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Anuncios

Raquel Ferrdndez Formoso

RANCE Y MEMG

EN EL BUDISM
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Este libro trata sobre seres humanos que dicen haber sido pajaros y peces en vidas pasadas,
meditadores que describen cémo dieron el paso de la vida a la no-muerte, pensadores convencidos
de que, si entrenamos la mirada del alma y la orientamos hacia dentro, recordaremos nuestro origen
divino. Relacionando el modo de vida que nos plantea el budismo antiguo y la ascesis esbozada en

los Yogasitra de Pataijali, sale a la luz la importancia de la memoria corporal del practicante.

La autora revisa algunos aforismos «budistas» del yoga de Patafjali, y también el legado budista
que reflejan algunos de los comentarios que acompanan a los aforismos. Otros temas igual de
importantes son abordados con lucidez: la memoria de vidas pasadas, el trance meditativo, y la
relacién del practicante con su propio cuerpo, con la felicidad o con el suicidio.

Mas informacién: https://editorialkairos.com/catalogo/trance-y-memoria-en-el-budismo-y-el-yoga
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Meter a un poeta en la academia es como meter un arbol en el ministerio de
agricultura.
Juan Ramoén Jiménez

Hace unos cuantos afios, cuando estaba iniciando mis estudios universitarios en
Filosofia, busqué en diversas bibliotecas un monografico como este, en lengua espafiola.
Pude sentir entonces la perplejidad, cuando no la risa velada, ante la sola idea de que
pudieran existir trabajos académicos acerca de algo tan ‘“banal” y tan poco
“problematico” como el yoga. Era consciente de que esta situacion se debia, en parte, al
estado general de los estudios de Filosofia india en Espafia, o bien inexistentes, o bien
completamente desplazados y amalgamados en esa categoria de sdlvese-quién-pueda
denominada “Filosofias orientales”. Al igual que muchos de los leyentes, también yo era
consciente de que, al menos en lengua inglesa, el yoga hacia décadas que constituia un
campo de estudio académico —un campo, ademds, que se encontraba y se encuentra en
pleno crecimiento. Imaginé, también, que la representacion popular del yoga y su praxis
contemporanea occidentalizada no ayudaba a la hora de que se lo considerase un objeto
de estudio académico a ojos de quienes lo desconocian por completo. No es ningin
secreto que muchas formas de yoga en la posmodernidad han terminado convirtiéndose
en una especie de deporte que aspira al samadhi. La historia del yoga moderno y
posmoderno da buena cuenta de la progresiva reduccion de las précticas yoguicas a una
serie de posturas fisicas dindmicas, practicadas en un vacio ontolégico y metafisico, y
reducidas a un componente terapéutico que se acompafia de todo un discurso retérico
sobre la salud, la relajacion y el bienestar. Sin embargo, visto desde una perspectiva mas
amplia, creo que tanto la reticencia al estudio del yoga en la academia espafiola, como
también determinadas maneras de convertirlo en objeto de estudio por parte de la
academia internacional, obedecen a razones mas estructurales, relacionadas con las
bases sobre las que se asienta esa misma academia. No podemos pasar por alto la
estigmatizacion del habitus en el ambito de la filosofia académica, es decir, de toda



filosofia corporizada, que eche raices en la persona, en la vida y en la convivencia con
los otros. Hasta donde yo sé, ninglin modelo de yoga puede reducirse a una esfera
meramente especulativa y descorporizada, sino que las ideas y la metafisica que los
sostienen estdn en vivo didlogo con las acciones, pensamientos, creencias y deseos del
practicante, y esta relacién determina la propia epistemologia que plantea cada modelo.
Aplicar los criterios de “objetividad cientifica” —el mito omnivoro de la academia
contempordnea— a campos de estudio que trabajan desde un paradigma epistemoldgico
completamente distinto y que nos proponen una exploracion radical de la subjetividad (e
intersubjetividad), desequilibra bastante la balanza de la justicia epistémica. En suma,
meter un arbol en el ministerio de agricultura puede resultar una digna aventura, pero no
estd exenta de riesgos; si no estamos atentas, el arbol se convertird en cemento mucho
antes que el ministerio en bosque.

Curiosamente, ninguno de los articulos que aqui presentamos expone el modelo de
yoga que ha terminado por devenir canénico en el imaginario contempordneo —me
refiero al modelo que encontramos en el pataiijalayogasastra. Si acaso, se presentan
criticas tanto explicitas como veladas al yoga patafijaliano y se pone en cuestion el rol
hegemoénico que ostenta en nuestros dias. Sin restarle importancia a este modelo
“clasico”, descentralizar el yoga es un paso necesario para devolverle la pluralidad
histérica y filoséfica que le corresponde. Ademads, el yoga de Patafjali merece ser
reivindicado no en razén de una lectura sesgada de la historia del yoga, sino por el
propio planteamiento que nos ofrece el texto fuente y los comentarios que lo
acompanan. En este sentido, contextualizar su importancia —o la exageracién de la
misma— no solo beneficia a la interpretacion de la historia del yoga en su conjunto, sino
también a la interpretacion del propio yoga pataiijaliano.

Las contribuciones de este monogrifico han sido realizadas por personas cuyos
trabajos he leido y leo constantemente para mi propia formacién, pero también por puro
placer —mds alla de las respectivas trayectorias y curriculums que los avalen. Dicho
esto, hay otros/as investigadores/as cuyos escritos merecerian también estar incluidos,
pero el limite de espacio tuvo la dltima palabra y solo puedo aspirar a que haya mas
iniciativas como esta que hagan posible otras aportaciones y miradas al yoga en lengua
espafiola.

Las leyentes observaran que el monogréfico incluye la traduccién de cuatro articulos
originalmente publicados en inglés, entre los afios 2004 y 2019. Agradezco a mi
admirada colega Ana Laura Funes el haber traducido dos de ellos, incluido el suyo
propio, expresamente para este monografico. Para las restantes traducciones, he contado
con la ayuda de mi amigo Guillermo Otero, que puso su conocimiento y su tiempo al
servicio de esta tarea, de forma incondicional y siempre con una sonrisa.

La decision de traducir al espafiol estos trabajos no tiene como propdsito tinicamente
el volverlos accesibles a un publico potencial que no se encuentra comodo leyendo en
inglés. Considero que es necesario que nos acostumbremos a leer, a conversar y a
pensar sobre yoga en lengua espafiola, en lugar de hacerlo dnicamente en lengua
inglesa, independientemente de cudnto dominemos esta ultima. En filosofia, lo que no
echa raices en el lenguaje permanece invisible —el lenguaje mismo se presta a ser, a su
vez, raiz para lo invisible. Muchas de nosotras hacemos filosofia en nuestra lengua
materna, por tanto, es necesario que esta lengua, desde su determinada forma de
expresar y reflejar el mundo, desarrolle una relacién carnal —de abrazo y rechazo— con
otros codigos, interpretaciones y construcciones diferentes, sometidas a su vez a un
cumulo de traducciones inevitables, literales y metaféricas. Asi pues, la decision de
incluir ciertas traducciones, junto a las contribuciones inéditas realizadas por



investigadores de habla hispana, no es de indole unicamente instrumental, ni el
proposito es meramente divulgativo.

El primero de los articulos es un escrito ya cldsico de Arindam Chakrabarti, en el que
reflexiona sobre la relacién entre el pensamiento analitico, la practica ética y la
meditaciéon. Aunque tendemos a disociarlas, Chakrabarti reivindica las conexiones
légicas y causales entre las virtudes morales, las intelectuales y las contemplativas,
trazando, en su discurso, una hermosa continuidad entre el acto de cuestionar o dudar y
el acto de meditar.

Seguidamente, Oscar Figueroa investiga las criticas que ha recibido el yoga
pataijaliano por parte de diversas tradiciones, especialmente Saivas y tantricas, las
cuales, a su vez, propusieron sus propios modelos de yoga. Son precisamente estos
yogas los que suelen estar ausentes del imaginario contemporaneo que traza una historia
lineal del yoga uUnicamente a partir del modelo de Patafijali a efectos tedricos, y del
hatha yoga medieval a efectos practicos. Esta narrativa sesgada nos aboca a un vacio
histérico que abarca un periodo de mil afios, invisibilizdndose asi modelos de yoga
relevantes, al mismo tiempo que se exagera la autoridad ostentada por el hoy llamado
yoga “clésico”.

A continuacién, Ana Laura Funes Maderey trata la historia de Cudala y Sikhidhvaja
narrada en el Yogavasistha, reivindicando su impronta tdntrica Sivaita y analizando las
dos experiencias de liberacién que nos brinda esta historia: una femenina, mediada por
el despertar de la kundalini y encarnada en el personaje de Cudala, y la otra, masculina,
encarnada por Sikhidhvaja, desprovista del ascenso de la kundalini y solamente posible
gracias a la ayuda de Cudala.

Por su parte, Olivia Cattedra analiza el pranava yoga y el asparsa yoga presentes en
las estrofas del maestro vedantico Gaudapada. El primero consiste en la interiorizacion
reflexiva y vivencial de la silaba Om; el segundo, en liberar la mente de todo contacto
para que permanezca tal y como es en la contemplacion de Brahman, libre de
identificaciones y apegos.

Para avanzar con este monogréifico, de entre los muchos trabajos de mi admirado
Sthaneshwar Timalsina ha sido dificil escoger cudl traducir para este numero.
Finalmente, me he decantado por un escrito sobre el yoga de los Josmanis.
Pertenecientes a la tradicién devocional Sant y afincados al este de Nepal, los Josmanis
presentan una cosmovision sincrética que auna el kundali yoga y el ndada yoga con la
lucha en aras de la igualdad y la justicia social.

En sexto lugar, Vicente Merlo analiza detalladamente la cartografia de la identidad
personal que propone el yoga integral de Sri Aurobindo, indicando, ademds, la
influencia que ejercié en muchos autores de la posterior psicologia transpersonal. Tanto
la psicologia del yoga integral como las diferentes perspectivas transpersonales
comparten la idea de que la identidad del individuo no se agota en su personalidad
egocentrada, provisional y cambiante.

Por mi parte, trato el yoga supramental de Sri Aurobindo a partir de la
correspondencia que mantuvo con sus discipulos y enfatizo la influencia que ejercié en
su yoga el vijiana-vedanta de Sri Ramakrishna. Me centro, sobre todo, en el papel que
cumplen la emocion, el despertar del fuego animico y la conversion del “vital” en un
modelo de yoga que no se presta a ser encerrado en una sala de practicas al estilo
contemporaneo.

Seguidamente, Javier Riutort presenta un recorrido por la historia del hatha yoga,
desde su trasfondo ontolégico tantrico en tiempos medievales hasta su progresiva
modernizacién y medicalizacion en el siglo XX. Hace hincapié tanto en la
Hathapradipika como en su interpretacion por parte de la Escuela de Bihar, pero
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también podremos leer en este escrito sobre el Yin yoga, un modelo psicosomético
basado en la suavidad, que evidencia la demanda actual de un yoga que no sea
meramente postural.

Cerrando ya el indice, Theodora Wildcroft reflexiona sobre los ataques que recibi6
tanto su persona como su trabajo en el marco de las redes sociales, durante y después de
realizar su tesis sobre ‘“yoga poslinaje”, categoria que cre6 en el curso de su
investigaciéon y que fue objeto de criticas y manipulaciones deshonestas, promovidas
por intereses politicos, ideoldgicos y, en ocasiones, fundamentalistas.

Finalmente, quiero expresar todo mi agradecimiento a Luis Gémez Encinas, editor de
Aposta. Revista de Ciencias Sociales, por acoger la propuesta de este nimero especial
con tanta confianza y generosidad. Si todo el esfuerzo colectivo aqui reunido sirve de
provecho a algin practicante o leyente, la idea de armar este monografico habra valido
la pena.
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Resumen

Este ensayo cuestiona una imagen popular del yoga como algo amoral, anti-analitico, o
a-racional e indaga sobre la relacion exacta entre meditacion ydguica, pensamiento o
razonamiento légico-analitico y las virtudes préacticas morales y sociales.

Palabras clave
Meditacion, tarka, tranquilidad, virtud, yoga.

Abstract

This essay questions a popular image of yoga as amoral, anti-analytic or a-rational and
inquires what exactly is the relation between yogic meditation, logical analytical
thinking or reasoning and practical moral and social virtues.

Keywords
Meditation, tarka, tranquility, virtue, yoga.

" El presente texto es una traduccion del articulo de Arindam Chakrabarti “Logic, Morals and Meditation:
Tarka, Dharma, Yoga”, publicado en 2004 en la revista EVAM, Vol. 13, Nims. 1 & 2, New Delhi,
Samvad Foundation India. La traduccién al espafiol ha sido realizada por Ana Laura Funes Maderey
contando con las autorizaciones pertinentes.
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1. Meditacion filoséfica vs. meditacion espiritual

Cerraré ahora los ojos, me taparé los oidos, suspenderé mis sentidos; hasta
borraré de mi pensamiento toda imagen de las cosas corpdreas, o, al menos,
como eso es casi imposible, las reputaré vanas y falsas; de este modo, en
coloquio solo conmigo y examinando mis adentros, procuraré ir
conociéndome mejor y hacerme mds familiar a mi propio (Descartes,
Meditaciones Metafisicas, I1I).

(Acaso estas lineas no suenan como si salieran del libro Autobiografia de un yogui?
De hecho, como muchos podrdn reconocer, Descartes comienza la tercera meditacion
con estas lineas en sus Meditaciones Metafisicas. Esta coincidencia se vuelve mads
intrigante conforme uno continda leyendo el resto de esa meditaciéon. Uno de los objetos
alternativos de meditacién recomendado por Pataiijali en sus Yogasiitras es la idea de
dios —no exactamente la idea de un dios creador a la manera cristiana, cartesiana o
naiyayika, sino mds bien como centro tnico de la conciencia, libre de las ataduras del
karma y de los deseos y aflicciones, “donde la semilla de la omnisciencia alcanza su
mads alta perfeccion concebible” (YS 1.25). La tercera meditacion de Descartes también
se enfoca en el concepto de dios, pero en un concepto de éste radicalmente diferente al
recomendado por Patafijali. Dada dicha coincidencia, sin embargo, seria asombroso para
los racionalistas-modernos de occidente, asi como para los amantes del misticismo
oriental, llamar a Descartes jun inadvertido practicante de yoga! Descartes era un
matemadtico haciéndose pasar por un escéptico en su busqueda por la certeza perfecta
por medio del pensamiento puramente logico; estableciendo asi las bases de la
epistemologia cientifica europea y de la fenomenologia. ;Qué tiene que ver esto con la
espiritualidad oriental, la cual, se supone, nos ayuda a trascender todo pensamiento
16gico para sumergirnos en la experiencia ocednica intuitiva de dios, del si mismo, o de
la vacuidad?

Sin embargo, la explicacién autobiografica de como Descartes se prepara para
descubrir mds verdades filosoficas después de haberse encontrado con la “primera
persona” (res cogitans) suena asombrosamente yoguica. En efecto, su descripcion sobre
la suspension de todos los sentidos parece hacer eco de la Bhagavadgita, capitulo VIII,
verso 12:

sarvadvarani samyamya, mano hrdi nirudhya ca, mirdhny adhatmanah
pranam asthito yoga-dharanam

Habiendo restringido la entrada de todas las puertas del cuerpo y apaciguado
la mente en el corazén, uno practica el yoga de la concentracion firme al
dirigir por completo el aliento vital hacia el tope del craneo.

Otra semejanza entre las dos tradiciones puede notarse en relacion con la descripciéon
de un agente moral perfecto. En el sexto capitulo de la Gita un yogui perfecto se define
como aquél que considera los placeres y penas de los otros en analogia con los placeres
y penas propios y ve a todos por igual, viendo a todos en si mismo y al si mismo en
todos. Dicha descripcién pareciera corresponder con la que hace Adam Smith en su
definicién de simpatia como el sentimiento moral mas importante: “Por medio de la
imaginacién, nos ponemos en el lugar del otro, en su cuerpo, y, en cierta medida, nos
convertimos en una misma persona...” (2004: 16-17). Aun asi, la imagen popular de la
meditacion yoguica —con todo su énfasis en posturas y técnicas de respiracion
especiales, asi como con los niveles de concentracién interna para alcanzar un cierto
tipo de tranquilidad— tiene poco que ver con ser una persona buena o justa en su
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conducta social, o con empatizar con los otros y tratar de aliviar su sufrimiento. Yoga
pareciera ser en el imaginario popular algo amoral, anti-analitico, o a-racional. ;Pero, en
verdad es asi? El principal propdsito de este ensayo es investigar si esta imagen popular
del yoga es correcta e indagar sobre la relacién exacta entre meditacion yoguica,
pensamiento o razonamiento 16gico-analitico y las virtudes practicas morales y sociales.

2. Razonamiento, meditacion y moralidad: respuestas a objeciones contra la tesis
de su unidad

Pienso que estos tres aspectos de perfeccion humana de alguna manera van siempre
juntos. El Yogavasistha, un inmenso texto sanscrito del siglo IX d.n.e. originalmente
llamado “La via de la liberacion” (Moksopdya), describe vividamente la presencia
conjunta de estas tres virtudes en el ideal de la persona espiritualmente liberada en vida.
Habiendo alcanzado una perfecta tranquilidad mental, después de que se ha ido mas alla
de las fluctuaciones mentales por medio del razonamiento filoséfico con uno mismo, la
persona liberada que mantiene relaciéon con este mundo actia espontidneamente de
manera ética. El Yogavasistha, siendo un texto completamente intelectual y
argumentativo -y, sin embargo, poético— menosprecia las préacticas yodguicas
psicofisicas como las posturas y las técnicas de respiracion.

La persona liberada en vida se rie de las formas mundanas, encontrando sus
placeres insipidos al comienzo, en medio y al final. Aun asi, esta persona se
divierte en este mundo, haciéndolo agradable. Evita los extremos de la
ansiedad en momentos dificiles y la complacencia; permanece neutral ante
enemigos mutuos; es siempre amable y generosa. Los asuntos frenéticos de
su vida diaria no le causan agotamiento. Externamente se mantiene ocupada
con muchas iniciativas de manera eficiente, pero en su corazén se mantiene
quieta y sosegada sin ningin deseo ardiente. Es una persona refinada, dulce,
altruista, y sonrie al hablar. Es valiente en las batallas, y disfruta de si
misma entreteniendo a otros con juegos y actividades dindmicas. En
general, domina varios temas cientificos y es respetada por su habilidad en
debates y didlogos (YV: Upasama (V), cap.18, y Nirvana (VIb), 170).

Por supuesto, esto es demasiado perfecto para ser real, pero el significado estd claro:
la perfeccion yoéguica o espiritual supone hacer del filésofo un ser social, urbano,
éticamente virtuoso y también mds agudo intelectualmente. ;Pero como? ;Cudl es la
conexion entre la practica espiritual de tranquilidad interior, el cardcter moral y la
agudeza de pensamiento 16gico?

Permitanme empezar desarrollando una robusta objecion, la cual dice que no hay
ninguna conexion entre estos aspectos. Las siguientes consideraciones podrian aducirse
como evidencia de una completa desconexién entre yoga, por un lado, y agudeza de
pensamiento o excelencia ética, por el otro:

Algunas personas hacen yoga y meditan regularmente, pero no son muy éticas en su
vida personal o publica. Muchas personas demuestran virtudes morales ejemplares en
sus vidas, pero no tienen tiempo para practicar meditacion. De esto podemos concluir
que la meditacién no tiene nada que ver con la moralidad, que calmar las fluctuaciones
mentales mediante la practica contemplativa no es ni necesario ni suficiente para ser un
buen ser humano o para actuar correctamente.

De la misma manera, muchas personas inteligentes, analiticas, eruditas no muestran
ninguna inclinacién hacia la meditacion. Y muchas que son buenas en aquietar el flujo
oscilante de sus mentes no parecen razonar bien y son adversas al pensamiento
analitico. Tales fallas de correlacién muestran que la meditacion no tiene nada que ver
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con la agudeza l6gica o el pensamiento racional, y que seria un mal juego de palabras
tomar el titulo de la obra de Descartes, Meditaciones Metafisicas sobre la Filosofia
Primera, como un tipo de concesion a la practica espiritual.

Tal vez, la mejor defensa que podemos dar para la practica de yoga, si concedemos
que la meditacién no tiene impacto en el cardcter moral de la persona y requiere poco
uso de las habilidades conceptuales y del razonamiento analitico, es que nos ayuda a
lidiar con nuestras emociones. Pero, ;cOmo vivir con tan trivial imagen tripartita de la
naturaleza humana en la que el pensamiento y la accién estdn tan aisladas del
sentimiento que un adepto al yoga, tranquilo y emocionalmente equilibrado, podria tan
facilmente ser un idiota o un depravado? Aun si en la imaginacion religiosa hindd,
buddhista, o sufi y en sus hagiografias uno encuentra algin “santo loco” (paagol,
khyaapa, baul son palabras en bengali que significan carifiosamente “loco”) que, al estar
liberado, vive mads alla del bien y el mal como un vagabundo embriagado, jel propésito
comun del yoga seguramente no es el de convertirse en ciudadanos irresponsables como
aquellos holgazanes tantricos! Incluso si la serenidad contemplativa no es condicién
suficiente para la buena conducta, al menos debe ser condicién necesaria para las
virtudes intelectuales tales como el conocimiento y el raciocinio. De otra manera, el
supuesto bdsico de la metafisica de la mente segun la filosofia del Yoga seria falso, pues
ésta ve en el estado aflictivo de las cualidades constitutivas de los sentimientos de
placer, dolor, y letargo (es decir, los guna), la causa de la ignorancia tedrica y la
confusion légica. Una vida en desequilibrio afectivo es causa de avaricia, odio,
violencia, crueldad o egoismo en la vida publica. A menos que la psicologia filoséfica
del Yoga esté fundamentalmente equivocada, ;como puede la gente tener ideas y
creencias claras sobre si misma y el mundo mientras “rios turbulentos dentro de sus
mentes fluyen hacia la maldad” (Yogabhasya 1.12)?

Trataré de dar respuesta a estas preguntas indagando sobre el lugar que tienen el
razonamiento l6gico y la conducta ética en la vida de un meditador ideal, tal y como lo
recomienda las filosoffas del samkhya-yoga, buddhismo-mahayana y el Sivaismo de
Cashemira. Pero también cuestionaré la linea de pensamiento general que saca
conclusiones sobre la correlacion o falta de ella desde la estadistica de la “vida-real”,
analizando el destino de la supuesta unidad de las virtudes morales e intelectuales. Por
unidad no me refiero a una estricta identidad o reduccionismo: jdecir que el no hacer a
los demds lo que a uno no le gustaria que le hicieran requiere de un pensamiento claro
no es lo mismo que decir que la justicia aplicada no es otra cosa que pensamiento claro!
La unidad entre claridad cognitiva y conducta recta consiste en las condiciones que la
primera crea para habilitar la segunda.

Olvidemos el yoga o la meditaciéon por un momento. Veamos la correlacion directa
entre racionalidad cognitiva y perfeccion ética. Es también un hecho que mucha gente
claramente moral posee un pensamiento ldgico tenue y mucha gente dotada de
pensamiento légico carece por completo de moralidad. A pesar de que filésofos
occidentales reconocen este hecho, todavia consideran que la idea de que las virtudes
cognitivas y morales van juntas es bastante convincente. Lo que quiero decir al traer la
atencion hacia este par de correlaciones fallidas entre el mérito cognitivo y el moral es
esto: convencidos por Platéon, Tomds de Aquino, o Spinoza, algunos pensadores
asumen, en teoria, que el conocimiento y pensamiento légico circunspecto sobre uno
mismo y su entorno son condiciones necesarias —ndtese que no digo suficientes—
conducentes hacia la préctica de virtudes morales. Estos pensadores se molestarian al
ver que cada una de estas caracteristicas parecen encontrarse facilmente en personas
reales sin la presencia de la otra, es decir, que hay santos tontos asi como sinvergiienzas
inteligentes. De la misma manera, alguien como yo, quien asume que la meditacion
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ybguica ayuda al razonamiento 16gico y a la conducta virtuosa a la vez que se beneficia
de estos, encontraria profundamente vergonzoso el que haya tantos bobos meditando,
intelectuales listos que no meditan, no-yoguis moralmente virtuosos y cretinos que
practican yoga diariamente. Pero esta vergiienza no debe llevarnos a abandonar la idea,
conceptualmente inteligible y defendida en los textos, de que la meditacién ydguica
requiere y fortalece la conciencia ética, la claridad del pensamiento racional analitico, y
el cuidadoso manejo de las emociones; asi como la gran cantidad de tontos bien-
portados y deshonestos inteligentes no refuta la afirmaciéon que el conocimiento y la
virtud estdn intimamente relacionados. Tal vez lo que Kant llamé “madera retorcida” de
la naturaleza humana estd, sin duda, tan anudada y enredada que ninguna tesis de
vinculacion directa puede ser defendida. Tal vez una cierta actitud contemplativa
espiritual puede coexistir, en ciertos casos y en cierta medida, con la falta de virtudes
intelectuales y éticas, jmas la excelencia moral e intelectual no implican
automdaticamente profundidad espiritual! Esto no significa, sin embargo, que la
espiritualidad o Yoga sea incompatible con la agudeza analitica, y mucho menos que
una personal moralmente virtuosa sea incapaz de meditar o sea reacia a ello. Pero mera
compatibilidad no es ni siquiera una version débil de unidad.

Un texto como la Bhagavadgita, aunque esta abierto a la idea de muchas formas
alternativas de Yoga o de caminos alternativos hacia el bien y la sabiduria —algunos mds
cognitivos, otros mas orientados a la accidn, otros mas emocionales —parece sostener
una tesis de unidad moderada al declarar que el conocimiento puro, reafirmado por la
practica de la amabilidad, compasion, sinceridad, y autocontrol, lleva hacia la suprema
tranquilidad ydguica. Este texto sostiene que el Yoga es destreza en las acciones (BG
I1.50), que la ecuanimidad emocional, asi como la igualdad moral en nuestro trato a los
otros fluyen naturalmente del Yoga, y que la sabiduria discursiva y metafisica (jiiana) y
la inteligencia (buddhi) son el secreto de la perfecciéon moral y espiritual. ;Cémo puede
uno defender tal tesis de unidad frente a tan relucientes fallas de correlacién?

Por supuesto, hay una salida fécil a este acertijo. Cada vez que la correlacion falla,
uno puede afirmar que uno de los términos no estaba realmente presente. El supuesto
experto practicante de Yoga que muestra crueldad o corrupcién en su conducta social,
podria uno insistir, no estd practicando Yoga apropiadamente. O, més atrevidamente,
uno podria insistir en que lo que parece una ausencia de contemplacién yéguica, no es
en realidad una ausencia. La vida de un intelectual sin inclinacion espiritual, quien
parece ser tan brillante en su investigacion cientifica, no estd realmente desprovista de
Yoga, pues puede decirse que cualquier tipo de samadhi es, después de todo, una
cualidad presente en todos los estados de la mente (Yogabhdsya 1.2). Incluso un
pensador carvaka' como Daniel Dennett pasa por un estado de samadhi de corta
duracién cuando se enfoca en lo que va a escribir en su préximo libro. Incluso él medita,
aunque no lo llame asi. Esta linea de defensa de la tesis de correlacion es seductora,
pero apesta a circularidad. Pareciera que definimos por estipulacién las tres clases de
excelencias de tal manera que el “descubrimiento” de que una no puede florecer sin la
otra se convierte en una mera afirmacidén analitica.

3. (Una tesis fuerte de la unidad de las virtudes?

Firmes defensores de la unidad de las virtudes intelectuales, morales y contemplativas
han adoptado abiertamente esta tactica circular cuando se enfrentan con casos flagrantes
de des-unién: la sabiduria racional y las virtudes practicas deben ir juntas porque,
cuando una se encuentra sin la otra, no es un caso genuino de sabiduria o virtud. Un

! “Materialista”. Nota de la traductora.
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cierto jefe de un Estado poderoso puede parecer muy inteligente y muy sediento de
sangre al mismo tiempo. Pero su astucia y razonabilidad mundanas, se puede insistir, es
un barniz al que subyace una estdpida falta de imaginacién (una incapacidad para
ponerse en el lugar de la victima explotada, por ejemplo) que lo hace tan éticamente
discapacitado. Un terrorista o jefe de Estado totalitario que pide a su gente matar a
aquellos enemigos de su religién puede sonar muy digno de alabanza, o parecer muy
santo, ser super inteligente, dominar la mas avanzada tecnologia de destrucciéon masiva
o de lavado masivo de cerebros; pero esa persona no es ni sabia ni santa y, yo diria, que
no califica ni siquiera para entrar a una clase de “Introduccién a la meditacioén”, incluso
si pasara mucho tiempo rezando en su templo. La idea de inteligencia emocional,
después de todo, nos ayuda a diagnosticar tales casos flagrantes de rufianes astutos
como casos de falta de inteligencia. Incidentalmente, esto es un requisito empinado que
descalificaria no solo a Schopenhauer con su falta de temperamento, sino a la mayoria
de nosotros de corte académico que profesamos poseer cierto tipo de habilidades
cognitivas. Nuestro conocimiento, en palabras de un maestro espiritual indio
contemporaneo, nos informa pero no nos transforma. Socrates, Spinoza y el
Mahabharata usarian abiertamente tan duros estdndares contra lo que se llama
inapropiadamente ‘“‘conocimiento”, rechazando la erudicidn, elocuencia y brillantez de
los que nos aferramos tan apasionadamente a nuestra reputacion y perspectiva, y que tan
facilmente nos vemos destrozados por calamidades personales o sobornados con
galardones. Pensadores como ellos no tendrian uso para la techne o siquiera la episteme
que falla en dar arete y phronesis como resultado.

La epistemoéloga contempordnea Linda Zagzebski, en su libro Virtues of the Mind
(1996: 158), propone la tesis de unidad de las virtudes: “Hay conexiones tanto l6gicas
como causales entre las virtudes morales e intelectuales que son tan extensivas y
profundas como las conexiones entre varias virtudes morales”. Zagzebski muestra cdmo
la cualidad moral de honestidad implica 16gicamente las cualidades intelectuales de
agudeza perceptual y consideracion juiciosa de la evidencia a través de la preservacion
cuidadosa de la verdad y la justificacién de lo que uno dice a los otros. También trata de
demostrar que las fallas causalmente morales como el orgullo excesivo, la envidia y el
deseo de poder pueden interferir en el camino de las virtudes epistémicas, como detectar
nuestros propios errores y enfrentar las consecuencias de nuestras propias creencias. La
pugnacidad y egotismo con los que muchos cientificos y filésofos profesionales se
aferran a sus posiciones, generalmente rechazando la evidencia contraria, muestra como
la falta de entrenamiento espiritual en el no-apego ha disminuido los avances de la
ciencia.

La razén por la que esto es relevante en el contexto presente es que uno puede
facilmente encontrar esa clase de conexiones ldgicas y causales entre las cualificaciones
requeridas para la meditacién ydguica y las excelencias intelectuales y éticas. Si
después de permanecer inmdvil en un trance como la meditacién trascendental por un
par de dias o después de meditar en brahman, Allah, Dios, o el vacio buddhista, una
persona religiosa muestra signos de idiotez, irracionalidad y pensamiento incoherente y
confuso, o emerge como un terrorista suicida o un asesino en serie con una orden
supuestamente celestial para exterminar a otros y “liberarlos”, o comienza a vender su
propia técnica de meditacion como un eficaz mantra de mercadeo para ganar una
ganancia obscena, podriamos decir con seguridad que tal concentracion o ejercicio
espiritual no es Yoga, ya que no se basa en buen razonamiento ni resulta en no-violencia
(ahimsd) y no-codicia (aparigraha). El Yogabhasya (2006: 103-104) claramente
conecta la no-violencia (como si fuera una virtud del corazén) con la veracidad y lo
fidedigno (virtudes epistémicas) al decir lo siguiente:
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Si hablas y piensas tal como has percibido, tal como has razonado por ti
mismo, tal como has escuchado de fuentes confiables; si tus palabras son
emitidas con la intenciéon de transmitir a otros el entendimiento o el
conocimiento que td has alcanzado; si tus declaraciones no son engafiosas ni
vacias comunicativamente (al ser ininteligibles o tautolégicas), entonces tu
puedes ser llamada una persona honesta. Ademads, todo el propdsito de
hablar debe ser para el bien de todos los seres, tanto como sea posible, y sin
lastimar a ningin ser viviente. Incluso cuando es hablado con buenas
intenciones, si tu discurso lastima y hiere a otros, entonces no contard como
diciendo la verdad, aun si esta literalmente declarando los hechos como son
(Yogabhasya 2.30).

El Mahabharata llega al extremo tratando de enriquecer la nocién epistémica de
verdad al integrar otras trece virtudes a esta, las cuales incluyen estabilidad atenta de la
mente o una disposicion contemplativa pacifica. La integracion de las virtudes que estoy
tratando de defender se logra solamente con una nocién muy amplia de veracidad y
sinceridad, tal y como aparece en el doceavo canto del Mahabharata. (Incidentalmente,
Bernard Williams, en su Truth and Truthfulness, especialmente en los capitulos 5y 8
sobre la relacién entre verdad, sinceridad y autenticidad, se propone una agenda similar,
la cual considero es un antidoto saludable a las desdefiosas teorias minimalistas y
deflacionarias del concepto de verdad). Las trece virtudes son: ecuanimidad, igualdad o
equidad, auto-control, no-envidia, saber perdonar, actitud positiva alegre y templada
por la vergiienza en caso de equivocarse, recato, no-malicia, desapego, concentracion
meditativa o dhyana, dignidad civil desinteresada, paciencia, benevolencia y no-
injuriar.

Asi que todas esas personas envidiosas de corazén duro que dicen la plena verdad
para dar una leccion a alguien; todos aquellos “cumplidores de promesas” que estdn
listos para matar a sus vecinos simplemente porque han hecho tontamente una promesa
vengativa; todos aquellos chismosos inquietos que estdn listos para las habladurias
porque les urge ver la emocién o el sufrimiento que les sigue, no estdn diciendo la
verdad de acuerdo con estos criterios. Incluso en el Nyaya-Varttika (1.1.7) Uddyotakara,
al definir el testimonio de un creyente que posee conocimiento verdadero como fuente
de conocimiento de segunda mano, dice que el oyente no tendria la garantia epistémica
apropiada a menos que el hablante confiable (apta) diga las cosas como son motivado
por la compasion por el otro. El autor Sivaita de Cachemira, Utpaladeva, abre su glosa
sobre sus propios versos cripticos sobre “El reconocimiento de Dios en la conciencia
subjetiva” con estas hermosas lineas: “; Por qué escribi este tratado? Tuve que escribirlo
porque debia compartir mi conocimiento con otras personas. ;Por qué tenia que
compartir mi conocimiento con otras personas? Porque me avergonzaba el disfrutar solo
el tesoro de sabiduria que se me ha dado como un regalo, y queria que otra gente se
beneficiara de él también (ekaki sampada lajjamanah).” Asi como la benevolencia
puede llevar a hablar lo que uno sabe, la valentia y el coraje pueden también hacer que
uno hable claro. La sinceridad con la que Gargi, filosofa antigua de la India, habla ante
una asamblea dominada por hombres en la que fue acallada groseramente esta registrada
en la Brhadaranyaka Upanisad. A pesar de ser amenazada por el orador principal de
estar cruzando los limites y poder morir si hacia més preguntas, ella se atreve a hacer un
par de preguntas que resultan ser las mas profundas e incisivas espiritualmente, pues
hacen que Yajiiavalkya, su formidable interlocutor, elucide la mdas profunda verdad
metafisica sobre el si mismo (atman). Su sincero desafio personifica para mi las tres
caracteristicas de honestidad intelectual, valentia moral y ecuanimidad ydguica que
surgen del vencer el miedo a la muerte.
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4. Légicay Yoga

La practica del Yoga, no debemos olvidar, se basa directamente en la teoria samkhya
del conocimiento. Samkhya reconoce las tres fuentes del conocimiento: percepcion,
autoridad de las escrituras, e inferencia. Pero rechaza de muchas maneras la posibilidad
de que la primera o la segunda, es decir, la percepcion sensorial o las escrituras védicas
(o cualquier clase de testimonio oral o escrito) nos puedan mostrar el camino hacia la
cesacion completa del sufrimiento. ;Qué queda entonces? Contrario a la expectativa
popular, Samkhya no habla de la percepcion extrasensorial. Ninguna experiencia puede
darnos conocimiento liberador. ;Qué tipo de conocimiento sobre la diferencia entre los
efectos multiples de lo manifiesto (vyakta) y de su causa no-manifiesta (avyakta) por un
lado, y la conciencia pura (jiiad) por el otro, puede liberarnos permanente y
exhaustivamente de todo tipo de sufrimiento? Pues bien, tiene que ser el conocimiento
por razonamiento o inferencia. Esta es la respuesta oficial del samkhya. Y el yoga no se
aparta de esto en espiritu en tanto que samdadhi o los estados de concentracién son
descritos primero como estado “con discriminacién racional” (vitarka), estado “con
argumentacion interna” (vicara), y solo después prosigue con los estados méas altos no-
conceptuales (nirvitarka, nirvicara).

La centralidad del razonamiento l6gico en la practica del Yoga es claramente
enunciada en el texto antiguo pre-Patafijdlico (probablemente pre-buddhista), el
Maitrayani Upanisad. Este habla de seis, en lugar de ocho, miembros del Yoga. Estos
son: ejercicios de respiracion (pranayama), retraccion de los sentidos (pratyahara),
meditacion (dhyana), enfoque sostenido en un solo objeto (dharana), razonamiento
interno (farka), aquietamiento del flujo mental (samadhi).

Esta Upanisad (6.20) dice que la experiencia ultima del brahman se alcanza solo a
través del razonamiento: “...habiendo aquietado completamente el flujo externo de la
energia vital-mental-discursiva, uno ve a brahman con el razonamiento (brahma
tarkena pasyati!)”. Es este yoga de seis miembros, mas que el 6ctuple yoga de Patafijali,
al que alude Abhinavagupta en su magna obra del siglo once, el Tantraloka, cuando
afirma que el miembro mas importante del Yoga es ‘“el buen razonamiento”. En los
capitulos cuarto y treceavo de esta obra definitiva del shivaismo tantra de Cachemira,
Abhinavagupta dice que mds esencial y efectivo que los ejercicios de respiracion y la
retraccion de los sentidos es el método y6guico de argumentacién con uno mismo y el
profundizar en las lecciones aprendidas del maestro o la escritura por medio de la
reflexién racional autocritica. Abhinava llama este método “para la mente poderosa”
(Saktopaya), el cual es uno de los cuatro caminos hacia el reconocimiento de la unidad
de la conciencia universal y el si mismo individual cognoscente. En algunos casos
especiales, dicho buen razonamiento se presenta en el practicante sin ninguna
instruccion externa de algiin maestro. Para ese tipo de gente, su propio intelecto o
conciencia actda como su maestro. Y en los Tantras se dice que “ellos han sido
ensefiados por las diosas —los poderes sensoriales autoconscientes”. Dicho buen
razonador autodidacta manifiesta el destello divino del “genio” cognitivo (pratibha),
una vision intuitiva sindptica de todas las cosas, y especialmente, una vision de la
esencia de todos los lenguajes y tradiciones auténticas espirituales (agama).

Pero aun si uno no ha sido agraciado con tal innato talento, con la prictica de pensar
claramente, razonamiento 16gico, estudio de las escrituras, instruccién por un maestro
capaz, debate y discusion, la llama temblorosa del fuego cognitivo puede volverse
gradualmente mds firme y brillante. Con el destello de la vision limpia e iluminada por
el razonamiento “todo puede ser conocido”, dice Abhinavagupta citando a los
Yogasiutras de Patanjali (Tantraloka IV y XIII).

19



También en la tradicion de meditacion buddhista Mahayana se da similar importancia
al razonamiento. Refutando conceptos erréneos sobre la meditacion, Tsong Khapa (el
filésofo buddhista tibetano madhyamika), responde con caracteristico rigor a dos
objeciones anti-intelectualistas:

La primera concepcion erronea: “Cuando se medita en el camino hacia la
buddheidad, uno no debe analizar repetidamente con la sabiduria del discernimiento.
Tal andlisis es util solamente en el nivel de estudios preparatorios.” Tsong Khapa
responde:

Esto es parloteo sin sentido de alguien completamente ignorante de los
puntos cruciales de la practica... Primero, estudia con alguien lo que
pretendes practicar y llega a saberlo de segunda mano. Después, utiliza las
escrituras y el razonamiento para reflexionar correctamente sobre el sentido
de lo que has estudiado, para llegarlo a conocer de primera mano... Asi, td
necesitas ambos, constante meditacion analitica y meditacion estabilizadora
no-analitica (samata y vipassana).

De nuevo nos advierte Tsong Khapa (2000): “Sin saber este sistema algunos
proponen, ‘Si td eres un estudioso, solo necesitas meditacion analitica. Si td eres un
buscador espiritual o adepto, tu solo necesitas meditacion estabilizadora. Pero esto no es
el caso porque ambos deben practicar los dos tipos de meditacién’. Debes usar tu
discernimiento para ambos métodos de meditacion. Si te falta la meditacion analitica o
eres deficiente en ella, entonces no desarrollards sabiduria pura, la preciada vida del
camino”.

5. Tranquilidad yéguica y virtudes morales

Las virtudes positivas y negativas de los yama y niyama no solo son relevantes como
condiciones iniciales calificativas de la préactica del yoga. La constante auto-vigilancia
para no causar dafio a otros seres vivientes, la verdad, la no-codicia, y la continencia
sexual son importantes en todo momento de la practica, pues en tanto se tenga un
cuerpo humano, se podré esperar sentir los enemigos internos como la lujuria, el deseo,
el enojo y el egoismo. Incluso la persona liberada en vida se comporta normalmente de
manera virtuosa, aunque sin esfuerzo. De tal manera que la conducta ética acompafia a
la practica de Yoga desde el inicio, a la mitad, y hasta el final. Hay un ritmo intricado de
apoyo mutuo y proteccion a través del cual estas virtudes morales trabajan al unisono.
La honestidad funciona solo cuando se templa con compasiéon, como ya hemos
mostrado anteriormente. La compasién sin razonamiento analitico y la practica
constante de autocritica se volveria un sentimentalismo autoindulgente. La no-avaricia y
la vigilancia contra la codicia son necesarias para proteger al meditador de usar su
espiritualidad como una artimafa para ganar fama o fortuna. ;Por qué entonces vemos
tantos presuntos practicantes de yoga viviendo o, al menos, comportindose
ocasionalmente de manera deplorable éticamente? La respuesta, me temo, ha de ser que
hay muchos impostores, farsantes y autoengafiados que se dicen expertos de yoga. El
desarrollo parcial de un solo aspecto de la practica del yoga en descuido de los demas
lleva al falso guruismo o a lo que Kant llamé “sonadores de la sensacién” y sofiadores
de la razon” (en Suefios de un visionario).

Después de revelar al insistente Naciketas el misterio del yo inmortal que solo puede
mostrarse a unos pocos afortunados, la muerte (Yama) en la Katha Upanisad (1.2.24)
advierte: “Nadie quien no haya desistido de las malas acciones, no se haya calmado, no
haya detenido la propia mente, puede reconocer la verdadera naturaleza del si mismo.
Solo con la sabiduria adecuada puede alcanzarse el estado de libertad”. Krishna (BG
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6.36) lo dice categéricamente: ‘“Para una persona que no tiene autocontrol, el yoga seria
muy dificil de lograr (asamyatatmano yogo dusprapa iti me matih). Con una apelacién
facil a la popular pero mal entendida nocién de “trascendencia de la moralidad”, un gran
nimero de maestros de Yoga practica y predica una conducta corrupta libertina.
Cualquiera que tenga que practicar honestidad o la no-violencia en su forma completa
tendria que concentrarse desapasionadamente en la evidencia con devocién pura a la
verdad y renunciar a la codicia. El yoga sin un esfuerzo constante por minimizar la
violencia y la avaricia es una farsa.

6. Conclusion a manera de confesion no ortodoxa de un filosofo analitico

Cuando me encuentro dividido entre dos posiciones filos6ficas incompatibles, como
por ejemplo entre el realismo directo de sentido comun sobre el mundo externo y el
idealismo subjetivo post-moderno, o entre un duro determinismo y libertarismo sobre el
futuro, o entre un yo sustancial eterno y un conjunto o serie de estados psicofisicos
efimeros débilmente conectados entre si; tan pronto como siento clara y distintamente la
fuerza de los argumentos y contraargumentos de ambas partes, a veces siento como
Wittgenstein sentia, que el problema debe de ser espurio y que ambos lados han de estar
atrapados por el lenguaje. Pero otras veces siento una profunda sensacion de perfecto
equilibrio y una epoché que permite colocarme, por asi decirlo, en medio de dos
ejéreitos cognitivos donde me alisto para escuchar una melodia casi celestial en tono
medio. Por algunos momentos, durante estas raras transformaciones de dilemas
filoséficos en una impresionante apertura donde la conciencia pura prueba los diferentes
sabores propios del conocimiento, parezco no tener ninguna prisa por tomar partido.
Siento visceralmente la conexidn entre respiracién y mente o, para ser mas precisos,
entre la no-respiracién y la no-mente. La alternancia de un intelecto perfectamente
indeciso se torna en la juguetona libertad de escoger entre maneras alternativas de
construir el mundo. Desde las primeras lineas con las que comienza el himno védico del
Nasadiya a la primera linea del Miila-madhyamaka-karika (Los versos centrales de la
via media) de Nagarjuna, la exclusiéon de ambos extremos 16gicos o incluso de sus
negaciones no da lugar a ninguna tesis ontolégica admisible pero tampoco, por lo tanto,
excluye un punto medio. El medio entre tales afirmaciones y negaciones estd, de alguna
manera, conectado misteriosamente con el punto medio entre la inhalacién y la
exhalacién, aquella brecha de la anchura de un cabello entre una ola de cognicién y otra,
de la que hablan las escrituras téntricas (Agama). Este punto medio secreto se siente
como el corazén fenomenoldgico de la conciencia pura sin objeto, subjetiva y sin ego.

Esto hace sentido con la identificacién que hace Nagarjuna entre el vacio buddhista y
la via media; con el uso de la palabra sanscrita vimarsa para referirse a la mas intima y
unica caracteristica de la conciencia libre segun la filosofia de Abhinavagupta; y
también con el uso de dicha libre conciencia en la duda pendular de la conciencia de
acuerdo con el sistema de filosofia nyaya. Cuestionar, dudar, debatir son pues sentidos
por mi, en aquellos momentos, en continuidad con el acto de meditar. Comienzo a ver el
sentido trans-historico en el hecho de que Descartes tuvo que pasar por una limpia
escéptica antes de recobrar acceso epistémico a su yo y al ser perfecto, aunque haya
caido de nuevo en un metafisico egotista. El compromiso sincero con el andlisis racional
de un razonamiento con dos caras que se dirige hacia un impasse destrozador del ego
constituye una via hacia aquel no-lugar sin perspectiva donde la conciencia no-dual
puede permanecer libre. Puede mirar atrds, de manera jocosa y compasiva, para ver sus
propios apegos tontos y preguntarse, como lo hace una persona iluminada, ;cémo es
posible que yo pueda pensar que yo era alguien mirando cosas y a otros seres
pensantes?
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Confieso que cada vez que tengo esta experiencia por breves momentos me veo
tentado a pensar que comienzo a entender lo que Abhinavagupta quiso decir cuando
escribid en su magna obra, el Tantraloka (IV, 9-13):

Esa conciencia pura, cuya esencia ultima consiste en la pura luz de la
conciencia, cuando renuncia a los roles del objeto conocido y el ego
cognoscente, brilla por si misma como el cielo didfano. A esta sensibilidad
pura se le llama la forma vacia de la conciencia, que es el estado final de lo
que los yoguis alcanzan a través de sus discursos y cogitaciones reflexivas
en la forma: “esto no, esto no”.

Este espacio vacio abierto que es la conciencia toma la forma de la fuerza vital
llamada “prana” y crea olas vibrantes de emocién en el cuerpo; surge como un impulso
interno de la voluntad y se le conoce con varios nombres como: ‘“vibracién”,
“eflorescencia de la creatividad”, “tranquilo reposo”, “ser viviente”, “el genio intuitivo
del corazon” (pratibhd). Por supuesto, este estado no dura mucho tiempo. Me siento
obligado a dejar ese punto medio y tomar una posicién definitiva (como lo hizo
Descartes), defenderla con conviccion que trae consigo apego, llamese “mi visiéon”, mi
linaje, mi cultura, mi descubrimiento, etc. Asi, regreso de nuevo a mi bagaje entero de
vivencia egotista. Pero tengo un sentimiento optimista. Si de alguna manera continio
practicando, lo mejor que puedo —y aqui es donde Dharma viene como pegamento entre
tarka y yoga— las virtudes de no-violencia, franqueza, no-avaricia, amistad, compasion,
regocijo en el éxito ajeno, alegria, indiferencia hacia las faltas de los demads, entonces la
integracion de mi equilibrio analitico racional y mi atencién moral se amalgamarian en
una disposicion mdas permanente hacia la contemplacién calmada. Tal disposicion
pacifica, internamente vigilante y desapegada a los objetos externos me permitiria ser
testigo del maravilloso juego de este mundo lleno de sufrimientos y algunos placeres,
mientras permanezco en medio de €l. Tal integracion de la 16gica y la meditacién puede
ocurrir, creo yo, solo si el puente de la inquebrantable atencién moral es cultivado. Es
debido a que carezco de la prictica correcta de los yama y niyama que estas
transformaciones extdaticas de andlisis filos6fico en calma contemplativa no se
estabilizan en mi. Si algiin dia llego si quiera a acercarme al logro més dificil en este
proceso de integracion —vivir desinteresadamente habiendo internalizado valores éticos
que se enfocan en el otro— podré decirles exactamente como la moralidad se relaciona
con la salvacién espiritual. O mejor adn, ustedes tendrdn que descifrarlo, aunque
faliblemente, solo al observarme, pues habré entonces dejado de hablar sobre ello.
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Resumen

Como parte de una revision mas amplia de la popularidad que el yoga de Patafijali
(circa siglo 1V e.c.) ha adquirido en la época moderna en detrimento de la riqueza y
variedad del fendmeno del yoga en la India clasica, este articulo investiga la critica a
Patafijali articulada en diversas fuentes sSaivas tantricas. En este contexto, se revisa
primero el yoga de los ascetas transgresores pasupatas vis a vis el yoga patafijaliano.
Luego, se exponen aspectos centrales de la cosmovision tantrica que son utiles para
comprender la divergencia con el modelo de Patafijali. Por ultimo, se analiza la critica
explicita a Patafijali que aparece en pasajes de la obra de Abhinavagupta (siglo X), el
gran filésofo del tantra.

Palabras clave
Historia del yoga, tantra y yoga, Patafijali, Abhinavagupta.

Abstract

As part of a larger revision of the popularity of Patafijali’s yoga (ca 4™ century CE) in
the modern period at the expense of the richness and diversity of yoga phenomenon in
classical India, this paper investigates the critique to Patafijali found in various saiva
and Tantric sources. Thus, in the first place the yoga of the antinomian pasupata
ascetics vis-a-vis Patafijali’s yoga is studied. After this, central aspects of the Tantric
worldview useful to understand the divergence with Pataifijali’s model are discussed.
Finally, the explicit critique to Patafijali found in the work of Abhinavagupta (10"
century), the great Tantric philosopher, is analyzed.
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1. Introduccion

En la imaginacién popular moderna, la palabra yoga evoca, en primera instancia, una
disciplina fisica caracterizada por secuencias aerobicas de posturas corporales y
habitualmente aderezada con una retdrica espiritual de inspiraciéon “oriental”. En
algunos casos, la prictica contempordnea del yoga puede involucrar ademds un amplio
espectro de disciplinas mentales y técnicas de concentracién, lo que establece un
vinculo natural entre yoga y meditacién, por lo general expresado también con un
discurso espiritual distintivo. Finalmente, dicho discurso puede remitir a una figura
histérica: Patafijali (aproximadamente siglo IV de nuestra era), percibido como el gran
filésofo del yoga, asi como a su Yogasiitra, concebido como el manual de cabecera y la
fuente ultima de legitimidad entre los actuales practicantes alrededor del mundo.

A la luz de la historia antigua del yoga, la presencia de Patafijali en la prictica
moderna no deja de ser extrafia. En primer lugar, porque las posturas ocupan un lugar
secundario, esporadico o implicito en Patafijali y sus comentaristas (Singleton, 2008:
91): en general, su valor se limita a facilitar estados de absorcién contemplativa
enmarcados en una actitud de renuncia que aspira a eliminar cualquier indicio de
actividad, tanto mental como corporal, el verdadero interés del yoga patafijaliano. En
segundo lugar, porque, en el otro extremo, lo que se conoce como hathayoga, es decir,
el sistema de yoga que hizo hincapié en la dimension corporal de la disciplina y, en ese
contexto, propuso variedades de posturas, ademds de ser tardio, se caracteriza por un
minimalismo doctrinal en el que los planteamientos de Patafijali, al menos hasta el siglo
XV, no tienen cabida.

La convergencia del yoga postural y la autoridad de Patafjjali es, pues, una
construcciéon moderna. Gracias a los estudios mds recientes, hoy conocemos mejor los
factores que facilitaron dicha construccién a lo largo de los siglos XVI al XX. Ya en los
siglos XVI-XVII, por ejemplo, diversos manuales buscaron renovar la practica del yoga
combinando las disciplinas corporales del hathayoga con las ensefianzas de Patafjali
(Birch, 2018: 169-170), y para el XVIII mas de un practicante consideraba estas dos
tradiciones como una misma (Vasudeva, 2011: 130-134). Las recepciones colonialista y
neohinduista del yoga consolidaron, simplificaron y popularizaron esta asociacién
(Singleton, 2008: 77-78). Elevado primero a referente tnico y autoridad méxima
precisamente por su enfoque en el cultivo de una actitud de templanza y un
ensimismamiento contemplativo, el yoga patafijaliano, encumbrado ahora como “yoga
clasico”, logré preservar esa posicion en medio del paulatino amalgamiento de rutinas
corporales que hoy dan identidad al yoga global. Como resultado de este complejo
proceso de hibridacién, Patafijali se ha convertido también en el patrono del yoga
postural aerébico, prolongando hasta nuestros dias su monopolio filoséfico, asi sea
Unicamente en un nivel retérico.

Como adelanté, la historia antigua del yoga desdice esta prevalencia. En primera
instancia, porque, mas que un fendmeno puramente religioso o filoséfico, el yoga fue un
amplio fendmeno cultural, como lo demuestra, por ejemplo, el uso temprano de la
palabra en los contextos mas diversos (literarios, legales, médicos, etc.) y con sentidos
multiples (Figueroa, 2022a, en prensa), algunos incluso parddicos o derogatorios.
Ademads, porque aun en el contexto filos6fico especializado, la tradicién patafijaliana no
necesariamente fue el epicentro. Aunque ciertamente goz6 de reconocimiento temprano,
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la asociacién univoca entre yoga y dicha tradicion se produjo en buena medida por la
estrecha afinidad del sistema patafijaliano con los postulados de la escuela dualista
sankhya, lo que le otorgd un sitio en el panorama intelectual indio precisamente como
tradicion representante del dualismo. Posteriormente, a partir de los siglos XII-XIII, por
influencia del género doxogrifico, esta antigua afinidad le garantiz6 al yoga
pataijjaliano un sitio en las listas estandarizadas de escuelas, reforzando la falsa
impresion de que el yoga se reducia a este sistema en particular, un antecedente
definitivo para su representaciéon moderna como “yoga clasico”.

Sin embargo, antes de eso y, sobre todo, al margen del binomio sarnkhya-yoga y su
estandarizacion doxografica, hubo varias otras tradiciones de yoga y opiniones en la
materia. Mds revelador ain, desde diversos frentes y por varias razones circularon
criticas abiertas al sistema de Pataijali, en especial en la atmdsfera de intercambio y
debate que caracteriz¢ al periodo propiamente clésico (siglos V-XI).

Viene a la mente, por poner un ejemplo, la critica de la escuela mimamsa, en sus dos
grandes vertientes, la ritualista (pirva-mimamsa) y la ascético-contemplativa (mejor
conocida como vedanta). En este dltimo caso, podemos referir a un autor tan importante
como Sankara (siglo VIII), quien repetidamente cuestioné la eficacia del yoga
pataijjaliano como via para la liberaciéon debido precisamente a su dependencia al
modelo dualista (Halbfass, 1991: 225-227). Como explica Sankara en su comentario al
Brahmasiutra: ‘“Negar [los postulados de] la escuela sankhya significa negar
tajantemente también [los postulados de] el yoga [patafijaliano], pues, [al adherirse a la
idea de que] el orden material es una causa independiente de la que se derivan como
efecto el intelecto, etc., el yoga contradice tanto la verdad de las escrituras como el
sentido comun” (Brahmasitrabhasya 2.1.3)." Pero la critica no es absoluta. Como
apunta Sankara unas lineas adelante: “Ahora bien, de buena gana aceptamos aquellos
elementos de ambas escuelas que no contradicen la verdad de las escrituras, por
ejemplo, cuando afirman que el alma no tiene atributos [...] o cuando prescriben una
vida de renuncia” (2.1.3). La divergencia es, pues, de grado y se centra en el hecho de
que el yoga patafijaliano propone una vision dualista de la realidad y, como tal, es
“incapaz de discernir la unidad del ser” (2.1.3). De este modo, indirectamente, Sankara
nos invita a trazar una distincién entre la practica del yoga en general y el tipo
particular de yoga que se adhiere al dualismo. La categoria “yoga” es, pues, mas
amplia y acepta diferentes perspectivas.

En cuanto a la escuela ritualista mimamsda, en un pasaje que sintetiza la postura de la
tradicion ortodoxa brahmdnica respecto a la diversidad intelectual, Kumarila Bhatta
(siglo VII), uno de sus tedricos mds importantes, incluye el yoga entre las tradiciones
que deben repudiarse:

[Nuestra tradicién] establece que hay doctrinas que deben repudiarse, pues
contradicen la revelacién védica [...], es decir, doctrinas que hacen pasar la
mentira como verdad y, pese a ello, son divulgadas por las escuelas sankhya
y yoga, por el culto paricaratra, por la secta de los pdasupatas, por los
budistas y los jainistas. Todas estas escuelas fingen acogerse al dharma y
mezclan [sus postulados] con unos cuantos principios védicos, pero su
verdadero objetivo es ganar adeptos, enriquecerse, recibir elogios y obtener
prestigio (Tantravarttika 1.3.4).

Kumarila identifica aqui corrientes de pensamientos periféricas respecto al nicleo
canbnico ortodoxo, pero insertas en la vida intelectual y religiosa india, lo que les
permite compartir ciertas premisas. En esa lectura, el yoga dualista ocupa un sitio a la

"Todas las traducciones del sdnscrito son mias.
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par de las dos grandes heterodoxias, el budismo y el jainismo, asi como de dos
tradiciones ascéticas que se encuentran en los origenes de lo que hoy englobamos bajo
la categoria tantra: los movimientos paiicaratra (centrado en el dios Visnu) y pasupata
(centrado en el dios Siva).

La alusién a estos movimientos introduce el tema de este articulo en el contexto de
una revision de la popularidad moderna de Patafijali y su Yogasiitra en detrimento de la
riqueza del fendmeno del yoga en la India cldsica. En efecto, el cimulo de tradiciones y
practicas que hoy englobamos en la categoria “tantra” aporta numerosos elementos para
repensar la manera como hoy se cuenta la historia del yoga. Aunque las palabras de
Kumarila homologan el yoga patafijaliano y los primeros cultos transgresores Saivas
(centrados en el dios Siva), el asunto es mas complejo desde la perspectiva de dichos
cultos, pues ellos también defendieron un yoga y en algunos casos, si bien por razones
distintas a las de Sankara o Kumarila, cuestionaron la autoridad de Patafijali.

Asi pues, en lo que sigue revisaré primero el sentido que tuvo el yoga precisamente
entre los ascetas pasupatas vis a vis el yoga patafijaliano. Después de esto, expondré
aspectos centrales de la cosmovision propiamente tantrica que nos ayudardn a
comprender esta incipiente divergencia con el modelo de Patanjali. Por dltimo, para
ahondar en el tema, recurriré a Abhinavagupta (siglo X), el gran filésofo del tantra, en
cuya obra la critica explicita a Patafijali adquiere rigor argumentativo. Completado el
recorrido por la critica tantrica al “yoga cldsico”, a manera de epilogo volveré a estos
apuntes para una revision de la historia del yoga.

2. El inusual yoga de los ascetas pasupatas

Surgidos alrededor de los siglos II-III de nuestra era, los pasupatas fueron el primer
movimiento de ascetas agrupados en torno al dios Siva, en especial en torno a su
advocacion como Pasupati, el “sefor de las bestias (pasu)”, una forma de referirse a las
almas cautivas, sometidas al yugo de la ignorancia. Aunque estaba integrado por
varones de la casta brahménica que habian recibido la iniciacién védica, su trayectoria
subsecuente suponia un régimen de transgresiones disefiado para trastocar la identidad
ortodoxa, un requisito indispensable para trascender la condicién de pasu.

Kaundinya (aprox. siglo IV), autor de un prolijo comentario sobre el Pasupatasiitra,
la obra fundacional de esta tradicion, explica asi lo que es un pasu: “En esta tradicion,
se le llama ‘bestias’ a todos los seres animados que carecen de una autonomia perfecta
[...] Si me preguntan en qué consiste la condicién de pasu, la respuesta es falta de
autonomia, esclavitud” (Paficarthabhdsya 1.1.41).

Indirectamente, al definir de este modo al individuo sometido al devenir de la
existencia, Kaundinya enuncia el atributo distintivo de Siva, lo que lo convierte
precisamente en Sefior de los pasus, a saber, su soberania absoluta (aisvarya, isana,
etc.). Con ello, los pasupatas hacen suyo un antiguo legado que se remonta al dios
védico de la tempestad y el infortunio: Rudra, el precursor de Siva. Como proclama uno
de los pocos himnos dedicados en su honor en el Rgveda: “Jamds el poder soberano
(iSana) y Rudra, el sefior de este mundo, pueden existir separados el uno del otro”
(2.33.9). La sociedad entre Siva y el poder auténomo queda sellada en la Svetasvatara
Upanisad, el texto que elevé al dios a principio supremo, “mdés alld de todo, gran
soberano entre los soberanos [...] al margen de cualquier obligacién” (6.7-8), una idea
que se repite en numerosas fuentes posteriores.

También esas fuentes ensefian que por aisvarya, “autonomia” o “soberania”, ha de
entenderse una libertad que no conoce limites ni obligaciones, y se sitia, en
consecuencia, por encima de cualquier cédigo de conducta, regla de etiqueta o
expectativa canénica. En suma, el criterio que define la superioridad de Rudra-Siva-
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Pasupati no es la pureza ni la omnisciencia sino, sobre todo, la omnipotencia, incluso
respecto a aquello que otros temen, evitan o rechazan (Sanderson, 1985: 198-199). Con
base en este postulado, el singular ascetismo de los pasupatas buscé reestablecer en el
individuo la misma autonomia, concebida como el medio para avenirse al propio Siva y
ser como €l.

Pues bien, quizd sorprenda que los pasupatas hayan definido su programa
soterioldgico como yoga. Asi lo establece el Pasupatasiitra desde la primera linea: “Y
ahora expondremos el método de yoga pdasupata, es decir, [el método de yoga]
ensefiado por Pasupati” (1.1). A la luz de lo dicho previamente, yoga tendria que ver
aqui, en primera instancia, con trascender la condicién de pasu y, por lo tanto, con la
posibilidad de acumular poder soberano hasta alcanzar, idealmente, un estado de
absorcién contemplativa en la divinidad. En su comentario, como para despejar
cualquier confusién, Kaundinya advierte desde un principio:

Quienes afirman haber alcanzado la liberacién recurriendo a [las doctrinas
del] sankhya y al yoga [de Pataijali], asi como los grandes maestros de
ambas escuelas, son en cambio considerados [en nuestra tradicion] “bestias”
(pasus), tal como cualquier otro [ser animado], desde el dios Brahma hasta
los animales (Paricarthabhasya 1.1.41).

La advertencia es un reconocimiento implicito de la importancia del yoga
pataijjaliano. Mas alld de eso, sin embargo, se trata de un distanciamiento y una critica
abierta. Kaundinya no solo cuestiona el alcance del yoga de Pataiijali en funcién de la
meta dltima, la salvacién, sino que en realidad le niega cualquier mérito y lo sitda en el
plano ordinario. Quienes presumen haberse liberado gracias a ese tipo de yoga no solo
presumen una quimera; en realidad, viven esclavizados como cualquier persona
ordinaria. Pero de nuevo, hay yoga mas all4 de Pataijali. Explica Kaundinya:

En nuestra tradicién, yoga es la unién del alma individual con la deidad
soberana [...] Ahora bien, caracterizada como una absorcion total [en la
deidad], la unién yéguica es definitiva. Al respecto cabe preguntar si para
alcanzar esa unidn basta la teoria. Nuestra respuesta es que debe seguirse un
método. En esta tradicion, el yoga es, pues, un método, el método del yoga
[...1 Y es un método porque presupone observancias, porque posee un
camino y una meta. En suma, el método [del yoga] es una préctica
(Paiicarthabhasya 1.1.43).

(En qué consiste exactamente esa practica, las acciones concretas que definen el yoga
de los pasupatas? A manera de predimbulo, Kaundinya pregunta por “el principio, el
medio y el final” de esta praxis particular. A lo que él mismo responde: “El principio de
este método es [embadurnarse con] cenizas, el medio es dejarse insultar y el final
hacerse pasar por un tonto” (Parficarthabhasya 1.1.46).

Esta respuesta, quizds inesperada, anticipa el grueso de las practicas prescritas por el
Pasupatasiitra. En efecto, el yoga para dejar de ser un pasu presupone, en una primera
fase, trastocar la practica del bafio ritual, usando como medio ya no agua, la sustancia
purificadora por antonomasia, sino cenizas de cadaver: “[El yogui] deberd hacer
abluciones en cenizas [de cadaver] tres veces al dia. Debera dormir sobre cenizas [de
caddver] y volver a bafarse [en cenizas]” (1.2-4). Después de esta fase inicial de
purificacién “subversiva”, el yogui da un paso mds alld al mezclarse entre la gente
ocultando su identidad con el fin de cometer actos indecentes que provoquen abuso
verbal y fisico (3.1-5). Deambular como un zombi, hacerse el dormido, fingir espasmos
0 cojera, y hacer gestos obscenos (3.11-15) son provocaciones que se insertan en una
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l6gica de transferencia magica de mal karma por buen karma: “Gracias a los insultos de
la gente, sus faltas se disuelven: él les transfiere sus faltas y, a cambio, se apropia de sus
méritos” (3.6-9). Este esfuerzo transgresor otorga al yogui toda clase de poderes
sobrenaturales (siddhi) y llega a su culminaciéon cuando el despliegue teatral adquiere
realidad en la percepcion de los demads, quienes, convencidos, 1o juzgan como un simple
lunatico y un imbécil (unmatta, midha), al tiempo que el propio yogui trasciende,
gracias a ese juicio, cualquier rastro de vanidad y arrogancia (4.6-9). Alcanzada esa
meta, el yogui se retira primero a una cueva o una casa abandonada con el fin de
meditar constantemente en Siva (5.9-11) y, finalmente, a un crematorio, donde pasa el
resto de sus dias viviendo de lo que encuentre (5.30-31). Al morir, el practicante viaja al
mundo de Siva, donde se libera de su condicién como pasu y, por defecto, obtiene la
absoluta soberania de la deidad, consumando asi su yoga por la gracia del propio Siva
(5.42-47).

En su conjunto, esta trayectoria nutre el imaginario transgresor de esta tradicion, su
exploraciéon de las fuerzas de lo impuro como medio para trascender la identidad
limitada y recuperar la verdadera autonomia, la soberania absoluta, por encima de los
valores dicotémicos puro-impuro. Asi pues, yoga es aqui la unién del alma con Siva
(yujyate) en funcién de un desapego respecto a las convenciones rituales y sociales
ortodoxas, y mds puntualmente en funcién de una transformacién de la impureza en
pureza. Como resume el Pasupatasiitra: “En esta tradicion, la impureza se transforma
en pureza” (2.7). De este modo, las acciones, incluidas aquellas juzgadas como faltas
(papa), no ensucian mas al practicante: “El yogui perfecto no se ve afectado por ningin
acto, por ningin pecado” (5.20).

Este es, pues, el itinerario de los iniciados pasupatas para trascender la vida en el
samsara. A pesar de todas sus peculiaridades tedricas y practicas, esta tradicion no duda
en llamar yoga a dicho itinerario. En ese contexto, hay ademds una toma de conciencia
de la inutilidad de otros yogas, en particular el de Patafijali. Parece asi delinearse mejor
el meollo de la critica: el yoga pataijaliano es incapaz de conducir a un estado de plena
soberania, el rasgo del que abandona la condicién de pasu, porque es un yoga
estructurado alrededor de un ideal tradicional de pureza. En otras palabras, la bisqueda
de la soberania divina, con un impacto en la propia nocién de yoga, conlleva la
afirmacién de una libertad a costa incluso de la pureza; a costa, por ende, de los valores
y las expectativas candnicas.

3. Tantra, vida inmanente y yoga

La inusual agenda ydguica de los iniciados pdsupatas no se diluyé en los siglos
subsecuentes. Todo lo contrario, vista en retrospectiva, fue la semilla de un movimiento
robusto que enriquecié el paisaje cultural y religioso de la India cldsica. En efecto, la
vision en ciernes de los pasupatas y otros grupos similares maduro, a partir del siglo VI,
en la amplia red de tradiciones a la que hoy nos referimos con el nombre genérico
“tantra”.

Como parte de esta continuidad, las palabras yoga y yogui son omnipresentes en el
vasto corpus tantrico. Reciben ese nombre muchas de las précticas que se prescriben y
de las ensefianzas que se imparten, y yoguis son los creyentes y adeptos. En el contexto
Saiva, la escritura tantrica mds antigua que nos ha llegado, la Nisvasatattvasamhita,
fechada entre los siglos VI y VII, dedica numerosos pasajes a técnicas descritas como
“yoga”, varias de ellas tipicas (la postura; el control de la respiracion, los sentidos y la
mente; los frutos sobrenaturales de la prictica, etc.), pero presentadas con rasgos unicos
que sugieren una influencia distinta a la de Patanjali (Goodall, 2015: 73-78). Mds atin,
en los siglos subsecuentes, numerosas fuentes tdntricas articularon sistemas completos
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de yoga, a los que imprimieron un sello propio. Destaca, por su ubicuidad, el “yoga de
los seis pasos” (sadangayoga), normalmente recogimiento de los sentidos, control de la
respiracién, concentracion, visualizacién, buen juicio y absorcién contemplativa
(pratyahdara, prandayama, dharand, dhyana, tarka y samadhi), no necesariamente en ese
orden (Sferra, 2000: 12-13; Vasudeva, 2017: 3-6).

Ahora bien, aunque todos estos elementos especificos son valiosos en si mismos y
confirman desde varios frentes la omnipresencia del yoga en las fuentes tdntricas, mi
interés aqui, a fin de profundizar en la critica tantrica a Patafijali, son los fundamentos
que enmarcan la prictica del yoga en dichas fuentes.

Tal como vimos a propdsito del inusual yoga de los ascetas pasupatas, también en
este caso la divergencia medular se deriva de la relatividad, incluso artificialidad, de las
ideas de pureza e impureza, y de la necesidad, por tanto, de trascender tales nociones a
costa incluso de las buenas costumbres y las expectativas candnicas. Como cabria
esperar, las repercusiones de este postulado general fueron més tangibles y disruptivas
en el seno de las corrientes mds esotéricas. En dichas corrientes, por ejemplo, el rechazo
de los valores puro-impuro subyace a la idea de “no dualidad” (advaita), entendida
entonces no en abstracto sino como un paradigma préctico encarnado en conductas
subversivas especificas y en una exploracién ritual de lo impuro (T6rzsok, 2014: 196-
197), sobre todo en los dmbitos funerario y erético. La citada Nisvasatattvasamhita lo
resume del siguiente modo: “Quien comprende que el Siva eterno se encuentra tanto en
lo que [la gente] considera puro como en lo [que considera] impuro, logra desatar todas
sus ataduras y alcanzar al propio e incorruptible Siva” (4.4.3).

La misma apuesta se repite en numerosas fuentes. Por ejemplo, el Malinivijaya
Tantra, una escritura del siglo VIII que define sus ensefianzas también como yoga (1.9-
10), en el sentido de unién con la deidad (4.4-8), proclama en un tono mas pragmatico:

Para esta [tradicion] no existen pureza ni impureza, y le tiene sin cuidado lo
que estd permitido o [prohibido] comer. Le da lo mismo la dualidad [puro-
impuro] o su ausencia; si se adora el linga [de Sival® o se deja de hacerlo; si
se renuncia [a las cosas] o se tiene apego [a ellas]; si [el adepto] se unta
cenizas y se sujeta el cabello o si no lo hace; si observa votos o no; si visita
sitios sagrados o si acata las reglas que siguen a la iniciacién. [Las
distinciones] entre una persona y otra [con base en] emblemas, parafernalia,
nombre, linaje, etc., no se exigen ni se prohiben. En esta tradicién no se
prescribe nada, no se prohibe nada. Oh, diosa, nuestra Unica regla prescrita
es que el yogui aspire a hacer reposar su corazon en la verdad tdltima y para
lograrlo puede recurrir a cualquier método o practica (18.74-79).

Un siglo después, el Vijiianabhairava Tantra sintetiza la apuesta tantrica como sigue:
“Lo que los hombres de conocimiento limitado prescriben como impuro es, desde la
perspectiva de los devotos de Siva, puro. De hecho, no hay pureza ni impureza. Asi,
libre de representaciones mentales, [el yogui] experimenta alegria” (120). En un tono
similar, pero en el dmbito budista, el Candamaharosana Tantra, ya en el siglo XI,
ensefa:

El experto en yoga no hace distinciones tales como esto puede comerse, esto
otro estd prohibido comerlo; es correcto hacer esto, esto otro estd prohibido
hacerlo; esto es deseable, esto otro indeseable. No fantasea con cosas como
el mérito y el pecado, el cielo y la liberacién (7.8-9).

?Es decir, si se adora al dios en su forma no icénica o abstracta, a saber, un cilindro cénico que se eleva
sobre un pedestal.
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(Como se expreso este postulado esencial en los otros aspectos de la doctrina tantrica
y especificamente en la vision tantrica del yoga? Sin duda, la impronta de mayor aliento
gira en torno a una resignificacion de la vida inmanente. No es una novedad absoluta.
Mas bien, los cultos tantricos cristalizaron tendencias previas, incluidas algunas en la
gestacion del sistema de Patafijali, tal como puede apreciarse en el Mahabharata a
través de un reiterado esfuerzo literario para evocar un yoga que, a diferencia del
dualismo que Patanjali hereda de la escuela sankhya, reivindica la inmanencia, sobre
todo a través de un control soberano de la realidad (bala, aisvarya, etc.) (Figueroa,
2022b: en prensa).’

En el contexto téantrico, esta posibilidad fue articulada en la forma de una
compatibilidad entre el ideal de liberacién, la adquisicién de poderes sobrenaturales de
orden mundano y el disfrute en el aqui y el ahora (respectivamente, mukti, siddhi y
bhukti). Asi, a la bisqueda ortodoxa de pureza filoséfica y teoldgica —el ser inactivo
supratrascendente—, el tantra contrapone la veneraciéon de un principio que sin cesar
deviene pluralidad y cambio, la expresion mds tangible de su libertad absoluta y
soberana, al margen, una vez mas, de cualquier expectativa moral o ideal normativo.
Entre las corrientes mds esotéricas este impulso hacia la inmanencia fue ademds
representado en clave femenina, como la potencia o energia (sakti) del dios. En
términos practicos, el lazo intimo entre los dos polos de la realidad transformé la
energia en el medio idéneo para alcanzar a Siva. Asi, con base en un complejo patrén de
asociaciones simbolicas entre la divinidad, el cosmos y el aparato psico-corporal, las
diversas disciplinas tantricas buscaron actualizar este conjunto de premisas bésicas en el
individuo mismo, es decir, en la inmanencia humana. Si cosmos y cuerpo son
homdlogos y el cosmos tantrico estd colmado de energias, entonces también el ser
humano de carne y hueso es el punto de encuentro de un sinfin de fuerzas que deben ser
gratificadas y afirmadas. El iniciado tantrico aspira, pues, a convertirse él mismo en el
soberano de sus potencia y sefior de su creacién, consumando asi su identidad con Siva.

En mayor o menor medida, los yogas tantricos se insertan en esta reivindicacion de la
vida inmanente. Proponen, por tanto, el cultivo de una atencién sutil que no esta
condicionada por la oposicién pureza-impureza o, en términos abstractos, sustancia-
cambio (espiritu-materia para Patafijali y la escuela sankhya, ser-ilusion para el vedanta,
etc.), pues su propdsito no es aprehender esencias inmutables sino energias en
movimiento. Bajo ese supuesto, en mayor o menor medida, los yogas tintricos abrazan
afirmativamente fenémenos como la respiracién, la actividad mental y sensorial, el
deseo, la corporalidad, etc., es decir, fendmenos que ponen en escena el flujo incesante
de energia divina.

Como cabria esperar, esta resignificacion de la practica del yoga amplio6 la critica a
Patafijali iniciada por los pasupatas. Por ejemplo, el Svacchanda Tantra, una escritura
de finales del siglo VII, propone una division entre los yogas que defienden como meta
una absorcion contemplativa en el ser interior (armavydpti) al margen de todo lo demas,
y los yogas que prometen una inmersién en el propio Siva (Sivavyapti) para retornar, a
través de las potencias del dios, a la inmanencia desde la perspectiva mds elevada
(4.390-392). En su comentario a este texto, Ksemaraja, autor del siglo XI, explica que
los primeros yogas corresponden al ideal de aislamiento (kaivalya) defendido por el
sankhya y por Patanjali; los segundos son, desde luego, los yogas tantricos (Svacchanda
Tantra Uddyota 4.392).

> De hecho, en varios pasajes del Mahabharata la representaciéon del yoga como un poder méagico
irrestricto adquiere un tono categérico. Al respecto, es iluminadora la sentencia “No hay doctrina que se
asemeje al sankhya ni poder médgico que se asemeje al yoga” (12.304.2).
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Igualmente iluminadora es la postura del citado Malinivijaya Tantra. Como otras
fuentes tantricas, esta escritura propone un modelo de seis pasos o miembros
(sadangayoga), de los cuales el mds importante es farka, “buen juicio”, definido como
un ejercicio de reflexion profunda sobre la manera como el sujeto percibe el mundo, de
modo que pueda acceder a niveles mas altos de conciencia sin sacrificar la experiencia
objetiva (Vasudeva, 2004: 145-150). En los ultimos capitulos de la obra, este modelo es
ampliado para dar cabida a dos vias, la gradual y la subita. En este contexto, se habla de
los yogas “artificiales” (krtrima), es decir, basados en el esfuerzo personal y cuyo
prototipo es el yoga pataijaliano. En el otro extremo, estd el yoga “espontdneo” o
“natural” (akrtaka), pues no exige ningun esfuerzo individual ni presupone fases de
desarrollo, sino que se despliega espontineamente por intervencion directa de la
divinidad:

[El adepto] que practica yogas artificiales no consigue liberarse de todas sus
ataduras. Por yogas artificiales entiéndase aquellos conformados por los
miembros tipicos: el control de la respiracion, etc. En efecto, estos yogas no
valen ni la dieciseisava parte de nuestro [yoga] espontdneo. Al practicar este
[dltimo tipo de yoga], el yogui percibe sefiales divinas. Sentado con la
espalda recta, el yogui no se preocupa por nada mds. En un instante, el buen
y mal karma alojado en su cuerpo se extingue [para siempre], al tiempo que
€l experimenta temblores. Luego, una vez que recupera la calma, una llama
se enciende en su interior. Al verla, obtiene la luz suprema, la sabiduria
divina. Asi, alcanza el estado del Siva soberano incluso mientras disfruta de
los objetos de los sentidos (18.18-23).

Por su parte, el Viravali Tantra se refiere al yoga patafijaliano también indirectamente
como el yoga del control de la respiracidn, practica que condena abiertamente: “[El
yoga que prescribe] el control de la respiracién no sirve de nada para alcanzar lo que
[esta tradicion] entiende por liberacion. El control de la respiraciéon no debe, pues,
practicarse, pues no es mds que un martirio para el cuerpo. En esta tradicion, basta
conocer este secreto para alcanzar la liberacion y liberar [a los demds]” (citado en
Abhinavagupta, Tantraloka 4.90-91).

Este dltimo texto no se ha conservado. Sabemos de €l porque algunos pasajes
aparecen citados en la obra de Abhinavagupta, el gran filésofo del tantra, cuyos
sofisticados argumentos nos permitirdn profundizar en el tema de este articulo.

4. Abhinavagupta, critico de Patanjali

Los cultos tantricos y, con ellos, el cultivo de un yoga compatible con la vida
inmanente adquirieron un perfil mds filoséfico al interior de la rica tradicion exegética
que, a partir del siglo X, elabor6 un discurso abiertamente anti-ritualista. El mads
importante de esos exegetas fue Abhinavagupta, autor de una vasta obra y uno de los
pensadores sanscritos mdas originales. Oriundo de Cachemira, una de las grandes
capitales intelectuales de la India clasica, Abhinavagupta fue un iniciado tantrico sui
generis, que eché mano de numerosas herramientas tedricas —de la estética a la
gramatica, de la l6gica a la teoria ritual, etc.— para interpretar el canon téntrico revelado
a la luz de criterios de verdad mds amplios y en didlogo con otras escuelas.

De acuerdo con esa interpretacion, los mundos objetivo y subjetivo son la
manifestacion de la potencia creadora de Siva, de su Sakti, entendida como una energia
consciente y libre. Todo cuanto existe es, pues, la expresion del poder soberano de la
conciencia para representarse a si misma dentro de si misma. En términos
soterioldgicos, esto significa, tal como proponian los primeros iniciados tantricos, que el
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binomio puro-impuro es un espejismo. Si todo es conciencia y el samsdara no es, por lo
tanto, sinénimo de esclavitud, la emancipacién no tiene que ver entonces con trascender
el samsara sino simplemente con trascender la aversion y el temor al samsara.

Sobre estos fundamentos, Abhinavagupta se refiere repetidamente a la “inutilidad”
(anupayogitva) no solo del ritual sino asimismo del yoga, en particular el de Patanjali,
designado como el “yoga de los ocho miembros” (astangayoga), en alusién al famoso
modelo presentado en Yogasiitra 2.28-29. Abhinavagupta aborda el tema en el cuarto
capitulo del Tantraloka, su obra magna. Ahi, con base en la divisién entre miembros
externos e internos, propuesta por el propio Pataijali (Yogasitra 3.7), establece primero
la inutilidad de los miembros externos: las restricciones, las observancias, la postura y el
control de la respiracion (respectivamente, yama, niyama, asana 'y pranayama):

La no violencia, no mentir, no robar, la castidad y la renuncia: estas cinco
restricciones son completamente indtiles respecto a la experiencia directa de
la conciencia. [Lo mismo puede decirse de] todas esas practicas que se
despliegan externamente, tratese de observancias como el ascetismo, o bien
de la postura corporal y el control de la respiracion (Tantraloka 4.87-88).

Como puede apreciarse, la critica presupone un contraste con la “experiencia directa
de la conciencia” (saksat samvitti). En el tnico comentario que nos ha llegado del
Tantraloka, Jayaratha, un pensador del siglo XIII también oriundo de Cachemira,
explica esa “experiencia directa” del siguiente modo:

Todas estas restricciones son inttiles respecto a la conciencia, pues su
verdadera utilidad se derivaria de [procurar] una experiencia directa, es
decir, una aprehension ininterrumpida [de la conciencia], y es un hecho que
dichas restricciones no sirven de nada para ese propdsito (Tantralokaviveka
4.87).

De acuerdo con Jayaratha, la experiencia de la que habla Abhinavagupta y que el
yoga patafijaliano es incapaz de procurar, no se reduce a un encuentro fugaz. Consiste,
antes bien, en una “aprehension continua, ininterrumpida” (grahanena paramparyena).
Al respecto, podria asumirse que la inutilidad de las observancias y précticas ascéticas
recomendadas por Patafjjali se debe tan solo a su naturaleza exterior, mientras que la
experiencia sostenida de la conciencia es un evento caracteristicamente interior, al que
solo se accede por una via también interior. Sin embargo, en las siguientes lineas
Abhinavagupta extiende su critica al recogimiento de los sentidos (pratyahara), asi
como a los tres miembros propiamente interiores del astangayoga, a saber, la
concentracion, la meditacion y la absorcién contemplativa (respectivamente, dharand,
dhyana y samadhi). Asi, después de referir como aval las lineas del Viravali Tantra
arriba citadas, Abhinavagupta afirma:

Por su parte, 1o que se conoce como “recogimiento” (pratyahara), es decir,
apartar los sentidos y la mente de los objetos [de los sentidos], constituye en
realidad el reforzamiento interior de una atadura donde no la hay. La
“concentracion” (dharand) consiste en fijar la atencién en un objeto,
mientras que la “meditaciéon” (dhyana) consiste en prolongar el enfoque
homogéneo en dicho [objeto], excluyendo todo lo demds. Por ultimo,
cuando se produce en la conciencia una identificacion absoluta con el objeto
contemplado y se disuelve la dualidad sujeto-objeto, esto es lo que se
conoce como ‘“absorcién meditativa” (samadhi). Pues bien, estas tres cosas
—concentracion meditaciéon y absorcién— tampoco tienen valor alguno
respecto a la conciencia suprema (Tantraloka 4.92-95).
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Estas lineas reiteran la inutilidad del yoga patafijaliano por contraste con la
conciencia, pero establecen ademds que exterioridad o interioridad no son un factor
decisivo en ello. Lo realmente crucial es que todos los angas, independientemente de su
naturaleza, representan la conciencia como una entidad al margen de la inmanencia. De
este modo, al afirmar que no sirven para procurar una experiencia continua de la
conciencia, Abhinavagupta tiene en mente no solo un criterio temporal, sino ademas y
con la misma importancia uno espacial. El fin dltimo es vivir inmerso en la conciencia
todo el tiempo en todas las cosas. Tal vez por eso, para subrayar esta singularidad
expansiva, Abhinavagupta hace la precision de que se trata de una conciencia
“suprema” (para). Bajo ese criterio, la critica ampliada a los miembros internos del
yoga rebasa el dmbito de la mera inutilidad. En realidad, las ensefianzas de Patafijali
sobre el recogimiento de los sentidos o la meditacién constituyen, en si mismas, un
obstaculo, pues refuerzan internamente “una atadura donde no la hay” (anibaddhasya
bandhasya). La glosa de Jayaratha hace explicito el trasfondo de la critica:

[El recogimiento] es un “reforzamiento” en el sentido de que reafirma una
atadura donde no la hay, es decir, [una atadura] inexistente. Como reza el
dicho: “Si el samsara no existe, por qué entonces los seres humanos hablan
de esclavitud”. En efecto, la esclavitud es el nombre que se da al hecho de
que la conciencia suprema se contraiga por su voluntad libre y quede
entonces constrefiida en términos espaciales, etc. Al apartar los sentidos de
un sitio para hacerlos reposar en otro, solamente se estd reforzando esa
esclavitud. Desde esta perspectiva, ;cudl podria ser la utilidad del
recogimiento y los demds [miembros del yoga] para experimentar la
conciencia? Si la conciencia es omnipresente, ;cOmo entonces cabria fijarla
unicamente en ciertos lugares? Esto es lo que significan [las palabras de
Abhinavagupta]. Y lo mismo puede decirse de la concentracion y los demas
[miembros internos del yoga de Patafijali], pues son practicas que se
caracterizan también por dirigir la atencién a un punto determinado [a costa
de todo lo demas] (Tantralokaviveka 4.94).

La conciencia no es solo una presencia constante en el plano espacio-temporal.
Aunque dicha presencia es, en si misma, el sintoma de una contraccion, en ultima
instancia tiene su origen en el atributo mds importante de la conciencia: su voluntad
libre y soberana (svatantrya). Una libertad en el sentido tantrico, por supuesto; es decir,
no sujeta al valor excluyente de la pureza, sino transgresora y, por tanto, compatible con
la vida inmanente en toda su riqueza y variedad. La inmanencia y, en consecuencia, la
actividad, el cambio, la finitud, etc., no son el efecto de una fuerza ajena perniciosa de
la que la conciencia debiera ser rescatada. En ese sentido, prescribir el recogimiento de
los sentidos y el pensamiento para hacerlos reposar en una realidad trascendente (por
ejemplo, el purusa inmaculado y solitario, el ser dltimo de acuerdo con el yoga dualista
de Pataiijali), hasta disolver cualquier otra experiencia y alcanzar el samadhi, en vez de
constituir un acto liberador, refuerza la falsa esclavitud, pues se fundamenta en el
supuesto de que la conciencia suprema existe en un sitio “determinado” (niyata), cuyas
coordenadas estdn decididas de antemano: en la cima de una jerarquia que tiene como
criterio ultimo la pureza, es decir, en las antipodas del orden finito, estigmatizado como
el problema. Por eso, agrega Jayaratha:

Se dice que practicar restricciones y los demds [miembros del yoga de
Patafijali] es el medio idéneo para expandir la conciencia, lo cual significa
que [el yoga] determina [la conciencia]. Sin embargo, la conciencia no
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puede estar determinada [por el yoga], pues ello supondria que [el yoga]
tiene un estatus superior, lo cual es inadmisible en tanto que contradice la
naturaleza misma de la conciencia. Por lo tanto, puesto que la conciencia es
absolutamente no dual y omnipresente, en su caso las restricciones y demads
[miembros del yoga patafijaliano] carecen de todo sentido
(Tantralokaviveka 4.97).

El problema no es, pues, este mundo cambiante y fugaz. El verdadero problema es
asumir que dicho mundo es el problema vy, a partir de esa premisa erronea, demeritarlo,
al tiempo que se reduce la experiencia liberadora a la absorcién profunda en una
conciencia inmutable e inactiva, pura pero impotente. Los angas del yoga “cldsico” no
pueden procurar la experiencia de la conciencia suprema, tal como la entienden
Abhinavagupta y Jayaratha, porque estdn disefiados para fijar la conciencia en un sitio,
por definicién trascendente, en detrimento de todo lo demds. Dicho de manera sucinta,
el yoga pataifijaliano estd disefiado para el “aislamiento” (kaivalya), para evadir y negar;
es un método para alcanzar una unidad puramente introspectiva, sin tension dindmica
(Torella, 2019: 651). Al respecto, no es una casualidad que en otro pasaje el
comentarista Jayaratha haga eco del legado de los pasupatas y califique este tipo de
yoga como una disciplina para almas cautivas (pasu) y, como tal, ineficaz para
trascender esa condicion: “La disciplina yoguica recomendada por Patafijali, entre otros,
estd disefiada para seres esclavizados” (Tantralokaviveka 8.211).

Para estar a la altura de una conciencia cuyo principal atributo es una omnipresencia
transgresora, mds alld de la pureza y la impureza, el yoga requiere de un enfoque
distinto, no en la realidad y sus supuestos defectos, sino en la manera de percibir esa
realidad. En este contexto, Abhinavagupta retoma el legado de escrituras como el
Malinivijaya Tantra, antes citada, y reitera la importancia de adoptar desde el principio
el enfoque correcto, es decir, un enfoque basado en el “buen juicio” (tarka):

Si he descrito aqui todos los miembros del yoga [de Patafjali], comenzando
por las restricciones y terminando en el samddhi, es porque, al servir cada
uno [solamente] para avanzar al siguiente, [resulta claro que] un enfoque
juicioso (tarka) es el tnico medio ttil [en lo que respecta a la conciencia
suprema]. De hecho, la préctica repetida [de los miembros del yoga] sirve
unicamente para expandir el predominio interior de la conciencia hacia la
respiracion, el cuerpo o la mente por mediaciéon de la propia conciencia,
pero dicho método [no tiene ningun valor] respecto a la conciencia misma
(Tantraloka 4.96-97).

Abhinavagupta parece hacer aqui una concesién. Los miembros del yoga pataiijaliano
pueden tener un valor si son guiados por un entendimiento que reconoce, como punto de
partida, la omnipresencia dindmica de la conciencia. Al margen de ese “buen juicio”,
definido de hecho como el “miembro més elevado del yoga” (yogangam uttamam,
4.15), las disciplinas que dan identidad al yoga dualista resultan estériles, pues
conducen al individuo por la ruta excluyente de la pureza. Mds aun, sin la guia del
“buen juicio”, el yoga avanza en la direccion contraria a la pulsacion primordial de la
conciencia; es una forma de control que resiste la presencia abrumadora de la libertad de
la conciencia para devenir pluralidad y cambio. En cambio, con el auxilio de tarka, el
yoga invierte esa trayectoria; se convierte en un método invasivo, capaz de saturar de
conciencia todos los aspectos de la persona, incluidos aspectos externos como la
corporalidad, la respiracidn, la actividad sensorial, etc. Como dice Abhinavagupta: “La
practica repetida [de los miembros del yoga] sirve unicamente para expandir el
predominio interior de la conciencia hacia la respiracion, el cuerpo o la mente”. Una vez
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mads, el yoga tantrico es un yoga de la inmanencia o, en las palabras del propio
Abhinavagupta, un  “yoga de la  omnipresencia”  (sadodito  yogah)
(Paratrimsikavivarana 278). Como tal, el esfuerzo no esta dirigido a suprimir y evadir,
sino a expandir y afirmar.

En este sentido, la critica de Abhinavagupta abarca la idea misma de conquista
paulatina, la cual es intrinseca al modelo de Patafijali (Torella, 2019: 651). La
conciencia suprema no se alcanza ascendiendo gradualmente por la escala del ser, a
medida que el practicante perfecciona el aislamiento contemplativo. El buen juicio
presupone, pues, un cambio completo de perspectiva, diametralmente opuesto a la
estructura bésica del yoga “cldsico”. Como abunda Abhinavagupta, la inutilidad del
yoga patafjaliano no se supera insistiendo en lo mismo hasta perfeccionar y dominar
por completo las técnicas a través de la practica repetida (abhydsa):

En lo que atafie a la conciencia, puesto que en ella no tiene cabida dualidad
alguna, la préctica repetida [de los miembros del yoga] es completamente
inudtil. En todo caso, su valor se reduce a erradicar el temor (sanka), la sefial
indeleble de [quien vive inmerso en la] dualidad. Y como ya se ha insistido,
el temor a la dualidad solo puede comprenderse con un juicio correcto
(tarka). Asi pues, la utilidad de las restricciones [y los demds miembros del
yoga patafijaliano] se reduce en todo caso a nutrir dicho juicio (Tantraloka
4.104-105).

Estas lineas hacen finalmente explicito el nicleo de la critica de Abhinavagupta a
Patafijali. La nocién clave es sarnka, cuyo rico espectro semdntico abarca las ideas de
temor, inhibicién, tabd, duda y angustia. Vivir con Sanka es vivir, literalmente,
“mancillado por la dualidad” (dvaitamalinya), lo que en Abhinavagupta es mds que una
apreciacion metafisica. La implicacién mds profunda se remonta al yoga transgresor de
los ascetas pasupatas y los iniciados tdntricos, para quienes trascender la dualidad tenia
que ver sobre todo con violar las reglas sociales y los cédigos morales con acciones
concretas que ponian en entredicho los valores puro-impuro y su inherente efecto
inhibidor. En esta misma linea, pero en el contexto de su filosofia sobre la conciencia
suprema, Abhinavagupta afirma en otro pasaje del Tantraloka:

Cualquier sustancia, cualquier método, cualquier sitio y cualquier momento
sirven para adorar [a la deidad], siempre y cuando ello haga reposar la
conciencia [del adepto en su ser interior]. Asi es, puede emplearse cualquier
sustancia, ya sea sustancias comunes o prohibidas, pues lo que de verdad
importa es que el adepto se deshaga de sus inhibiciones (Sanka) [...] En
efecto, el pilar que sostiene la prision del samsara es precisamente eso que
llamo inhibicién, flaqueza o contraccién (12.16-19, 23).

Por su parte, al final del capitulo que aqui he revisado, ofrece la siguiente
explicacion:

En suma, [los valores] pureza e impureza, prescritos de manera genérica
[para todos los seres humanos], no son vinculantes en el caso de una persona
que ha comprendido la verdad tdltima [...] De hecho, inclusive si las cosas
existieran fuera [de la conciencia], la pureza y/o impureza [que les
atribuimos] no pueden ser [cualidades objetivas], como lo es, por ejemplo,
su color. En realidad, [los valores puro-impuro] definen tnicamente al
sujeto en funcién de la manera como €l percibe las cosas, ya sea unidas a la
conciencia o separadas de ella. Y no importa cuan convencido esté de que
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[pureza e impureza] son cualidades objetivas de las cosas: se trata de una
determinacion que proviene siempre de €l (4.231-232, 244-245).

Para Abhinavagupta las categorias puro-impuro no describen, pues, cualidades
inherentes a los objetos. Son simples proyecciones del sujeto que las enuncia. Esa
proyeccion permite ordenar y controlar la realidad, y a partir de este orden controlado se
postulan ciertos ideales. Esto significa que los juicios de valor y las restricciones que
sustentan dichos ideales, lejos de ser la solucién, son parte del problema. En un tono
mas filosofico, al afirmar que pureza e impureza no son cualidades objetivas “inclusive
si las cosas existieran fuera [de la conciencia]”, indirectamente, Abhinavagupta nos
recuerda que el desmantelamiento de la identidad convencional no puede prosperar
mientras se insista en que el orden finito y la vida inmanente son ajenos a la conciencia.
El mejor representante de esta postura es, de nuevo, el yoga dualista y puritano de
Patafijali. Eso significa que el yoga patafijaliano esta erigido sobre sarnka: el temor, la
duda y la prohibicién.*

En suma, la posibilidad de reconocer la conciencia en el aqui y el ahora, no en un
plano transmundano, presupone como postulado tedrico basico una vision de la persona
y el cosmos como realidades al interior de una unica conciencia omnipotente y
dindmica. Este monismo incluyente radical es, pues, la inica manera de vencer la duda
y el temor. Para Abhinavagupta, el yoga solo puede tener sentido sobre tales
fundamentos. Su finalidad no deberia ser, en consecuencia, trascender la vida
inmanente, ayudarnos a escapar del samsara en pos de un plano superior, creando una
“atadura donde no la hay”, sino simplemente disolver el horror al samsdara y convertir la
experiencia de este mismo mundo en el estado superior.

Si la duda es el sello distintivo del yoga bajo el peso de lo prohibido, con la mirada
puesta en la pureza, el rasgo distintivo del yoga tantrico seria, en cambio, un estado de
confianza plena y expansiva (vikasa), que vuelve innecesarios el rechazo y la exclusion,
apostando en cambio por un control vindicativo; un yoga disefiado para afirmar las
fuerzas de la existencia como la expresion libre del poder creador de la conciencia.

Como entre los pasupatas y al igual que en las diferentes vertientes de la tradicion
tantrica, también con Abhinavagupta podemos decir que hay yoga mds alld de Patafjali.

5. A modo de cierre

Como mencioné al principio de este articulo, desde al menos hace un siglo, pero con
particular persistencia en las ultimas tres décadas, el discurso popular sobre el yoga ha
encontrado inspiracion en una lectura simplificada, a menudo puramente retérica, de
dos formas de yoga: por un lado, sobre todo en lo que concierne a la practica, las
disciplinas corporales asociadas con el hathayoga; por el otro, sobre todo en lo que
concierne a la doctrina, el yoga contemplativo dualista de Patafijali. Como también
mencioné, la combinaciéon moderna de estas dos modalidades ha desdibujado su
respectivo contexto original e incluso su incompatibilidad. Tal disparidad es tangible, de
hecho, en términos meramente temporales. Como ha sefialado Vasudeva (2017: 1), para
cualquier historiador serio de las ideas deberia ser evidente que la narrativa moderna del
yoga sufre de una insalvable laguna cronolégica, pues mientras que la tradicién de
Patafijali surgi6 y cobré notoriedad entre los siglos III-V de nuestra era, el hathayoga es

* Desde luego, la critica es extensible a otras tradiciones bajo el mismo criterio, aun si sus postulados
teéricos no son los del dualismo, por ejemplo, al degradar la vida inmanente a mera ilusién proyectada
sobre el absoluto —el modelo del vedanta monista—, o al postular una aprehensiéon despierta, pero
desvinculante, del orden temporal sin afirmar una esencia detrds —el modelo general del budismo
ortodoxo.
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una tradiciéon muy posterior, de los siglos XII-XIII, si se consideran las obras pioneras,
del siglo XV, si se usa como referente la Hathayogapradipika, su texto candénico. Por lo
tanto, al reconstruir la historia tradicional del yoga en torno a estos dos “grandes”
episodios y su supuesta concomitancia, se proyecta una imagen homogénea, casi
estdtica, que dice mds sobre el presente que sobre el pasado.

Por lo demas, no es una casualidad que dicha laguna coincida precisamente con el
periodo de difusion de los yogas a los que aqui me he referido, surgidos en el seno de
las tradiciones saivas y tantricas. Si se incluye, como precedente, el yoga transgresor de
los ascetas pasupatas hablamos de practicamente un periodo de mil afos, entre los
siglos Il y XI de nuestra era, en los que el yoga florecié6 mas alld de Pataiijali. Mas
importante atin, como vimos, lejos de haber sido una extravagancia o la ocurrencia de
unos cuantos, los yogas tantricos gozaron de un desarrollo sostenido y variado que
desemboca en planteamientos sofisticados como los de Abhinavagupta. En ese sentido,
no solo no fueron una extravagancia; antes bien, representan un episodio central en la
historia del yoga. Paraddjicamente, en el discurso popular moderno rara vez se les
menciona y a menudo ni siquiera se tiene idea de su existencia.

Pero la omisién es mds profunda, pues los yogas tdntricos no son la dnica pieza
faltante en el mapa completo del yoga antiguo. En el mismo periodo, las diferentes
corrientes del jainismo y el budismo propusieron también sistemas completos de
practica y doctrina yéguica, y tanto el teismo vaisnava como las vertientes moderadas
del teismo saiva hicieron lo propio. Por si esto no fuera suficiente, en este entorno
diverso Patafijali no siempre figura y cuando esto ocurre no necesariamente es para
ocupar una posicién superior o dominante. En suma, nunca hubo en la India clasica una
hegemonia absoluta tedrico-practica ni de Pataiijali ni, cabe afadir, de ningtn otro autor
o escuela.

Al respecto, el testimonio tantrico es muy iluminador porque con frecuencia
presupone un tono critico. Ademads, por su antigiiedad y consistencia, dicha critica no
parece constituir una simple reaccién tardia ante el hipotético predominio de Pataiijali.
Mais bien parece hundir sus raices en tradiciones paralelas tan antiguas como la de
Patafijali (Muller-Ortega, 2005: 190). Como mostré, la critica se inserta primariamente
en la defensa tdntrica de la inmanencia. Postular un yoga que sea compatible con la vida
inmanente propicid, de manera previsible, una respuesta critica al modelo de Pataiijali.
De este postulado general se desprenden la mayoria de los calificativos derogatorios
contra el autor del Yogasiitra en los textos tantricos: un yoga para “bestias”’, un yoga
artificial, un yoga sometido al espejismo del binomio puro-impuro, etc. En ese sentido,
Patafijali se volvié blanco de la critica tantrica no necesariamente por ser la autoridad
absoluta, sino sobre todo por su afinidad tedrica con el dualismo de la escuela sarnkhya,
afinidad expresada en el cultivo de una identidad puramente espiritual (purusa) a través
de una absorcién contemplativa excluyente, es decir, a expensas de la inmanencia
mental y fisica (prakrti).

Esto significa, de vuelta a nuestra época, que el testimonio de las fuentes tantricas es
fundamental para una revision critica de la historia del yoga. Dicha revisién no solo
involucra un acercamiento al yoga en tanto fenémeno cultural, tal como he defendido en
otra parte (Figueroa, 2022a: en prensa; 2022b: en prensa), sino que, ademds, como
espero haber mostrado aqui, incluso si se lo toma unicamente como un fenémeno
religioso o una técnica espiritual especializada, cualquier estudio riguroso estaria
llamado a reconocer su diversidad y complejidad al margen de expectativas y
proyecciones modernas. Desde luego, el rigor no se reduce a un reconocimiento de la
pluralidad en términos cuantitativos; involucra también un enfoque critico, en este caso
respecto a la autoridad de Patafijali. Asi pues, a la luz del abundante discurso tantrico

38



sobre el yoga, hacer justicia a la historia antigua del yoga supone revisar la
preeminencia otorgada a Patafijali, sefialar la “modernidad” de esa preeminencia e
incluso cuestionar su viabilidad tedrica para la préactica contempordnea. Este
descentramiento podria comenzar por evitar el calificativo ‘“clasico”. De evidente
acufiacién moderna y empleada de manera indiscriminada en las dltimas décadas, la
férmula “yoga cldsico” es, en realidad, un artilugio que evoca profundidad y antigiiedad
con fines legitimadores (Singleton, 2008: 91). Sirva esta simple leccién concreta, nacida
de un somero vistazo a los yogas tantricos, como conclusién complementaria de esta
reflexion. El yoga dualista o yoga patafijaliano, para llamarlo con mayor propiedad,
forma parte de una historia mds vasta y fascinante que éste o cualquier otro de sus
episodios.
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Resumen

Se han identificado varios elementos tdntricos $ivaitas en el Yogavasistha, pero se ha
escrito poco sobre el papel del despertar de la kundalini en relacion con la nocién de
liberacién en vida (jivanmukti) de este texto. La historia de Cudala y Sikhidhvaja es
relevante para los estudios tdntricos no solo porque incluye una de las pocas
descripciones dentro de la literatura sanscrita de una experiencia de kundalini
perteneciente explicitamente a una mujer, pero también porque ofrece elementos clave
de comparacion entre experiencias de iluminacion: una que incluye el despertar de la
kundalini (Cudala) y otra sin ella (Sikhidhvaja). Este articulo compara la experiencia de
iluminacién de Cuidala con la de Sikhidhvaja para comprender qué papel juega el
despertar de la kundalini en la busqueda de la liberacion.

Palabras 9lave
Cudala y Sikhidvaja, hathayoga, kundalini, liberacién, Tantra, yoga, Yogavasistha.

Abstract

Various Saiva Tantric elements have been identified in the Yogavasistha, but little has
been written about the role of kundalini rising in relation to this text’s notion of living
liberation (jivanmukti). The story of Cudala and Sikhidhvaja is relevant to examine in

" Este articulo aparecié por primera vez publicado como “Kundalini Rising and Liberation in the
Yogavasistha: The Story of Cudala and Sikhidhvaja”, en Religions 8 (11), 248, 2017. La traduccién al
espafiol ha sido realizada por Ana Laura Funes Maderey contando con las autorizaciones pertinentes.
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Tantric studies not only because it includes one of the few descriptions within Sanskrit
literature of a kundalini experience as explicitly pertaining to a woman, but also because
it offers key elements of comparison between experiences of enlightenment: one
including kundalini rising (Ctidala) and another one without it (Sikhidhvaja). This paper
compares Ciidala’s experience of enlightenment with that of Sikhidhvaja’s in order to
understand what role kundalini rising plays in the pursuit for liberation.

Keywords
Ciudala and Sikhidvaja, hathayoga, kundalini, liberation, Tantra, yoga, Yogavasistha.

1. Liberacion en vida/desencarnada/de cuerpo presente

El Yogavasistha (YV) en su version larga es llamado el Maharamayana (circa siglo
VIII d.n.e.), el cual es famoso por su exposicion de la idea de jivanmukta o liberacién en
vida. Este texto narra los consejos filoséficos del sabio Vasistha y sus instrucciones para
alcanzar la liberacion al joven y abatido principe Rama a través de una serie de historias
(akhyana) interconectadas. Ya hacia el siglo XIV d.n.e., cuando Vidyaranya cita al YV
como la fuente principal en referencia a la idea de liberacion en vida, se enfatizan tonos
vedanticos no dualistas (advaita) en la lectura de este texto (Dasgupta, 1952: 251-52;
Slaje,1998: 116). Tanto el autor del YV como los filésofos del vedanta advaita, tales
como Gaudapada, Sankara y Mandanamisra, entienden la liberacién en vida como un
estado libre de sufrimiento y de autoengafo, solo alcanzable a través del conocimiento
(jiana) del si mismo (atman) como realidad dltima. Todos estos fildsofos concuerdan
con que el estado ultimo de libertad no se gana a través del mendigar renunciado, o de
practicas ascéticas, arduos ejercicios de yoga, o rituales, aunque reconocen que estas
practicas pueden asistir en la adquisicion del conocimiento sobre el si mismo. Cuando
se trata de explicar los detalles sobre como este conocimiento provoca la liberacién en
vida, el YV construye sobre los elementos esenciales del desapego y el discernimiento
para incluir las practicas de la conciencia de la respiracién (pranacintd)', la calma
interior (antahsitalata)® y la destruccion de la mente (manonasa)’.

Andrew Fort (2015: 248) llama a este modelo de liberacién en vida “no-dualismo
yoguico™ y sefiala que se hace una importante distincién aqui entre la liberacién en vida
(jivanmukti) y la liberacién desencarnada (videhamukti). Tal distincién es tomada en
cuenta por la tradicion filoséfica ortodoxa de la India al apelar a la idea de que después
de la iluminacién, el cuerpo continta existiendo debido a la impronta residual de
acciones pasadas. Una vez que esas huellas de acciones pasadas se eliminan, se alcanza
la liberacion final, desencarnada. La liberacion en vida se debe, pues, a que el cuerpo
fisico no puede desvanecerse al mismo tiempo que la mente. Dado que la liberacion
final solo puede suceder después de la muerte, la liberacion en vida parece ser un paso
inevitable en el proceso hacia el estadio de liberaciéon final mds que un componente
esencial de éste.

!'Ver la historia de Bhusunda (bhusundopdkhyana) en YV V1.24.8.

2 Ver Reflexién sobre la Meditacion (dhyanavicara) en YV V.56.7.

* Ver la historia de la Mente Encantadora (manoharanikapakhyanam) en YV V1b.45.63.

* Slaje difiere de Fort cuando este subsume el YV en un “advaita yéguico” pues argumenta que el YV no
defiende el renunciamiento (samnyasa) como lo hacen los filésofos del vedanta no dualista y que la
nocién de samadhi en el YV es muy diferente a la de Patafjali en el Yogasiitra (ver Slaje, 2000: 179-80).
Aunque es verdad que el YV rechaza ciertas pricticas yoguicas como las técnicas de respiracién y otros
métodos dificiles que requieren esfuerzo para obtener conocimiento y alcanzar la liberacién, no es menos
cierto que también ofrece su propio camino yéguico hacia la iluminacién. Es en este sentido amplio de
“yoga” que puede hablarse de un “yoga no-dualista” en el YV (ver Chapple, 2011).
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La tension entre la liberacion en vida y la liberaciéon desencarnada estd claramente
ilustrada en la historia de la reina Ciidala y el rey Sikhidhvaja en el YV. Esta historia se
desarrolla a lo largo de 34 capitulos (YV VIa.77-110) en la primera seccién (piurvardha)
del libro VI llamada Nirvanaprakarana y ofrece una detallada descripcion del proceso
por el que cada uno de los miembros de esta pareja real alcanza la liberacién. En
general, cuando se trata el tema de la liberacion en el cuerpo, se suele hablar solo de las
caracteristicas del estado de liberaciéon mientras se estd con vida (ver Fort, 1991). Sin
embargo, si se cambia el enfoque hacia el proceso por medio del cual la persona obtiene
dicho estado de liberacién en vida, como puede hacerse analizando la historia de Ciidala
y Sikhidhvaja, vemos que, mientras el conocimiento de si mismo (atmajiiana)
constituye el elemento esencial en el camino hacia la iluminacién, no es esto lo que
necesariamente nos mantiene en un estado de liberacion en el cuerpo.

La historia de Ciidala y Sikhidhvaja ofrece elementos claves de comparacién entre
experiencias de liberacién: una que incluye el despertar de la kundalini —como la
experiencia femenina de Cudala— y otra sin el despertar de la kundalini —aquella
correspondiente a la experiencia masculina de Sikhidhvaja. Sin embargo, se mostrara
aqui que la experiencia liberadora de Sikhidhvaja solo aparenta carecer del despertar de
la kundalini. Su proceso hacia la liberacién en vida es posible gracias a la intervencion
de Cudala, quien, como argumentaré, parece también jugar el papel de la kundalini de
Sikhidhvaja. Es importante revisar esta historia y analizarla dentro de los estudios de
Tantra porque incluye una de las pocas descripciones explicitas en la literatura sanscrita
de una experiencia de kundalini perteneciente a una mujer. Algunos elementos de
devocion (bhakti) han sido identificados en el proceso liberador experimentado por
Cudala y Sikhidhvaja basados en su relacién como amantes, amigos, y pareja
matrimonial. Yo sugiero, sin embargo, que su proceso liberador debe ser leido
principalmente a través del contexto del tantra $ivaita’. Existe no solo un fuerte
componente $akta dentro de esta historia, el cual puede verse en el rol que juega Ciidala
en la liberacién de Sikhidhvaja; sino que también hay una critica importante a la idea de
que el yoga del conocimiento (jiiana yoga) ensefia por si mismo como vivir liberado en
este mundo; el despertar de la kundalini también es necesario para ello. Este ensayo
analiza en qué consiste el “despertar” de la kundalini y el papel que la kundalini juega
en la experiencia de liberacion tal como se describe en el YV.

2. Introduccién a la historia de Ciidala y Sikhidhvaja

Sikhidhvaja, apuesto y virtuoso principe, asumié control del reino a la edad de
dieciséis afios cuando su padre murié (YV VIa.77). A pesar de su corta edad, era capaz
de gobernar con coraje, compasién y justicia. Un dia, mientras caminaba por los
hermosos jardines del palacio, imaginé lo que seria compartirlos algiin dia con su
amada. Pronto después, sus ministros presentaron a Sikhidhvaja una mujer perfecta para
él llamada Ciudala. Desde el momento en que se conocieron, Ciidala y Sikhidhvaja
conectaron profundamente. Ctidala estaba bien versada en las artes como la danza y la
musica. Disfrutaban de su compafiia mutua mientras exploraban los bosques, jugaban en
los jardines, y aprendian artes y ciencias. Su amor creci6 tanto que sus “corazones sélo
estaba destinados a ser el uno para el otro” (VIa.77.45 anyonya-hrdaya-sthatvadiva).
Ciudala y Sikhidhvaja se deleitaron mutuamente por muchos afios hasta que sus cuerpos
comenzaron a decaer con la edad. Al darse cuenta de la evanescencia de la vida, fueron
en busqueda de aquello que pudiera darles felicidad en todos los estados de la

> Bhattacharyya (1951) y Hanneder (1988) han mostrado la importancia de leer las historias del YV
tomando en cuenta sus elementos Sivaitas.
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existencia. Comenzaron a aprender sobre la filosofia del conocerse a si mismo
(atmajiiana) y a practicar meditacién con varios sabios hasta que experimentaron el
desapego de sus cuerpos.

El desapego (vairaga) es uno de los dos elementos esenciales en el camino del
conocimiento (jii@na). La historia nos cuenta que Ciidala y Sikhidhvaja obtuvieron este
estado de desapego al mismo tiempo. Sin embargo, fue Ciidala quien primero
experimentd el despertar (prabodha) al verdadero ser interior (Via.78.52). Su
experiencia de iluminacién se describe como un estado de contento y ecuanimidad.
Manteniéndose en un estado de perfecta dicha, sin pasién ni afliccidn, la reina devino
radiante, juvenil, hermosa, tanto que el rey quiso saber la causa de su belleza casi
sobrenatural (Via.79.1-11). Ella intenté explicarle la naturaleza de este cambio
describiendo el estado mental que la llevé hacia tal transformacion, pero el rey la
ridiculizé. No fue posible para él entender lo que queria decir la reina cuando le hablé
de su visién y de sus meditaciones, pues el rey no habia experimentado atin el mismo
estado de contento y ecuanimidad en si mismo. La reina continué con su préictica
silenciosa de contemplacion en el atman al tiempo que mantenia sus responsabilidades
usuales y actividades diarias (VIa.80.12). Aunque siempre estaba contenta y libre de
deseos, un dia Cudala, juguetonamente, sintié el deseo de volar (YV VI1a.80.13).

(COomo es posible entretener un deseo en la mente iluminada si una de las
caracteristicas principales de este estado es el estar libre de todo deseo?
Tradicionalmente, esto se explica por medio de la teoria del karma residual
(prarabdha), la cual sostiene que los efectos de una acciéon pasada deben
necesariamente rendir fruto. Asi que incluso cuando es verdad que la reina ha alcanzado
el estado supremo del conocimiento de uno mismo, el surgimiento de su deseo de volar
se explica, segin el comentario Tatparyaprakasa, como causado por “la fuerza del
karma residual” que sigue actuando sobre ella. Vidyaranya, en su interpretacion
veddntica no dualista del texto, considera que el liberado en vida (jivanmukta) no se ve
afectado por lo que aparenta ser una pasioén o un apego por la simple razén de que, una
vez establecido en la verdad, el jivanmukti sabe que los objetos de deseo son meras
apariencias ilusorias (dbhasa).® Aunque este tipo de lecturas ofrece una interpretacion
no-dualista del estado de liberacion en vida, no permite captar la naturaleza del estado
de liberacién de cuerpo presente en Ciidala, el cual seria mejor entendido desde la
perspectiva del sistema de Sivaismo Trika de Cachemira, como ya ha sugerido
Bhattacharyya (1951). Es dentro del marco de esta filosofia tdntrica que uno puede
entender que el estar liberado en vida y haber trascendido los propios deseos no implica
carecer de volicion. La diferencia principal entre tener un deseo (kama) y tener una
volicién (iccha) es que el deseo aparece condicionado por el resultado’, mientras que la
volicién se auto-determina (svatantrya) o es querida “juguetonamente”, imitando asi la
voluntad de Siva (icchasakti) de crear o disolver el mundo.

Para obtener el poder de volar (khagamagama-siddhi), Ciudala se retira de sus
actividades mundanas hacia un lugar aislado y se dedica por mucho tiempo a la préctica
solitaria de permanecer quieta en posicion meditativa mientras dirige el flujo de la
respiracion de manera ascendente hacia el punto del entrecejo (YV VIa.80.15). Como si
se quisiera dejar a Cudala sola en su prictica de yoga, la narracion se interrumpe aqui
para dar lugar a un didlogo entre Vasistha y Rama (VI1a.80.16). Rama pregunta sobre la
posibilidad de producir un movimiento ascendente en el cuerpo mientras al mismo

® Ver Dasgupta (1952: 252).

7 Algunas traducciones populares de la version corta del YV (Laghuyogavdasistha) aiiaden a la historia que
Ciadala queria aprender a volar para que su esposo pudiera ver que habia obtenido el conocimiento del si
mismo. Ver Aiyer (1896:276).
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tiempo se inmovilizan las fuerzas vibratorias (spanda) que causan el movimiento
ascendente de los miembros corporales. Tres capitulos se dedican a responder la
pregunta de Rama en donde Vasistha no solo comparte las técnicas para volar sino que
también describe detalladamente la kundalini, incluyendo el lugar donde se localiza en
el cuerpo, el proceso para despertarla, su relacion con el aliento vital, la salud, la
longevidad y su relacién con los poderes yéguicos tales como volverse pequefio, grande,
ligero, pesado, asi como el poder de entrar en otros cuerpos.

3. Descripcion de la kundalint

La técnica para volar que Vasistha describe en el YV es muy diferente a las que se
describen en los manuales clasicos de hathayoga®. El autor del YV rechaza las practicas
que involucran el uso de hierbas, cuchillos, gemas, substancias psicoactivas y mantras
(80.27-29). En cambio, la practica de Cudala involucraba “el flujo ininterrumpido del
aliento vital” (pranayama-ghana-abhydsa) asi como renunciar a las tendencias hacia el
enojo, la avaricia, el apego, la aversion, y otras emociones negativas (80.33). Vasistha
ofrece una descripcion detallada y vivida de la kundalini dentro de su relato a Rama
sobre la practica de canalizar el flujo del aliento vital (80.37-48).°

Situada en un lugar vital secreto [dentro del cuerpo]'® entre cientos de
venas,'' hay una vena en forma circular llamada antravestanika, “la que esta
enroscada en las entrafias”.

Encorvada como la parte superior de un ladd de la India, gira como el
vortice de un remolino; su forma se asemeja a la mitad de la forma escrita
de la silaba “om”; estd acomodada como la espiral de una argolla.

Presente en todos los seres vivientes: en dioses, demonios y humanos; en
animales terrestres, acudticos, y aéreos; en seres nacidos del agua como
insectos, gusanos, etc.

Se enrolla en circulos apretados como lo hace Ananta, la serpiente césmica
durmiente, cuando siente frio. Es brillante y se enrosca fuertemente como la
luna en su descender hacia el fuego césmico [de la disolucién].'?

® La técnica por la que se desarrolla el poder para “habitar el cielo” se llama kecharimiidra en el
Bhairavagama. Aunque no siempre asociada a la habilidad de volar (Mallinson 2008: 83-84, n.113),
kecharimiidra todavia se asocia con volar en las tradiciones populares del yoga y por los practicantes de
yoga en la India (Mallinson 2008: 32, n.153), posiblemente porque su prictica crea la sensacién de
ligereza corporal. Kecharimiidra fue incorporada en las escuelas de hathayoga debido a su relacién con
métodos para conquistar la muerte que incluian beber el liquido ambrosial llamado amrta, considerado
capaz de liberarnos del envejecimiento y la enfermedad. Los manuales de hathayoga describen la practica
como la técnica de alargar la lengua (a veces cortando cuidadosamente el frenillo) para liberarla y poderla
insertar hacia atrds del paladar, bloqueando los pasajes nasales, a través de los cuales se crefa pasaba el
flujo de la inmortalidad en su camino hacia el fuego digestivo, donde se quema y desperdicia
(Hathapradipika 3.32-42). La historia de Ciidala y Sikhidhvaja en el YV juega con el sentido literal y
metaférico de volar por el cielo. En su sentido literal, Ctidala vuela hacia Sikhidhvaja para transmitirle el
conocimiento de cémo morar en el “cielo” de la conciencia liberada.

’La traduccién es mia.

' De acuerdo con los textos del hathayoga, el lugar secreto es en el miladhdara, la “base-raiz” que
usualmente se localiza en la base de la columna entre el ano y el perineo. Los nddi mencionados aqui son
el canal central de la anatomia y6guica, llamado susumna.

' Canales tubulares (venas, arterias) que se extienden por todo el cuerpo. Segtn la tradicién hay 72000
canales tubulares que surgen a partir de uno central.

2a imagen aqui aludida es de la serpiente Ananta o Sesa, quien se mantiene acostada, enroscada en las
aguas originales de la creacidn después de cada ciclo de destruccién causado por el fuego al final de una
era cosmica (kalpa). Se dice que Ananta se desenrosca en lineas blancas rectas durante la creacién. La
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Es fluctuante en su movimiento al tocar las cavidades internas de los
organos desde el ano hasta el entrecejo; y permanece pulsando
continuamente junto con el flujo de la respiracion."

En su interior, tierno como la capa de la flor del plitano, vibra con la
velocidad del rayo la suprema energia creadora como las cuerdas de un laid
de la India bien tocado.

Y se le llama kundalini porque fluye en forma de espiral. Ella es la energia
suprema de los seres vivientes pues provee la fuerza para todas sus
capacidades.

Inhalando y exhalando incesantemente como una furiosa serpiente hembra
colocada boca arriba, ella es la causa de toda vibracion [en el cuerpo].

Cuando el viento del aliento vital en el corazén desciende hacia el lugar de
la kundalini, entonces surge la conciencia, semilla de todos los elementos
densos y sutiles, adn en su estado indiferenciado."

Asi como la kundalini vibra dentro del cuerpo como una abeja en la flor de
loto, la conciencia emerge desde dentro como el suave contacto de un deseo
naciente [por los objetos sensibles].

El contacto surge tiernamente ahi donde los dos mecanismos [de la
conciencia y el despertar de la kundalini] se abrazan mutuamente. Cuando la
conciencia [de un objeto] emerge intensamente, la kundalini también se
levanta rdpidamente.

Todos los canales tubulares estdn conectados por la kundalini y desembocan
en el corazén. Fluyen hacia afuera de €l y vuelven a converger ahi como rios
en su camino hacia el océano.

Ella constantemente desciende inquieta y entra por la parte superior [del
cuerpo]. Ella es la semilla de toda conciencia, por lo que se le conoce como
“aquella que es universal”.

La kundalini es descrita por Vasistha como la fuerza vital mas poderosa que produce,
con su contacto, la conciencia en la forma de sensaciones y pensamientos. ;Como puede
algo producir conciencia sin ser ello mismo consciente? Y, si la conciencia (citsamvit)
es infinita, ;cémo entonces puede confinarse dentro de un cuerpo? En otras palabras,
(como puede lo infinito devenir en algo finito? Estas preguntas presentadas por Rama
(80.40) a Vasistha reciben respuesta desde una cosmologia no-dualista. El sabio explica
que la conciencia (cinmatra) habita dentro de las cinco particulas elementales del

gota de luna se refiere a la substancia esotérica que se cree guardada en el centro de la cabeza llamada
amrta o “néctar de la inmortalidad”, la cual fluye constantemente hacia abajo desde la raiz del paladar
hasta el fuego digestivo, donde se quema y “cocina”, para luego ser transformada y desechada como
semen (Ver Goraksasataka 3.29 en Mallinson 2012, Hathapradipika 3.100 en Digambaraji y Kokaje
1998). La tradicién de hathayoga considera que el mantener dicha substancia en la cabeza y evitar que
caiga dentro del fuego digestivo y se desperdicie al ser eyaculada, podria prevenir el proceso de
envejecimiento y garantizar larga vida (Hathapradipika 3.42, 3.87-90, 4.28).

B EI flujo de la respiracion se refiere a los cinco pranas o vientos corporales que fluyen a través de todo el
organismo.

'* Los elementos densos son los cinco elementos fisicos (bhita): éter, aire, agua, fuego y tierra. Los
elementos sutiles son los cinco elementos sensibles (tanmdatra): sonido, tacto, sabor, forma visual y olor.
El pasaje se refiere a la conciencia inicial que surge incluso antes de que los elementos fisicos se dividan
en cinco, es decir, antes de que el mundo de la multiplicidad aparezca.
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universo: éter, aire, agua, fuego y tierra (bhiitatanmatra) y que, por medio de su
combinacion (80.56) —un proceso complicado y repetitivo de quintuplicacién— forman
cuerpos y todos los demads seres, reflejando distintos grados de conciencia (80.52-53).
La combinacién de los cinco elementos (paficaka) provee el material necesario para la
corporeidad, pero es el principio viviente (jiva) y su vibracion “ventosa” lo que pone los
cuerpos en movimiento (80.63) de acuerdo con sus procesos de volicion (sarnkalpa)
80.57.

Estar vivo es, pues, dar cuerpo a una volicidon (sanikalpa). Las direccionalidades
naturales de los movimientos interiores psicosomaticos son el lugar donde se produce la
variedad de nuestros deseos (vasanda). Son ellos los que disponen nuestro cuerpo y
capacidades sensori-motoras a actuar de cierta manera, ya sea bien o mal, de acuerdo
con el uso de nuestra inteligencia (prajiia) para recibir los frutos de nuestras acciones
(80.66-68). Son las vasana™ (deseos, tendencias, y afectos) mas no la volicién
(sankalpa), i.e. la voluntad de actuar de una manera u otra, lo que la persona sabia
puede dominar e incluso suprimir en vida. Un arbol puede permanecer vivo y fuerte aun
con muchas de sus ramas y hojas cortadas, pero no le seria posible sobrevivir sin sus
raices. De la misma manera, una persona liberada en vida puede cortar los deseos y sus
frutos, pero dejaria de ser un ser liberado viviente si cortara los movimientos internos y
los principios de accion que mantienen el organismo. Una cosa es dejar que los
elementos del cuerpo perezcan por si mismos (80.79) y otra muy diferente que uno
induzca su extincion a través del rechazo a la capacidad de producir una actividad. El
YV reconoce la posibilidad de la autoextincién o suicidio yéguico (utkranti) como un
posible resultado de la experiencia de iluminacién —de ahi la distincién entre liberacion
en vida y desencarnada — pero critica el que se tome como necesaria y mds valiosa
forma de consumar el autoconocimiento liberador. En tanto filosofia no-dualista, el YV
sostiene que no seria razonable rechazar el cuerpo pues, una vez alcanzada la liberacion,
se reconoce como la conciencia misma.'®

La semilla de los elementos quintuples'’ estd en la kundalini, quien vibra
constantemente como la naturaleza aérea del prana (81.1).

Del contacto con la vibracién de la kundalini emerge la parte mds pura de la
conciencia (samvit). Se dice que es diminuta debido a su actividad rdpida e
instantdnea. Se dice que es pura conciencia (cit) debido a su naturaleza
pensante (cetanena). (81.2).

Se concibe como dadora de vida pues es la fuerza vital y se piensa como
residiendo en la mente porque ella misma es pensamiento. En verdad, ella es
la volicién creadora (sarnkalpa)'® que procede de la voluntad pura
(sankalpat), y también la inteligencia que proviene de la conciencia
iluminada. (81.3).

1% Dasgupta traduce vasana en el contexto del YV como “deseos instintivos raiz” (Dasgupta, 1952: 252);
Walter Slaje traduce: “impresiones psiquicas latentes™ (Slaje, 2000:178).

'® La historia de Prahlada en el YV (V.39.25 y V.40.12) cuenta que Visnu previno que dejara su cuerpo
durante una meditacién profunda y que lo regafi6é por no disfrutar de su cuerpo.

"7 Este verso recoge la idea ya expresada en VIa.80.44 donde paficaka es “el conjunto de cinco”
elementos naturales (tanto densos como sutiles) que constituyen el cuerpo.

'® Shulman (2012: 112) en su magnifica discusién sobre la imaginacién en la literatura de la India
comenta que sankalpa significa, especialmente en el contexto del YV, “un pensamiento pesado con
intencién, resolucién o determinacién” que “sirve cominmente en este texto como un acto imaginativo”,
un “pensamiento cristalizado en imdgenes vividas y activas”. He escogido traducirla como “volicién
creativa” porque sankalpa, como explica Shulman, lleva consigo cierta fuerza y porque la produccién
imaginativa de la conciencia no sucede sin la volicién de su propio acto.
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Se transforma en yoidad asi como en la “ciudad de los ocho”." La kundalini
permanece en el cuerpo como la fuerza suprema de vida (81.4).

En comparacién con la creencia popular que describe a la kundalini como una energia
durmiente localizada en la base de la columna vertebral por la que sube en espiral hacia
el tope de la cabeza cuando es despertada, encontramos aqui que Vasistha la describe
principalmente como un flujo inteligente de vida que circula constantemente por todas
las partes del cuerpo, adquiriendo nombres distintos de acuerdo con la direccién en la
que fluye. En las siguientes estrofas, ademds, se concibe a la kundalini como la fuerza
vital contenida en el juego armonioso de los movimientos orgdnicos de nuestras
visceras, sensaciones, sentimientos, pensamientos, intenciones, y esfuerzos.

Como apana, la fuerza vital fluye constantemente hacia la regién inferior
[del cuerpo]; como samana, se mantiene en el drea media entre el corazon y
el ombligo; como uddana se dirige hacia arriba [desde el pecho al tope de la
cabeza] (81.5).

En verdad, en el drea inferior su forma es apdana; en el 4drea media se
presenta como el fuego digestivo placentero. Y en su forma poderosa de
udana, mantiene a la persona sana (81.6).

Si el flujo descendente no se contiene apropiadamente, entonces toda esa
energia se va hacia la parte inferior y la persona muere debido a que la
kundalint sale [del cuerpo] con fuerza (81.7).

Si el flujo ascendente no se contiene de manera efectiva, entonces toda esa
energia fluye hacia arriba y la persona muere debido a que la kundalini sale
[del cuerpo] con fuerza (81.8).

Si se mantiene quieta dentro del cuerpo, evitando los movimientos
descendentes y ascendentes, entonces la persona evita la enfermedad debido
a que el viento interno se mantiene bien contenido (81.9).%

La aparicion de enfermedades leves se debe al disturbio de los canales
tubulares secundarios (samanyanddi), mientras que las enfermedades graves
surgen por la agitacion de los canales tubulares principales (pradhananadi).
(81.10)

Lo que sigue a este discurso de Vasistha es una filosofia de la salud, una metafisica
psico-fisioldgica, en la que se relaciona la enfermedad con el disturbio de los flujos
ascendentes y descendentes y de las fuerzas corporales templadas y frias, asi como con
la agitacion descontrolada de los canales sutiles debido a la fuerza con la que se mueve
la kundalini. La fuerza vital (prana) se mueve de acuerdo con su propia volicion. Las
tendencias internas a actuar (sankalpa) son intenciones mentales que cuando se agitan
demasiado causan disturbios al ritmo de los movimientos internos de la fuerza vital, lo
que genera desorden en los 6rganos y el debilitamiento de sus funciones.

La descripcion de la técnica para volar no vuelve a mencionarse sino hasta después de
un largo discurso sobre cémo se mueve la fuerza vital (prana) por el cuerpo

¥ La “Ciudad de los Ocho” (puryastaka) se refiere a los ocho aspectos que componen el cuerpo sutil:
cinco elementos sutiles (tanmatra), el sentido del yo (ahamkara), la capacidad de pensamiento (manas) y
el intelecto (buddhi).

» Las enfermedades se consideran ser una manifestacion del desequilibrio de los flujos de viento dentro
del cuerpo (prana, apana, samana, udana, vyana). Se piensa que, al detener los flujos de viento
descendentes y ascendentes y hacerlos mezclar en el centro donde se encuentra el viento samdana, se
alcanza un balance interno, se expulsa la enfermedad, y se reestablece el correcto flujo de los vientos.
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produciendo salud o enfermedad. Asi que al parecer, para aprender a volar o para
adquirir cualquier otro poder yoéguico (siddhi), uno debe saber las formas como la
fuerza vital fluye dentro del propio cuerpo, y entender cédmo son afectadas por las
fuerzas volitivas de la conciencia-semilla que directamente toca el cuerpo con su
vibracion.

Este didlogo intermedio entre Vasistha y Rama sirve como marco tedrico para
entender la experiencia de iluminacién de Ciidala y el estado paraddjico de querer hacer
algo cuando se supone que todo deseo ha sido eliminado. En comparacién con el dilema
bien conocido de la Bhagavad Gita donde la accion sin deseo (niskamakarma) se
enmarca dentro del discurso del deber y la accion correcta (dharma), en el Yogavasistha
la accidn liberada se constituye como una expresion de la espontaneidad del estar vivos.
Asi, el impulso que Ciidala siente para aprender a volar no debe ser entendido como un
“deseo de hacer u obtener algo” sino como el proceso natural de corporeizacion de un
estado de iluminacién que se “alza por encima” de todo deseo.

4. Como aprender a volar
La técnica para aprender a volar se describe de la siguiente manera:

Cuando el viento de prana se extiende por completo a través del cuerpo
interior por medio de la practica de “inspiracién amplia”,* la conciencia se
expande y se vuelve capaz de soportar el calor [generado por el yoga
intenso] (81.46).

Como una serpiente hembra, la kundalini sube rapidamente y se asemeja a
un tronco que reune todos los canales tubulares del cuerpo como
enredaderas adheridas a su tallo (81.47).

Entonces levanta todo el cuerpo, el cual estd lleno de aire y sin ninguna fuga
interna, como un odre de cuero [que saca agua de un pozo al llenarse]*
(81.48).

Se dice que con la préctica encantadora del yoga se adquiere [el poder]| de
recorrer el espacio volando como un pdjaro; los yoguis se parecen a Indra, el
sefior de los cielos (81.49).

Cuando la fuerza de la kundalini se dirige hacia arriba por el curso del
brahmanadi® pasando por el portal del entrecejo y alcanzando doce
pulgadas por encima de la cabeza entonces, por medio de la practica de la
“espiracion larga y controlada”, mientras se suspende el flujo pranico dentro
de los canales tubulares,* el yogui alcanza por un momento® la perspectiva
divina [de los siddhas y otros seres volantes] (81.50-51).

*!' La préctica de pitraka implica la retencién del aliento dentro del cuerpo lo que produce calidez en todo
el cuerpo.

**El comentario deja claro que bhastra es un tipo de bolsa de cuero para sacar agua de un pozo.

Bl brahmanadi es el canal central que corre por toda la espina dorsal, también llamado susumna.

*En la tradicién de hathayoga la suspension con recaka se practica deteniendo la respiracién después de
una exhalacién, dejando que los pulmones se vacien de aire. Se piensa que este proceso invierte el flujo
del viento apana al hacer que suba por el centro a través de susumna. La suspension con piraka, por el
contrario, es la practica de suspender la respiracién después de la inhalacién. Se piensa que esta técnica
invierte el flujo de prana al hacer que descienda hacia el ombligo para encontrarse con apana y crear un
equilibrio con la ayuda del viento samana.

» De acuerdo con el comentario, un muhirta equivale a 18 unidades de tiempo: sodasantakhye
muhiirtam.
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No se dan mads instrucciones. Un cuerpo inmoévil, la regulacion de los flujos
respiratorios interiores y exteriores, y un esfuerzo consciente para dirigir los
movimientos internos ejecutados por la kundalini es todo lo que se necesita para obtener
los poderes yoguicos, los cuales incluyen la modificacion de las dimensiones
corporales, entrar en otros cuerpos, y cambiar de sexo. Vasistha asegura a Rama que
estos poderes también se alcanzan por medio del conocimiento, es decir, la practica de
jiana (VIa.82.14). Cuando el practicante de yoga conoce la energia inteligente
(cinmatra) confinada en su propio cuerpo, entiende que el cuerpo no es mas que la
forma individual que asume la conciencia misma a través del poder de su propia
intencién o voluntad o cidsvasankalpa (V1a.82.16). Vasistha ofrece aqui el camino del
conocimiento hacia la liberacion, el jiana sadhana, el cual encuentra en la vision del si
mismo el conocimiento profundo de los mecanismos del cuerpo ya que estos
mecanismos son, en Ultima instancia, los movimientos que la conciencia infinita ejerce
en la forma confinada que asume como ser viviente.

Después de haber aprendido a volar, Cudala emprendi6 viajes de ciudad a ciudad, de
montafas a océanos, encontrando seres aéreos y etéreos en su camino mientras, usando
su poder de vuelo, continuaba con sus responsabilidades en el palacio. Mientras tanto, el
rey Sikhidhvaja, quien era incapaz de notar la transformacién de su esposa y seguia
viéndola como su joven amante, no podia encontrar la paz interior ni la vision verdadera
de su ser.

5. El camino hacia la liberacién de Sikhidhvaja

Un dfa Sikhidhvaja decidié renunciar a sus actividades del reino y seguir el camino
del auto-conocimiento retirdndose al bosque donde se sometié a austeridades y se
dedicé a vivir meditando en soledad. Cudala sintié pena y tristeza al observar lo
confundido que su marido se encontraba. Sin embargo, lo dejé ir y lo siguié con su
poder de volar sin que €l la notara. Con su visidn ydguica, se dio cuenta de que no era
un buen momento para acercarse a él o visitarlo, asi que regres6 al reino y se dedicé a la
tarea de gobernar. Pasaron mds de dieciocho afios en los que Sikhidhvaja practicé
austeridades en el bosque cuando un dia Ciidala decidié visitarlo. Le preocupaba que su
esposo estuviera secando todos sus deseos (vasana) y entonces decidiera nunca volver
al palacio con ella. Ciidala querfa volver a experimentar el amor romdntico con su
esposo y disfrutar a su amante como habia visto en sus viajes aéreos lo hacian las
yoguinis con sus parejas (V1a.85.26). Encontré a su esposo en estado de auto-engafio y
en una situaciéon deplorable, emaciado, seco y sucio. Asi que trat6 de sacarlo de su
meditacion engafiosa y mostrarle el entendimiento de la verdad que permite disfrutar de
esta vida. Sabia que no la escucharia facilmente si aparecia en su cueva como su esposa.
Asi que, usando sus poderes yoguicos, decidié tomar la forma de un joven y apuesto
brahman.

5.1. Primer conjunto de ensefianzas: el nacimiento de Kumbha

El plan funcioné. Sikhidhvaja mostré sorpresa y entusiasmo ante la visita de tan
carismdtico joven devoto, quien le parecié ser enviado por los dioses. Cuando le
pregunté sobre su origen, el joven brahmdn narré su historia de nacimiento, la cual,
leida cuidadosamente, parece referir al relato simbdlico de las técnicas téntricas
yoguicas que Ciudala practico para despertar la kundalini. El joven brahman tenia como
nombre Kumbha (que literalmente significa “olla”) porque nacié del semen que su
padre reunié en una olla de cristal llena de leche. Su padre era el sabio Narada, quien
habia perdido su semen después de excitarse al ver a dos mujeres desnudas jugando en
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el arroyo. Como una primera leccién a Sikhidhvaja sobre la liberacién de cuerpo
presente, esta historia dibuja a un sabio que parece haber sucumbido a sus pasiones,
pero que en realidad se hallaba libre de ellas. Los sabios en este contexto son aquellos
que se permiten expresar sus intenciones de manera espontdnea sin que los efectos de la
accion aten al que los experimenta. Los elementos de esta historia (la olla, el semen, y la
leche) recuerdan el proceso descrito en los textos de hathayoga para despertar la
kundalini. El calor corporal producido por las técnicas de respiracion es reunido en el
centro digestivo. El aliento vital (prana) ascendente de naturaleza ardiente se estabiliza
dentro del cuerpo a través de la retencion de la respiracion (kumbhaka), cerraduras
(bandha), y sellos corporales (mudra). Esto se hace para revertir el flujo descendente
del viento apana y prevenir que el néctar de la inmortalidad (amrtabindu), que se
guarda en el centro de la cabeza, descienda hacia el fuego digestivo. Esta técnica
convierte al cuerpo en una suerte de “olla” donde el calor generado por la retencién de
la respiracion se encuentra con el viento frio (apana) y crea un balance interno que hace
posible el ascenso de la kundalini.*® Vasistha describe este proceso en la seccion llamada
“Reflexion sobre la luna y el fuego” o agnisoma vicaranam (VIa.81) en donde, a
diferencia del hathayoga, explica cémo se produce el despertar de la kundalini sin aludir
a posturas corporales ni a técnicas de cerraduras o sellos.

El resultado de la mezcla que Narada reuni6 en su olla de cristal —el calor del semen y
el frio de la leche— es lo que da lugar al nacimiento de la vida misma, la conjuncién
(sankranti) y el juego dindmico de los principios opuestos de la materia y la conciencia,
la oscuridad y la luz, la noche y el dia, la luna y el sol. Narada es la imagen del camino
del conocimiento, mientras que Kumbha (quien es en realidad Cudala) representa la
creacion de vida espontdnea y alquimica que confina la conciencia infinita y la
corporeiza en forma de aire dentro de una “olla”.”

Después de escuchar la historia de Kumbha, Sikhidhvaja le cuenta de su reino, su
esposa, y de lo insatisfecho que se encontraba con sus actividades diarias. Le cont6
sobre su decision de renunciar a esa vida para escapar del ciclo continuo de dolor y
placer, y de que, a pesar de haberse dedicado a sus pricticas y ritos de austeridad,
continuaba insatisfecho (VIa.87.14). Cudala, bajo su disfraz de Kumbha, tomé este
momento como una oportunidad para iluminar a su esposo sobre lo inapropiado de sus
austeridades y renuncia para alcanzar la liberacion. Al ver en este joven brahméan una
sabiduria profunda, Sikhidhvaja se quebré en llanto y suplicé por sus ensefianzas. Lo
que sigue es un largo intento de Ciidala para traer a su esposo de regreso a sus sentidos.

Ciudala le narr6 dos historias®™® para mostrarle que la busqueda de la liberacion
requiere el conocimiento de la verdad, la cual se adquiere escuchando a los sabios, pues
ellos nos ayudan a reconocer las sefiales liberadoras. Le contdé que la renunciacion al
mundo no sirve de nada, y que las austeridades son inttiles pues, aquello que debe
cultivarse —es decir, la renuncia a los pensamientos limitantes y deseos— puede hacerse
mientras se mantienen las actividades cotidianas. El disgusto al mundo puede ayudar a
que uno reconozca la propia ignorancia y los apegos mentales, pero estos no
desaparecen al evitarlos, sino al dominarlos por completo. Al narrar estas dos historias,
Kumbha queria darle a entender a Sikhidhvaja lo ciego que habfa sido en no reconocer
las enseflanzas de su esposa cuando vivian en el palacio. Sin embargo, a pesar de estas
historias, Sikhidhvaja continué en su confusién, insistiendo en que estaria dispuesto a
renunciar a todo, al bosque, a su lugar de meditacién, a sus utensilios, incluso a su

%Ver Goraksasataka (Mallinson, 2012), Sivasamhita 2.6-11, 4.61-67 (Mallinson 2007), 5.141-165,
Hathayogapradipika 3.52, 3.66-68,3.72 (Digambaraji y Kokaje, 1998).

Ver Doniger (1999: 289-290).

La historia de la Gema de Cristal (YV VIa.88) y la Pardbola del Elefante (YV VIa.89).
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propio cuerpo, a arrojarse desde una montafia, incluso a si mismo, para alcanzar la
liberacion. Ante esta insistencia, Kumbha lo detuvo para impartirle una segunda serie de
ensenanzas enfocadas en el cuerpo.

5.2. Segundo conjunto de ensefianzas: L.a no-dualidad entre bosque/palacio

Aunque parece que el YV tiene una perspectiva negativa del cuerpo —se considera
obtuso (jada), como un gran bulto (mahavata), miserable (varaka), y mal-oliente
(mitkatma)— también declara que no hay necesidad de renunciar a la corporalidad
cuando se estd libre de pasiones (nirdga) y de culpa (aparddhi) (VIa.93.19-22). Es la
mente, cifta, la semilla de los deseos y apegos. No nos liberamos cuando la
abandonamos (tyaga) sino cuando se destruye (nasa) la semilla misma. Lo que sigue en
la narrativa de esta historia es una larga leccién sobre la paraddjica distincién entre el
cuerpo y la mente dentro de un yoga no-dualista, continuada por una discusion sobre el
no-origen del mundo, la no-existencia de un dios creador, la omnipresencia del si mismo
como conciencia, y la naturaleza deseante de la mente (vasanamdtra).

El discurso de Kumbha desperté la mente de Sikhidhvaja. Entonces le pidi6 que se
sentara en silencio y meditara profundamente. Sikhidhvaja sinti6 una dicha y deleite que
no habfa experimentado antes (VIa.101.1). Sin embargo, Sikhidhvaja no entendia cémo
era posible vivir en el mundo sin la mente. ;Cémo puede haber movimiento y juego de
fuerzas cuando todo se ha detenido y solo permanece la inmovilidad? La posibilidad de
la liberacién en vida o de una emancipacién de cuerpo presente se fundamenta en esto:
no hay ninguna diferencia entre la quietud divina del si mismo (Siva) y su vibracion
consciente (cetaspanda) (V1a.102.57). Esto se debe a que, para el que ha alcanzado el
conocimiento, no hay movimiento en esta vida que no sea en si mismo, conciencia pura.

Después de explicar la naturaleza no-dual del mundo a Sikhidhvaja, el joven brahmén
se retird, diciéndole que debia regresar a su “morada celestial”’. En realidad, Cudala
tenia que regresar al palacio y retomar sus deberes gubernamentales. Esta meta-
identificacion entre “cielo” y “tierra” en la narrativa da un tono tantrico distintivo a este
marco no-dualista. Una de las ensefianzas principales que Sikhidhvaja tenfa que
entender era sobre la naturaleza ilusoria de la distincidn entre estar atado (bandha) y
estar liberado (moksa). El constante viaje de ida y vuelta que Cudala emprende volando
entre palacio y bosque alude al continuo y dificil camino ascendente que la kundalini
toma desde su asiento terrenal en la base de la columna vertebral (maladhara) hacia el
sitio celestial en el entrecejo, donde se encuentra con su contraparte masculina, Siva.

Sikhidhvaja permanecié en un estado tranquilo y callado a pesar de que extrafiaba
terriblemente a Kumbha, quien se habia convertido en su unico amigo y maestro
espiritual. Sikhidhvaja se mantuvo absorto en meditacién por tres dias, después de los
cuales Ciidala aparecié de nuevo en el bosque. Sikhidhvaja estaba tan absorto en su
meditacion que Ciidala temidé que abandonara su cuerpo en cualquier momento. Asi que
penso en transmitirle mds ensefianzas sobre el si mismo. Traté de hacerlo regresar de su
profundo estado contemplativo gritdndole, sacudiéndolo, moviéndolo, aventdndolo al
suelo, pero nada ayud6. Entonces pensé que seria mejor no despertarlo. En cambio,
decidié dejar su forma humana y alcanzar el mismo estado de beatitud en el que se
hallaba su marido y que también ella anhelaba, pero al estar a punto de abandonar su
propio cuerpo, su inteligencia suprema (mahamati) le impidié hacerlo (VIa.103.16).
Entonces, con su propio intelecto entrd en el espacio mental de su esposo y tratd de
provocar una ligera vibracion de conciencia cantando mantras Védicos. El sonido de la
voz de Cidala desperté a Sikhidhvaja, quien sintié inmediatamente gusto al ver a
Kumbha de nuevo. Diciéndole cuanto lo habia extrafiado, Sikhidhvaja lo invité a
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quedarse en el bosque. Comienza entonces una tercera etapa en la instruccion liberadora
de Sikhidhvaja.

5.3. Tercer conjunto de enseiianzas: Ecuanimidad (samadrsti)

Kumbha se quedé con Sikhidhvaja por varios dias en los que hablaron sobre temas
espirituales mientras viajaban juntos a diferentes lugares visitando varios pueblos y
ciudades. Su amistad y amor mutuo crecié y la mente de Sikhidhvaja comenzé a
transformarse al asimilar las ensefianzas de Kumbha. Cudala, consciente de su
transformacion y notando lo encantador, guapo y noble que era su marido, sintié lo
desafortunada que era por no poder tener contacto fisico con él. Asi que ide6 un nuevo
plan. Kumbha le dijo a Sikhidhvaja que era momento de dejarlo, pues debia atender
unas festividades en su casa, pero prometié regresar mas tarde. Esa noche, Kumbha
regres6 con un semblante triste, pues —segun el plan— fue maldecido por un sabio a
quien habia enfadado por sus palabras inapropiadas, quien lo condend a convertirse
cada noche en una mujer amorosa.

Aunque Sikhidhvaja estaba ya despierto a si mismo y a un entendimiento no dualista
de la realidad, todavia se encontraba atado a la via de renuncia y al ascetismo, y no
podia entender como Kumbha, siendo un ser iluminado, pudiera estar afectado por las
emociones de dolor o placer. Las ensefianzas siguientes estdn dirigidas a cambiar la
perspectiva de Sikhidhvaja en relacién con las experiencias de la vida que son
inevitables mientras se habita en el cuerpo/mente. La leccidén se imparte a través de
varias pruebas que intentan mostrarle cémo aquellos que conocen la verdad pero evaden
o suprimen los afectos corporales y las ansiedades mentales se estdn engafiando a si
mismos (VIa.104.40). Lo que encontramos en estas ensefianzas impartidas por Cudala
por medio de su dominio sobre el cuerpo via Kumbha es una filosofia del cuerpo en la
que la corporalidad se concibe como disfrutable y no como algo cuyas acciones
naturales deben ser forzadas a parar.

Ese dia, mientras Kumbha esperaba la temida transformaciéon nocturna, expresé su
“preocupacién” a Sikhidhvaja. Era comiin en esos tiempos compadecer la situacién de
ser mujer pues, entre otras desventajas, implicaba el riesgo de convertirse en presa de
los hombres. Sikhidhvaja expresé su empatia por el triste destino de Kumbha. Pero es
interesante notar la naturaleza falsa de la preocupacion de Kumbha. El estatus ilusorio
de esta situacién podria significar que Cuidala no cree realmente en la validez de esta
preocupacion, pues ella misma es muestra de que las mujeres pueden ser poderosas
yoguinis como ella.” El propésito de esta transformacion no era, sin embargo, hacer que
su marido cuestionara dichas creencias, sino hacer que viviera dicha situacién con
paciencia y sabidurfa. Sikhidhvaja muestra ecuanimidad y acepta vivir con su amigo
Kumbha durante el dia y con su versioén femenina, Madanika, en la noche.

Una segunda prueba para Sikhidhvaja comienza cuando la dama comienza a sentir
deseos sexuales por €él. Una noche incluso Madanika expresé su deseo de unirse con €l
en matrimonio. Argument6 que, siendo que los dos se amaban y que las tendencias del
cuerpo son naturales, no habrfa razén para sentir culpa. Sikhidhvaja aceptd casarse con
Madanika sin expresar disgusto ni deleite. Entonces prepararon las nupcias en el
bosque, y festejaron haciendo el amor por muchas noches consecutivas. Continuaron
viviendo juntos por muchos meses, amigos durante el dia, conyuges de noche, hasta que
Ciidala pensé en una tercera prueba.

Cidala creé con sus poderes la imagen de Indra viajando por el cielo con sus ninfas
celestiales para atraer la atencién de Sikhidhvaja hacia los objetos externos. Un dfa,

¥Para un andlisis de género en la historia de Ciidala véase Doniger (1999: 287-292).
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Indra invité a Sikhidhvaja para que lo acompaiiara al cielo pues a las ninfas les
encantaria pasar un tiempo con él. Pero el rey rechazé la propuesta insistiendo en que se
encontraba contento y dichoso. Indra intenté de nuevo argumentando que no estaba bien
rechazar los deleites ofrecidos por el destino, pero Sikhidhvaja se mantuvo firme y
tranquilo sin desear ir. Cudala, contenta con la firmeza y nivel de desapego de su
marido, prepar$ otra prueba para ver si su desapego incluia el enojo y otras emociones.
Simuld, entonces, con sus poderes ydguicos la imagen de Madanika abrazando y
besando a otro hombre en la noche. Sikhidhvaja no mostré ningin cambio en su
disposicion mds que alegria al ver a la pareja disfrutando, y se mantuvo en meditacion.
Cuando Cidala, bajo la forma de Madanika, se acerco a su esposo con remordimiento
por el acto, Sikhidhvaja le hablé con voz dulce y suave sin sentir enojo por lo que habfa
visto. Entendia que era parte de su maldicién y destino; finalmente, pensd, era parte
esencial de ser mujer tener diez veces mds deseo que los hombres —asi que no habia
razén para enojarse. Sin embargo, aunque la perdoné por su amorio, decidié no
considerarla mas su esposa y permanecer simplemente como amigos.

El comportamiento de Sikhidhvaja en estas tres pruebas: 1) Vivir con una mujer
amorosa; 2) La tentaciéon de Indra; y 3) La esposa infiel, mostr6 un estado de
ecuanimidad y desapego ante aquello que se disfruta, aquello que podria ser disfrutado,
y la pérdida de aquello que se disfrutaba. Solo entonces Sikhidhvaja demostré que
estaba listo para aceptar las emociones y deseos (vasana) tal y como se presentaran sin
ser afectado por ellos; también para dejar que las intenciones y voliciones (sarnkalpa) se
expresaran sin caer en vanas tentaciones; y para recibir la tragedia traida por el destino
libre de enojo. La actitud de Sikhidhvaja en la tercera prueba demostré, ademds, que se
pueden tomar decisiones apropiadas a la situacion manteniéndose en un estado de
desapego y autoconciencia. Para Ciidala estaba por fin claro que Sikhidhvaja habia
alcanzado el estado de liberacion de cuerpo presente y decidié entonces, revelarse.

6. El abrazo de Sikhidhvaja y el papel de Ciidala en su liberacion

La revelacién de la identidad verdadera de Kumbha ante Sikhidhvaja es un momento
clave en la narrativa para entender el papel que juega la kundalini en el camino a la
liberacién. Vemos en primer lugar que Sikhidhvaja despierta su mente (prabodha)
gracias a la intervencién de su esposa bajo la forma del joven brahman Kumbha quien
lo inicia en el camino del conocimiento (jiiana) —esto es, por medio del escuchar las
ensefianzas de los sabios y la realizacion del ser verdadero. Una vez despierto a este
conocimiento, Sikhidhvaja tiene que desarrollar un entendimiento no dualista del cuerpo
y la mente. Su camino hacia la liberacién asume entonces tonos devocionales con el
cultivo de emociones y relaciones humanas tales como la amistad y el amor de pareja,
sin los cuales Sikhidhvaja habrfa permanecido en el estado profundo de meditacién
ascética y en el renunciamiento total de su cuerpo fisico. Hasta este punto, no vemos en
el proceso de liberacién de Sikhidhvaja signos del ascenso de la kundalini, sino un
proceso de reconocimiento y exaltacion del maestro, a través de la imagen ilusoria de
Kumbha que su esposa ha creado para él. Sin embargo, si leemos los continuos viajes
que Cudala hace entre el palacio y el bosque como un movimiento ascendente y
descendente de la kundalini, entonces podria entenderse la interaccién de Sikhidhvaja
con Kumbha como un proceso en el que su kundalini estd despertando.

El momento en que Ciidala le revela su identidad, Sikhidhvaja recuerda todo lo que
habia hecho en su vida. De pronto siente una dicha inmensa y la abraza. Este gesto nos
recuerda el momento liberador descrito en el Vijiianabhairava 161-163, texto sivaita de
Cachemira (Singh, 2006), en el que Sakti, la energia divina femenina, abraza a Siva, el
principio consciente masculino, después de haber recibido de éste las ensefianzas y
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técnicas para la emancipacién. La narrativa de Ciidala y Sikhidhvaja es tnica ya que es
el rey, como principio masculino, el que abraza a su esposa, reconociéndola como la
que posee el conocimiento liberador.

La mente de Sikhidhvaja estaba libre de todo deseo e impulso, pero esto no era
suficiente para permitirle vivir en estado de liberacion. Para ello necesitaba a Ciidala. La
reina lo convencié de regresar al reino y gobernar juntos, asi que prepararon una
ceremonia para terminar su fase ascética. Por medio de sus poderes ydguicos, reunieron
un ejército completo de caballos, elefantes, carros y soldados con los que regresaron al
palacio, no sin antes pasar por las montafias més altas antes de bajar a la ciudad donde
reinaron juntos en completa ecuanimidad por mil afios més.

7. Conclusiones

Mientras que el proceso de liberacién de Sikhidhvaja no menciona explicitamente el
despertar de la kundalini, podrian entenderse los viajes de Ciuidala del palacio al bosque
como simbolo de la ascension de su propia kundalini la cual “vuela” hacia el tope de la
montafia que es su propio centro de conciencia. El despertar al conocimiento de uno
mismo establece la practica de desapego y discernimiento, pero esto no es suficiente
para permanecer iluminado en medio de la vida mundana y corpdrea. El camino del
conocimiento o jiiana yoga involucra un “saber que” el si mismo es en realidad la
conciencia absoluta y no el yo limitado (sohameva anaham eva, VIa.99.13), pero el
camino de kundalini yoga involucra un “saber cémo”: el conocimiento de cémo
disfrutar los movimientos de la vida mientras uno se mantiene quieto y en desapego. En
otras palabras, la liberacion de cuerpo presente considera la liberacion en vida
(jivanmukta) como un fin en si mismo y no como un estado medio e inevitable hacia la
liberacién dltima desencarnada (videha). La liberacion de cuerpo presente entiende la
liberacion en vida como un estado en el que la mente es conquistada, y sus semillas
deseantes destruidas. Los impulsos (vasana) que aparecen se regulan mientras se abraza
con ecuanimidad la expresion de la volicién (sarnkalpa). Un ser liberado de cuerpo
presente sabe que la liberacion es, en realidad, “incorpdrea”, pues la conciencia es todo
lo que es. El liberado en vida, por otro lado, se mantiene en la vida mientras el cuerpo
dure, pues supone que la corporalidad es diferente a la conciencia. Por contraste, el
liberado de cuerpo presente toma la decisiéon de abrazar la vida como es, mientras
mantiene juguetonamente los deseos y emociones que aparecen naturalmente con la
condicién humana, que no es mds que una expresion de la conciencia.

Mientras que la liberacion de Ciidala estd marcada por el viaje aéreo emprendido por
su kundalini hacia la cima de las montafias donde su esposo medita, la iluminacién de
Sikhidhvaja culmina con el retorno a la ciudad y el palacio, en otras palabras, con su
“regreso a la tierra”. Vemos con esto que esta narrativa no estd hablando de dos tipos de
liberacién sino de diferentes etapas por las que pasa la liberaciéon de cuerpo presente y
los obsticulos que se encuentran en el proceso. Estar “despierto” al conocimiento
(prabodha) no es lo mismo que estar liberado (mukti), y estar liberado en esta vida va
mdas alldi que desapegarse de los propios deseos y emociones, también requiere
“abrazarlos”. El abrazo implica la cultivacién afectiva —aunque no necesariamente
apegada— de una relacion con el “otro”. Esta relacion intersubjetiva iluminadora es la
esencia de la liberacion de cuerpo presente.

Un elemento tipico $akta en este tipo de liberacién no es el despertar de la kundalini,
pues éste se encuentra también en escuelas no-$aktas, sino el retorno de la fuerza vital al
cuerpo, descrito en algunos manuales de hathayoga como la “inundacién” del cuerpo
ocasionada por el derrame de los “fluidos de la inmortalidad” que descienden desde el
tope de la cabeza. Aqui es Ciidala la que devuelve la calidez de la vida a Sikhidhvaja,
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mostrandole como disfrutar de la existencia a pesar de no tener una mente deseante y de
la inevitable influencia del destino y de la naturaleza. El papel de Sikhidhvaja en este
proceso es el de un intelecto frio que trae el estado de ecuanimidad al flujo hirviente de
las emociones, tendencias y sensaciones que son inevitables en la vida. El abrazo de éste
a Cudala es como un kumbhaka, es decir, como la suspensién del aliento donde los
opuestos se encuentran para crear un juego balanceado: sol/luna, intelecto/emocion,
abrazo/desapego. La historia de Ciidala y Sikhidhvaja retine una red de narrativas
entrelazadas en las que la kundalini forma el nicleo donde el proceso culminante de uno
(la liberacion de Ciidala) es el comienzo del proceso del otro (la liberacién de
Sikhidhvaja). Esta historia ilustra el esquema de un proceso que no es linear, sino
circular, ondulante, y espiral; un camino de liberacion que abraza la vida con sabiduria y
la sabiduria con el cuerpo presente.
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Resumen

Este articulo explora y describe la presencia del yoga en el vedanta temprano. Esta
presencia introduce el pranava yoga y el asparsa yoga. Estos refieren y enfatizan las
nociones vinculadas a los soportes de concentracion, el principio de conexiones ocultas
(bandhuta) y finalmente, el andlisis de los estados de conciencia con la introduccién del
estado turiya, el cual se eleva ontolégicamente sobre la nocién de realizacion
contemplada en el sistema de Patafjali.
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Yoga, concentracion, analogia, conocimiento.

Abstract

This article explores and describes the presence of yoga in early vedanta. This presence
introduces pranava yoga and asparsa yoga. These refer to and emphasise notions linked
to the supports of concentration, the principle of hidden connections (bandhutd) and
finally, the analysis of states of consciousness with the introduction of the turiya state
which rises ontologically above the notion of realisation as it is seen in Pataiijali's
system.

Keywords
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1. Acerca de la complementacion de los darsanas

Hacia el s. VII d.n.e., posible datacién de Gaudapada, la tradicién india se encamina
hacia la sistematizacion de los darsanas, literalmente: “puntos de vista”, término que
Occidente traducird como sistemas de filosofia. Cabe preguntase, los darsanas, ;se
complementan o son esencialmente distintos? La misma nocién de puntos de vista
puede sugerir cualquiera de las dos opciones, aunque, dada la tendencia a la unidad en
la base de la filosofia de la India, que se afirma en torno al descubrimiento del ser uno y
unico, y ello implica una integracion, es posible considerar que los darsanas —en
relacidon a su exposicion en las fuentes— se complementan. Por otro lado, es necesario
distinguir tales fuentes de sus diferentes cadenas de comentadores y maestros, quienes
si, evidentemente, pueden presentar posiciones divergentes.

El tratado de Gaudapada constituye la primera exposicion sistemadtica e histérica del
vedanta, al que se denomina vedanta temprano. Siguiendo una estricta hermenéutica
sobre el texto de Gaudapada en si y dejando, provisoriamente, en suspenso el
comentario de Sankara, podemos afirmar que si, en efecto, la dimension del yoga se
presenta claramente en las karika. Y la funcion de la introduccién de las técnicas de
yoga tendrd que ver con un proceso propedéutico de orden psicoldgico, es decir,
prepara al viviente —jiva— para su contemplacion y realizacion de la dimension superior,
la Realidad Ultima que constituye el plano espiritual como tal.

Posteriormente, con Sankara, sus seguidores cldsicos y modernos, es posible verificar
una fuerte tensidon y discusion en torno a la integraciéon o independencias de los
darsanas. A ello contribuyeron las criticas de Sankara respecto del yoga (Garcia Bazan,
1982), basadas en las observaciones a lo que el yoga cldsico tal como lo concibe
Patafijali en los Yogasiitra, representa el “estado supremo”: samadhi-kaivalya. Desde la
perspectiva vedantica, esta experiencia no refleja la instancia dltima de realizacién y
liberacion del hombre. En términos de las Upanisads, 1a disquisicion se ubica en torno a
las caracteristicas propias del tercer estado de conciencia (suefio profundo, susupti) y el
cuarto estado (turya-turiya). En este dltimo se introduce la nocién de no dualidad, el
Uno sin segundo. La no dualidad es un estado superior a la unidad, de algin modo es la
articulaciéon de la experiencia de la unidad en la diversidad, sin divisién interna o
externa, ni limitacion de ninguna clase. Es la experiencia suprema, inherente a toda la
sabiduria perenne, sobre la cual volveremos.

La cuidadosa lectura de Gaudapada permite otras posibilidades hermenéuticas. El
maestro se refiere especificamente al yoga, y lo hace bajo dos perspectivas: desde el
pranava yoga (especialmente en la karika 1), y desde el asparsa yoga.

Al comienzo de la exposicion de Gaudapada se advierte una preocupacion
soterioldgica'. El primer planteo es en Gaudapada Karika 1.16 (a partir de ahora: GK),
donde se explica que “cuando el jiva, dormido por la ilusion sin comienzo, despierta,
entonces conoce la no dualidad‘?, advaita.

El viviente, jiva, enfrenta dos “posibilidades existenciales” (Cole, 1980:77):
Dormido o envuelto por los lazos de la mdaya, o bien despierto y liberado
espiritualmente. Esta dltima instancia supone haber transitado el paso de lo irreal a lo
real’, el pasaje desde la existencia inauténtica caracterizada por el dolor, a la existencia

! Usamos la expresion “soteriolégico” en un sentido amplio, como inquietud de realizacién o liberacion,
ver Conio (1971: 157-158). Sobre la divisién interna de las estrofas o karika, Bhattacharya (1944: cxiii)
observa en el Agama dos secciones: de 1 a 18 donde se discute qué debe realizarse y de 19-29 la forma de
hacerlo. El mismo comentador insiste en que “el medio para realizar la realidad no dual no es otro que
upasana’.

> anadimayaya supto yada jivah pradubhyate ajamanimadramasvapnamadvaitam buddhyate tada

* Brhadaranyaka Upanisad, 1.5.4.5
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auténtica, que coincide con la Realidad Ultima (Cole, 1980: 77). Aparte a propésito de
este ultimo aspecto es decir la coincidencia entre la existencia auténtica y la realidad es
necesario tener presente la correlacion GK 1:16 y GK 111:36.

En GK I:16 se indica que las caracteristicas de la verdadera vigilia no dual se definen
en términos del lenguaje negativo, es decir, “sin suefio, sin sueflo profundo, no
originada...” y en III:36* se describe a Brahman como ‘“sin forma, sin nombre, sin
suefio, sin suefio profundo, sin origen”, es decir, que se identifica el grado dltimo, la
experiencia del jiva con la Realidad Suprema, o, en otros términos, la experiencia
Suprema es la identidad ultima.

El camino del hombre hacia la verdadera realidad que yace en su interior se inicia en
su vida y circunstancias concretas € inmediatas: el mundo experimentado en estado de
vigilia. He aqui una experiencia comun e inmediata para todos los hombres, que se
muestra como un plano de fuerte dispersion, de ahi que se lo denomine el mundo de la
multiplicidad (qué es ilusorio o “mayavico”) o el mundo de los nombres y las formas
(nama-riipa). Este mundo se encuadra entre la causa, el efecto y el volétil tiempo (ver
Ferrandez Formoso, 2022). En él se advierte cierta condicion ambigua y confusa cuya
consecuencia més inmediata es la experiencia psicofisica del sufrimiento: duhkha. C.
Cole (1980: 77 y ss.) afirma a este respecto:

En este nivel se expresa que el sufrimiento constituye la verdadera
estructura de la existencia temporal del hombre en el mundo. La
participaciéon del hombre en el mundo y su cuestionamiento revela su
duplicidad. Adicionado por, participante en, y embestido por los pares de
opuestos tales como el placer y el dolor el hombre raramente se refleja en la
naturaleza de su vida... pero duhkha serd como el hecho basico de la vida
simboliza su cardcter ambiguo y la naturaleza auto contradictoria (y
deberiamos agregar autodestructiva) del hombre.

Es pertinente observar que por naturaleza contradictoria se alude a la conformacion
psicofisica del jiva, que es producto de maya (desde el punto de vista del vedanta) y un
subproducto de prakrti (desde la perspectiva del samkhya) (Radhakrishnan, 1977: 259).
Este dltimo detalle debe ser reforzado pues no solo estd indicando el aspecto de realidad
relativa y debilitada que implica la nocién de maya, sino y més especificamente, la
condicién no consciente, inconsciente o dormida propio del automatismo de la prakrti.
De este modo podemos comprender que el pasaje del mundo de la multiplicidad irreal a
la experiencia de la realidad no dual se concibe como el camino de realizacién que
involucra una disciplina espiritual completa en si misma y esencialmente practica. Las
karika imparten las técnicas necesarias para experimentar tal ensefianza en términos
concretos: anubhava (ver Cavallé, 2008:82). En otros términos, para trasladarla a una
comprension vital desde luego no es una comprension intelectual® sino una experiencia
integral, profunda, intuitiva, inmediata y liberadora, es decir, “jfianica”:

Jiiana es, para el advaita, el conocimiento supraobjetivo y absoluto que es, a
su vez, conocimiento supraobjetivo de lo Absoluto; es el
“conocimiento/real-izacién” en el que se trasciende toda diferencia relativa
entre el conocedor y lo conocido y se realiza la identidad ultima del yo. Esta
vision integral, no dual, viene a ser una aprehensién directa, inmediata e
intuitiva de Brahman realizada por Brahman como Brahman; una
aprehension que unifica el sujeto y el objeto desvelando lo que es anterior a

* ajamanidramasvapnamanamakamariipakam/ sakydvibhatam sarvajiam nopacarah kathamcanall
5 Ver Mahadevan (1975: 172).
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ambos. No se intuye o se ve algo —a diferencia del conocimiento intencional
que es siempre conocimiento de algo— ni hay alguien que vea. Es una visién
identificacion en la que lo visto deviene algo superior a lo que era como
mero objeto y en la que el yo deviene algo superior a lo que era como mero
sujeto individual: sujeto y objeto quiebran sus limites y abandonan su
aparente enfrentamiento testimoniando asi su radical unidad. Nadie ve y
nada es visto; sencillamente, hay vision. (Cavallé, 2008: 83).

Gaudapada afirma que el conocimiento desprovisto de origen se considera
inseparable de lo que debe conocerse, el no nacido solo es conocido por el no nacido.
La nocidn, aplicada con toda su fuerza e intensidad en este verso, es la nocion de jiiana.

Es en este marco en el que podemos afirmar la presencia del yoga en el vedanta
temprano, como un medio preparatorio hacia el conocimiento de la no dualidad o
Realidad Suprema. A tal fin, concurre la exposiciéon de, al menos, dos doctrinas
fundamentales: a) el pranava yoga y b) el asparsa yoga.

2. El pranava yoga

Este pranava yoga consiste en la internalizacion reflexiva y vivencial del simbolo y
sentido de la silaba AUM/OM llamada pranava. Gaudapada comienza su ensefianza
introduciendo la ubicacion de cada uno de los estados de conciencia en el cuerpo denso:
deha®. Evidentemente, encontramos aqui una referencia tangencial a las técnicas del
yoga, pues tal ubicacion se develard como soportes o lugares de concentracién a nivel
del cuerpo denso (GK I:2). Tal concentracién —técnica primaria del yoga— constituye el
punto de partida para alcanzar la comprension de la analogia. Luego, desde 1.19-22,
indica la analogia, o ‘“semejanza”, samanvaya (literalmente: “sucesién regular u
orden”), con los matra (“medidas”) de la silaba AUM vy los pada (“partes”) del Si
Mismo. He aqui una referencia a la correspondencia de los niveles ontolégicos en clave
antropoldgica, es decir, aplicados al hombre que se aboca a su sadhana. La funcién de
tal analogia es constituir la base para la meditacion que supone un escalén mas alto de
técnicas. Recordemos que en el astanga yoga de Patafijali la concentracion es previa a
la meditacion (Dasgupta, 1978: 147). Histéricamente, Patafijali es anterior (aprox. 400
afios) a Gaudapada y es el exponente del yoga como darsana ortodoxo.

Y es la meditaciéon la que nos conducird hacia la via de la comprensién y el
conocimiento absoluto como forma suprema de realizacion. Las karika advierten que
sus ensefianzas, referidas a la naturaleza del sabio y la condicién del asparsa yoga, no
implican una critica al yoga clésico sino una integracion y superacion de este.

Especificamente, la critica se limitard a mostrar la problemdtica que supone
considerar al samadhi, que aun en sus distintos niveles, es por naturaleza transitorio y
que se ubica ontolégicamente a nivel de Brahman saguna o del ser al que se denomina
I$vara, indicando al mismo tiempo que la realizacién considerada desde la no dualidad
supera este nivel porque excede toda determinacién cualificacién y dualidad, y es
permanente en el sentido que como no comienza (ajati) no tiene fin. La no dualidad no
es algo a adquirir cémo podria ser samadhi, sino es un principio inherente de la realidad
misma que estd siempre presente y lo tnico que es necesario es apartar los velos de las
impurezas tal como se manifiesta en GK 38’ y apartando estos velos, el hombre, el

°GK 1.2 prajiiastridhd dehe vyavasthitah

"“Allf no hay sostén, ni entrega ni preocupacioén, entonces el conocimiento inherente al atman es no
originado, inmutable”, graho na tatra notsargascintd yatra na vidyate/dtmasamstham tada jianamajati
samatam gatam//
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viviente, descubre la Realidad Suprema como su esencia verdadera, el atman postulado
por las Upanisad.

Gaudapada nos habla de dos tipos de yoga: del pranava yoga referido a la silaba
Sagrada OM/AUM, vy del asparsa yoga. En el primer caso enfatiza la explicacién del
método y su ejecuciéon y en el segundo caso aborda el tema desde su perspectiva
cosmoldgica y sus correlatos tanto en la caracteristica de la experiencia suprema, asi
como la naturaleza del sabio que la experimenta, reforzando en consecuencia, la
distincién con las metas postuladas por Patafijali que comienzan con el samadhi y
concluyen con la nocién de kaivalya.

El pranava yoga se expone inmediatamente en la primera kdarika: comienza con la
referencia a los soportes de concentracion y meditacion y luego se especifica indicando
las correspondencias invisibles de cada dimension. Ya se mencion6 que los soportes de
concentracion correspondientes a los matra de la silaba sagrada se encuentran todos, en
un mismo nivel de manifestacion, es decir en el cuerpo denso, y este detalle no es
ocioso, sino que refuerza y enfatiza el hecho fundamental de que el trabajo o disciplina
espiritual debe necesariamente partir del nivel de la vigilia, de la materia concreta, la
cual es por otra parte comin a todos los hombres (vaisvanara). Esta condicidn, la
encarnacion concreta y particular de cada viviente, es producto de su karma de arrastre
(prarabdha karma) y constituye el nivel 1 de mayor densidad, por lo tanto, requiere una
purificacién, una limpieza o un despeje mas prolijo. Y puesto que en el orden de la
manifestacion es el udltimo plano, es también el mdas pesado y oscuro, y por
consecuencia el més irreal y también el mas condicionado por las formas determinadas
y empobrecidas en el suefio de la ignorancia.

Los soportes son: el ojo derecho (para la vigilia —multiplicidad y dualidad— y la A);
el interior del pensamiento (para el suefio con suefios —dualidad sutil®-~ y la U); y el éter
del corazén (para el suefio profundo —principio confuso’ de unidad— y la M). He aqui la
ubicacion de los tres matras o medidas a las que debe sumarse el conocimiento del
principio analégico, es decir, de la bandhuta como tal. La correlacién y correspondencia
entre el estado de conciencia y la verdadera naturaleza que constituye ese estado en el
hombre, por un lado; y otro tanto a nivel macro césmico en sus propios términos, es
decir bajo el modo en que el Conocimiento se manifiesta en cada plano o nivel.

El estudio del pranava yoga y su modo de exposicion analdgica nos arroja
inmediatamente al lenguaje del simbolo como lenguaje de la metafisica y su condicién
de comprension analdgica y no analitica, quebrando de este modo la dimension psiquica
comun. Insistamos: el matra de cada estado, de cada plano, revela el modo de
manifestacion propio qué en el primer caso es lo que es obvio y comun para todo el
estado humano y lo primero en su experiencia, lo mds inmediato'’; en el segundo caso
se describe el papel interno, intermediario, del dmbito psiquico y su elevacién y
amplificacion cualitativa que conduce a la contemplacion de los principios (ideas,
simbolos, arquetipos) evidenciando su mayor riqueza ontoldgica. Este estado es clave
porque en su aspecto macrocosmico cumple una funcion crucial: “el primer estado hacia
la salvacién o liberacion yace en establecer la identidad con Hiranyagarbha, con la
ayuda de las upasana ensefiadas por las Upanisads. Ello constituye la liberacion
Apavarga' frente al samsara” (Mainkar, 1980: 46). Tales updsana se fundan en el
principio de analogia, conexiones o correspondencias.

8Utkarsah, elevacion o excelencia; ubhayatva, intermedia GK, 1.20

ghanaprajiia, literalmente, masa homogénea de conocimiento indiferenciado, GK 1.1
Padi-apti GK 1.19

'"Realizacién demorada, previa, o en suspenso, ver Deussen (1972: 102 y 810).
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Las Upanisads abundan en ejemplo de conexiones entre diferentes aspectos
de la realidad... y la aplicacién la visualizacién o la imaginacion de estas
“conexiones verdaderas” se entiende como un acto de practica religiosa...
en el yoga de ciertos textos, estrellas, luna, sol, fuegos rituales, distintas
flores, batidos de manteca, ofrendas, fuegos, y ciertas acciones tales como la
peregrinacion u otras se entienden como un proceso que tiene lugar en el
interior del cuerpo o mente humanas. Por lo tanto, los textos llamados
Upanisads implican una “ensefianza secreta” que revela las “conexiones
ocultas” que energetizan la matriz de la realidad. Y la exploracién de la
naturaleza de estas correspondencias es la ciencia de las wupanisads
(conexiones). Las tradiciones brahmdnicas indias construyen su antigua
vision del mundo por y desde este punto de partida. Este modo de
percepcion y de sentir toma como un hecho que todas las cosas estan
conectadas: la realidad es una clase de tejido o matriz de interconexiones.
Todo, conecta con todo de un modo u otro y el orden de existencia que esto
produce se organiza tanto vertical como horizontalmente. [...] este tejido de
conexiones configura una teoria de la realidad; el yoga del sonido y de la
visualizacién son dos de sus métodos précticos... el verdadero conocimiento
de las conexiones pasa a ser un programa para la experiencia practica que
activa, es decir, hace real, las conexiones entre el cuerpo y la conciencia de
los individuos. Siguiendo esta linea de razonamiento, las acciones de la vida
de un individuo generan cambios en el resto del mundo, incluso del universo
como totalidad, y viceversa” (Ruff, 2012: 98-99).

En la experiencia del buscador, y segin la intensidad de su sadhana, el contacto con
y la activacion de esas conexiones se manifiesta en lo cotidiano como ‘“‘sincronismos” o
causalidades significativas, solo advertidas por el sujeto que las experimenta y que, al
decir de E. Zolla (1994: 24), detras de ellas, late la verdad.

La dimension de las correspondencias ocultas, su red invisible, y la relacién con
Hiranyagarbha y la liberacion Apavarga se ubican en el plano intermedio que se debe
comprender como la dimensién psiquica. Es el simbolo de la U con su sentido de
intermediacion y elevacion o amplificacion, expuesto en el texto GK 1:20. En cuanto al
tercer caso o plano la naturaleza de este estado se muestra en el éter, el espacio del
corazén'?, niicleo significativo en el cual concurren el simbolo de la cueva (interioridad)
y la montafia (elevacién), y que desemboca en la experiencia de la unidad, alli mismo
doénde se alcanza el equilibrio perfecto del cual todo parte y al cual todo llega. Por ello
la analogia con la M nasal del OM. He aqui la fuente o centro de la conciencia del
durmiente. El sonido del mantra, los ciclos del cosmos y la idea de la analogia reposa
en la expresién o manifestacion y en la disolucion o reintegracion mano laya, GK 1.21.

Por otro lado, el reconocimiento de estas condiciones concatenadas entre el
individuo, el simbolo y el &mbito césmico implican la aprehension del sentido profundo
al cual conducen las analogias y con ellas la modificacién cualitativa del proceso de
comprension, que agrega al pensamiento lineal, la captacion inmediata, sintética de la
comprension vertical. Y por lo mismo, sefialan la realizacion parcial y acumulativa de
cada uno de estos 6rdenes de realidad, los cuales se despliegan tanto en la manifestacion
como (potencialmente) en lo no manifestado entre el individuo y el cosmos. En
términos mds familiares segin la mistica occidental, se advierte una ascension espiritual
integradora, dado que en la medida en que cada uno de estos estados/ mundos reconoce
una dependencia causal vertical con respecto al Estado/ mundo que le antecede en el

2 Bhagavad Gita, XV.15 y siguientes.
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orden manifestado. La realizacion, la comprension de cada nivel, permite el acceso al
nivel superior —por eso vertical-, siempre gracias a la concentracién, meditacién y
realizacion que entrafian una disciplina en principio psiquica y, por lo tanto, yoguica.

La asimilacién de cada estado inferior en el superior y su ascenso hasta llegar al nivel
de la Identificaciéon Suprema supone asimismo la trascendencia de las determinaciones
y la integracién como tal. En los antecedentes upanisddicos, se trata de la doctrina
samvarga®.

El proceso de asimilar e integrar —en un sentido inverso— al orden de la manifestacién
revela con claridad el aspecto contrario: cada mundo es causa del que le sigue en el
despliegue procesal-irradiativo, que es su efecto (Garcia Bazan, 1982: 142). Por eso, del
avyakta prajiia, surge el mundo sutil (vyakta), y de este a su vez el mundo concreto de
formas densas o groseras; todo ello se corresponde con el orden de los tanmatras y
mahabhiitas enumerados por el samkhya'’, y siendo este el orden de produccién o
generacion, que es, a la vez, una manifestacion debilitante, cae de suyo que el orden de
integracion o realizacion de niveles mds reales serd naturalmente inverso.

La analogia de la pronunciacién de la silaba OM es transparente en este sentido, la
forma en que se emite el sonido y su correspondiente vibracion indican el camino hacia
el interior y hacia la elevacién: El sonido transita por la béveda del paladar segun la
antigua nomenclatura de los sonidos labiales, dentales, palatales, etc., por ello comienza
con la vocal abierta, A, vocal fonética del sanscrito, en forma clara y marcada que se va
sumergiendo en el diptongo de la U y asi nace el sonido O, lo cual desde luego resuena
con la analogia entre la vigilia y el suefio. Ambos estados-sonidos prosiguen su camino
ascendente a través de la M, para perderse en el silencio de la anusvdra, es decir, la
mudez oclusiva de la m, el silencio absoluto del OM que representa la totalidad no dual
inefable de la Realidad tdltima.

Por todo lo dicho, el grado supremo alcanzado por el pranava yoga en y a través de
la pronunciacion de la silaba OM conduce a su culminacion en la experiencia no dual,
donde no hay sujeto ni objeto, ni siquiera unidad: es lo que es y en el ser no hay nada
que unir, tocar o contactar. Es entonces como adviene la nocién de no contacto, y de
ahi, el asparsa yoga. En GK I: 24 se dice: “conociendo el OM cuarto por cuarto ya no
hay ninguna otra cosa por conocer” (aumkaram padaso jiiatva na kimcidapi cintayet).
La experiencia descrita coincide con la nocién de asparsa, ‘“no-contacto”, porque,
insistamos, al no haber dualidad sujeto-objeto nada hay que pueda tocar o ser tocado.
Solo hay ser, presencia. Las ideas correlativas se indican en GK III:32, una karika
relevante porque deslinda el plano psicoldgico del espiritual mostrando su jerarquia
ontolégica en ascenso: ‘“cuando (yadd) el pensamiento deja de imaginar (na
samkalpayate) la mente ya no es mente (amanas), asi accede por el conocimiento
(bodhena) de la verdad (satya) al atman y ya nada tiene para aprehender y nada
aprehende (grahyabhave tadagraham)’.

Sin embargo, esta es una disciplina dificil de adquirir porque los obstaculos (en este
caso, el temor) del plano inferior (psiquico) continian incidiendo. Por ello comenta

¥ Chandogya Upanisad, IV:1. Esta doctrina se refiere a la asimilacién de los niveles inferiores en los
superiores, bajo la analogia del viento y, también, del juego de dados. Ver Deussen (1980: 118).

" La perspectiva cosmolégica es desarrollada por el sistema samkhya, el cual originalmente es expuesto
por Caraka y luego asume varias formas. En el Mahabharata encontramos tres escuelas distintas de
samkhya. El principio supremo y espiritual, recibe el nombre de Purusa y coincide con el sistema vedanta
en que es conciencia, aunque no beatitud (ananda). Ver Dasgupta. Radhakrishnan (281) agrega que la
ausencia de ananda o felicidad se debe a que ésta perteneceria al guna sattva, el cual es constitutivo de
prakrti. No queremos dejar de mencionar un detalle y tan critico, arraigado en la Taittiriya. Upanisad,
que tendrd amplias y complejas repercusiones en los debates intrafilos6ficos de la India ortodoxa. Para
una bibliograffa mas moderna de la cosmologia samkhya, véase Arnau (2012).
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Gaudapada en GK II1.39: “El asi llamado yoga sin contacto (asparsa) es dificil de
obtener aun por los supremos yoguis, pues ellos temen. Ven temor donde no lo hay” .
Y justamente la ausencia del temor es el principio que relaciona las dos secciones del
texto referidas al yoga: el pranava con el asparsa, pues ya se ha dicho en GK 1.25:
“para el que estd unido siempre al OM, nunca existira el temor”'®. En este caso, la
nocién de temor debe ser comprendida en un sentido amplio, como la sintesis del
extenso abanico de las turbulencias de la psique (ver Yogasiitra, 1.5). Su trascendencia
es, desde luego, la conquista del plano psiquico, por eso la unién mads alla del temor,
constituye el asparsa yoga.

3. El asparsa yoga

El tercer capitulo nos muestra la segunda presencia del yoga mediante el asparsa
yoga. Se describe en primera instancia, con una connotaciéon césmica. Gaudapada
otorga una enseflanza de indole “descendente”: el origen del mundo, la explicacién de la
“causa del mundo” corre por cuenta de la actividad del pensamiento (Dasgupta, 230).
Ahora bien, lo que ocurre en el plano cdsmico, reverbera en lo individual. He aqui un
dato concreto y fundamental para el hombre desorientado. Se le indica que él es el
responsable de sus circunstancias. El viviente construye cotidianamente su mundo, lo
encarna, segin su pensamiento, el cual se vuelca en acciones concretas. Desde luego, el
karma de arrastre'’ no es inexistente ni irrelevante, pero claramente no es determinativo.
La aseveracion del hombre como creador continuo de su mundo o, dicho en otros
términos, la continuidad de la encarnacion cotidiana, no es un tema gratuito ni
superfluo. Aqui Gaudapada remite a una condicién caracteristica de las doctrinas
upanisddicas; se ha ensefiado que maya es la causa del mundo y también se ha afirmado
que el Sefior es la causa de la manifestacion: maya y el Sefior se refieren a un mismo
plano ontoldgico y, en ese aspecto, Gaudapada agrega una tercera perspectiva. El dird
que el mundo, la manifestacion, la multiplicidad, son consecuencias de la actividad del
pensamiento: manas. Manas es moévil por naturaleza'®, pero aun asi es movilizada,
activada, agitada por maya". “La dualidad es concebida por el pensamiento. Pero
cuando éste deja de ser tal, la dualidad no es captada™® (GK: I11:29-31 ).

El mundo construido por esta agitacion del proceso pensante y el hombre que lo
habitan poseen, en efecto, un origen y esencia espiritual, pero funcionan a nivel
psicoldgico y éste es un detalle que reclama una constante revision y autorreflexion.

Ahora bien, la misma mente afligida por la dualidad que le es inherente, y que
proyecta el mundo, puede elevarse. En ese caso roza el umbral entre el tercer y cuarto
estado gracias a la calma, intensa meditacion, y alli ocurre la posibilidad de integracion
que une el psiquismo del viviente y lo proyecta hacia la realizacién de la no-dualidad.
Dicho de otro modo, el cese de la actividad mental o psico mental (ménasica)
responsable del mundo de la manifestacién y su dualidad compleja y contradictoria nos
reorienta hacia un estado contemplativo donde se ofrece la posibilidad de acceder a la
realidad ultima inmutable que en el nivel inferior se encuentra obnubilada. Y

Basparsayoga vai nama durdarsah sarvayogibhih/ yoginobibhiyati hyasmadabhaye bhayadarsinih//

' pranave nityayuktasya na bhayam vidyate kvacitll; observando en este verso la presencia de la raiz
sanscrita “yuj”.

' Para encontrar la clave de este punto es necesario esperar algunos siglos pues es en el Yogavasistha,
(circa. s. IX d.n.e) donde se destrabard el nudo de esta problematica, ver Dasgupta (1980: 252 y ss).

'8 Recordemos que es un subproducto de prakrti.

¥ spandate mayaya manah//

* manaso hyamanibhdve dvaitam naivopafiabhyatel/

65



nuevamente, la terminologia y la tematica se dirimen en el terreno propiciatorio del
yoga, aunque se resuelve y culmina en el vedanta.

La eliminacién de la ceguera psiquica-ontolégica implica la remocién de los
obstaculos, con lo cual “manas” deviene inmo6vil como una antorcha ubicada en un
lugar sin viento'; y como tal descansa concentrada en, y, contemplando al Brahman no
dual.

Es necesario resaltar que este pensamiento cOsmico (e individual) que produce el
devenir, coincide en ese plano con atman tal como se lo entiende en GK II 12%%: la
actividad (kalpita) del brillante (o divino) atman. Por otro lado, desde la perspectiva
individual y en relaciéon a la sddhana la nocién de movilidad o inmovilidad del
pensamiento es clave para comprender en un sentido amplio al yoga como técnica
ascética®.

En este contexto, la ascesis debe comprenderse como una ‘“correccién o
compensacion de la vida comin dominada por los instintos” (Conio, 1971: 159). Y por
ello tal concepcion del yoga incluye las técnicas de meditacion preparatorias para la
liberacion: meditacion sobre las partes de la silaba, meditacion para la contemplacién y
trascendencia del miedo, de la ira y de las pasiones®, meditacién sobre lo que debe
evitarse, lo que debe conocerse y lo que debe adquirirse.

Entonces “cuando el pensamiento deja de imaginar” se refiere a la perspectiva
individual, a la detencién de los procesos mentales que, asi concentrados y unificados,
permiten superar el nivel psicofisico y alcanzar —gracias a una ruptura de nivel—, el
centro espiritual que lleva al reconocimiento del si mismo como tnica realidad,
desplazando naturalmente los niveles inferiores de realidad o irrealidad.

De este modo, se conjuga sujeto-objeto-método y meta accediendo mediante el
conocimiento (bodhena) de la verdad (satya) al atman. “Y en falta de lo que puede
aprehender no aprehende nada” (GK III:32)*. He aqui el “no-contacto” del asparsa
yoga. Insistamos, es éste el detalle que permite comprender como la nocién advaitina
del yoga de Gaudapada avanza sobre la visiéon del yoga de Patafijali. En efecto,
Gaudapada indica que hay que ir mds alld de la unién (yoga) clasicamente aceptada
hacia la no dualidad, que ni siquiera implica unién. E insistamos, no hay unién porque
ya no hay un objeto al que unirse. La experiencia es diferente y es de identificacion, del
ser que es lo que es, en si, y sin contactar nada: asparsa yoga.

4. Conclusiones

1°) Verificamos la existencia de un yoga en Gaudapada, es decir, en la sistematizacion
del vedanta temprano y que se expone, por asi decir, segliin dos técnicas que aportan
aspectos sutiles a considerar, por ejemplo, cierta “verticalidad” que atraviesa cada una
de ellas:

« De lo finito a lo infinito, el pranava yoga

' alatasanti no solo es el titulo del cuarto libro de las k@rikd sino también un poderoso simbolo que,

proveniente de las Upanisad, se ubica en el centro de las técnicas.

? Kalpayatyatmanatmanamatma devah svamayaya / sa eva budhyate bhedaniti vedantaniscayah //

» El termino manas estd sujeto a un doble sentido: por un lado, en calidad de érgano interno mencionado
en el primer capitulo, pero también identificado con la causa de la manifestacion en el tercer prakarana;
C. Conio (1971: 128-129) explica el advaya manas “...advaya es la no dualidad epistemoldgica de
sujeto-objeto ...”. Ver GK II :35. Bhattacharya (1944) utiliza la idea de concentracién que implica un
cambio en el estado psiquico vinculado a la alteracién de los ritmos respiratorios (lo mismo es valido para
la idea de matra). Este tema es analizado por Eliade (1998: 65) y ver también GK I11:29-30.

* Cf. GK II:35, en Karmarkar (1953: 87)

» Amanastam tada yati grahyabhave tadgrahaml/

66



- De lo Absoluto hacia lo relativo, el asparsa yoga

El proceso sefialado por el pranava yoga dirige al ser humano hacia la Realidad
suprema, ascendentemente; luego en la exposicion del asparsa yoga, Gaudapada
evidencia como la realidad ultima desciende con un efecto irradiante, que ilumina desde
el dmbito de la experiencia suprema todos los planos inferiores en su doble registro
cosmico e individual. La descripcién adquiere relevancia especial como ensefianza
estricta al arrojar la responsabilidad de las experiencias individuales a la conciencia
encarnada del viviente y lo que éste hace con ella. En otros términos, pone de
manifiesto las consecuencias de la calidad del pensamiento y qué puede o debe hacer el
viviente en funcién de ello.

2°) El yoga de Gaudapada se instala claramente como un proceso ascético en un estilo
similar a Patafijali, aunque distinto del Bhagavad Gita*®, recordando que el ascetismo no
es para cualquiera. La nocién de manograha, conquista y dominio de la mente, indica la
conducta del sabio de mente disciplinada y ahi encontramos la segunda caracteristica
del asparsa. El maestro dird que tal conducta no es comun en el yogui, sino que es
superior y que se distingue del yoga darsana, indicando una superacién del sentido
general o clasico del yoga®' .

La distincién es también una advertencia: no hay que contentarse con realizaciones
menores, aunque cada uno debe respetar el nivel de realizacion apropiado a su nivel de
conciencia. Sarvayoguin no parece utilizarse en el sentido de “todos los yoguis™ sino de
“yoguis en general”, “tipos ordinarios de yoga”; teniendo presente que solo unos pocos
son los que estdn aptos para alcanzar este nivel supremo del asparsa yoga®.

La etimologia subyacente al termino asparsa remite a la idea inexpresable e
indescriptible de la identidad suprema, cuya realizacién requiere una disciplina, un
esfuerzo y una resolucién impecable, sin macula, ejemplificada con la leyenda del
pajaro que, con una pequefia cucharita construida con la hierba kusa, vacia el océano
para rescatar a su cria (GK II1.41%); y la imagen del sabio que logra esta meta, el muni,
define su logro como la no aprehension, nuevamente, el lenguaje negativo, y su funcion
superlativa, este sabio ya no aprehende nada porque nada hay para aprehender: €l ha
superado la pluralidad, la dualidad, y aun la unidad en la no dualidad “encarnada”
Jjivanmukta.

El muni kaivalya se instala en la soledad, el aislamiento y el silencio. Los nombres
evocan huellas védicas. Se trata de sabios, videntes y ascetas sigilosos que han
alcanzado la experiencia de la Realidad Ultima gracias a lo cual poseen una experiencia
cabal de todos los 6rdenes de realidad ontoldgicos inferiores. Entablan amistad y
recorren el camino de los gandharvas, de las apsaras y de los dioses... Del muni
también nos habla el Mahabharata®: es quien, habiendo alcanzado la no dualidad,
“recorre el mundo como un insensible, es decir con un ascetismo que en esa instancia
pasa a ser una consecuencia de la realizacién suprema, carece de hogar estable, no
presta atencion al ritual y es indiferente ante la recepcién u otorgamiento de homenajes
o elogios” (GK II: 37). Conoce la Realidad. Es idéntico a ella. Carece de *...razén por
la cual orar o reverenciar a los dioses, no necesita efectuar los ritos sraddha para los
pitrs, en la medida en que €l se ha afirmado en el recto conocimiento, ya no tiene
posibilidad de realizar ningtn acto inmoral o irreligioso en cuanto a tal... un yati solo

* El primero dedicado al santo y el segundo al hombre intramundano, por asi decir.

7 GK I11:40-47

*Ver Bhagavadgita V1.6 y ss.

¥ Ver Mahadevan (1972: 182)

30 “yati” es “un eco del Mahabharata” segtin Eliade. “Un himno del Rg-Veda (x-136) habla de una asceta
(muni) de largos cabellos (keshin)” (Eliade,1998: 251). Ver también Oscar Figueroa (2022, en prensa).
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puede hacer uso de lo que viene a €l espontdneamente, €l no debe apetecer nada solo
debe utilizar el minimo requerido para mantener el cuerpo y el alma unidos”. Claro, a
causa del tiempo designado previamente por el karma de arrastre.

3°) El conjunto de fuentes que reedita Gaudapada en su exposicién nos habla de un
claro anclaje en la tradicién ortodoxa, asi como del sutil dialogo que atraviesa
complementariamente la vision de las darsanas.

4°) Por ultimo, cabe destacar que los aportes de Gaudapada al yoga y desde el
vedanta temprano para el dia de hoy y para la actual y polémica difusion del yoga en
Occidente son altamente relevantes pues en primer lugar resignifican el sentido de la
pronunciacién del simbolo sonoro de la silaba OM: aquello que es evidente para el
especialista no lo es para el hombre posmoderno que, dormido en su apego por las
modas y hébitos descentrantes persigue sin entender ni profundizar las técnicas del
yoga. En efecto, el simbolo del OM resuena en su interior recorddndole su pertenencia a
otras dimensiones del ser. Consecuentemente, seflala modificaciones espirituales y
éticas que lo esperan en su camino si se dedica honestamente a él. Otro tanto ocurre con
las derivaciones de la reflexion sobre el asparsa yoga y los modelos de construccién de
la propia existencia, que proporciona en forma tangencial, motivandolo para asumir una
actitud reflexiva de tal modo que, en vez de buscar respuestas fuera de si, lo aliente a
retornar a si mismo, contemplando la fuente de vida que lo anima desde su interior en
una valoracion responsable, libre y sin excusas ante su trayectoria vital condicionada
pero no determinada por su karma de arrastre, y por tanto, abierta a la genuina libertad y
liberacion.
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Resumen

Los Josmanis son los Sants, buscadores espirituales, de los pueblos del este de Nepal.
Seguidores de un movimiento que data de alrededor del siglo XVII, los Josmanis
adoptaron el modelo de los Sants Nirgun del norte de India, tales como Kabir o
Tukaram. La mayoria de los Josmanis provienen de las familias Rai no brahmaénicas.
Mediante canciones populares, estos Sants hicieron accesibles las ensefianzas de los
textos hindues esotéricos a los laicos, al mismo tiempo que confrontaron jerarquias de
castas y diversas formas de ortodoxia. Deseosos de preservar las précticas ydguicas y
las enseflanzas espirituales, se involucraron en varios movimientos de transformacién
social. Al mismo tiempo, desempefiaron un papel ejemplar en la elevacion del espiritu
social al infundir un significado mas profundo en la vida cotidiana. Sus canciones y
textos breves estdn imbuidos de una profunda reflexion filoséfica, aun cuando estdn
compuestos en lengua verndcula. En cierto sentido, los Josmanis revitalizan el yoga, el
tantra y al vedanta a través de sus canciones sencillas, permeadas de profundas
metéaforas.

" El presente texto es una traduccién del articulo de Sthaneshwar Timalsina, “Songs of Transformation:
Vernacular Josmani Literature and The Yoga of Cosmic Awareness”, publicado en 2011 en la revista
International Journal of Hindu Studies, Vol. 14, Nums. 2 & 3, Springer. La traduccién al espaiiol ha sido
realizada por Raquel Ferrandez y Guillermo Otero, contando con las autorizaciones pertinentes.

™ Agradezco a David White y Sushil Mittal la revisién de varios borradores de este articulo, asi como las
sugerencias y correcciones que me brindaron. También agradezco sus revisiones a Rebecca Moore,
Jeffrey Ruff y Mary Hicks.
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Abstract

Josmanis are the Sants, spiritual seekers, from the eastern villages of Nepal. Followers
of a movement from around 17th century, Josmanis adopted the model of the Nirgun
Sants from Northern India, such as Kabir or Tukaram. Most of the Josmanis come from
the non-Brahmanic Rai families and these Sants, while bringing the teachings of the
esoteric Hindu texts to the layman in popular songs, also confronted caste hierarchies
and various forms of orthodoxies. Keen to preserve yogic practices and spiritual
teachings, they engaged in various social transformation movements. At the same time,
they played an exemplary role in uplifting the social spirit by infusing deeper meaning
in everyday life. Their songs and short texts are infused with a deep philosophical
reflection even while being composed in the vernacular. Josmanis in a sense bring to
life yoga, tantra, and Vedanta, through their simple songs, infused with deep metaphors.

Keywords
Josmani, Sant, Nirgun, Kundalini, layayoga, amanaska, nada, bindu.

1. Introduccion a la tradicion Josmani

Los Josmanis, la tradiciéon Sant que se encuentra en el noreste de Nepal y entre la
comunidad de habla nepali en Assam, India, tiene una historia documentada que se
remonta a mas de doscientos afios'. Aunque otras tradiciones Sant del subcontinente
indio han recibido una gran atencidn, la tradicién Josmani no ha sido explorada en el
ambito de la investigacion académica contempordnea. Este articulo examina los
dominios publico y privado de los Josmanis, su practica de yoga y su vida social en el
contexto de su cosmovision. El enfoque adoptado aqui es comparativo e histérico e
incluye una aproximacién a otras tradiciones hinddes contempordneas. Ademads de los
Josmanis, otras tradiciones Sant florecieron durante los siglos XVIII y XIX en Nepal®.
Por lo tanto, este estudio no es exhaustivo; explora el papel de las tradiciones sincréticas
prevalecientes en la region noreste del subcontinente.

No puede haber desacuerdo a la hora de identificar la tradicién Josmani como una
tradicion Sant que surge del mismo espiritu pan-indio que inspiré tanto a los Alvars y
Nayanars, como a Kabir y Nanak y, posteriormente, a los Sants del norte de India®. Los

'La tnica fuente primaria para este estudio es la obra Josmani Santa Parampara ra Sahitya (1963) de
Janaklal Sharma, que proporciona escritos selectos de los sants de esta tradicién. Tengo conocimiento de
otros escritos no editados de los Josmanis, pero no he podido incluirlos aqui. No existe un estdndar tnico
para la transliteracion de la lengua vernacula y por lo tanto he adoptado la transliteracién mds simple: am
para nasal con a larga, im para nasal con i larga, y #m para nasal con u larga.

? Un manuscrito en posesion de Sat Brahma Dil Rai enumera treinta y seis nombres de tradiciones Sant en
Nepal. El nombre 'JoshmanT' aparece como el vigésimo cuarto (ver Sharma, 1963: 525). Destacan entre
ellos los Sants Saiva y Sakta , los Sants Vaisnava, incluidos los identificados como Bindu Vaisnava, Sri
Vaisnava, Nath, Kapalika, Kaula, los practicantes tintricos zurdos (Vamamarga), y los sants seguidores
del budismo tantrico Vajrayana. La historia de las tradiciones de los Sant mencionadas aqui se puede
establecer incluso independientemente de la lista que se encuentra en Sharma.

* Dariya (ca. 1634-1780) fue un célebre poeta Sant de Bihar. Los escritos de los Josmanis se pueden
clasificar en cuatro categorias: textos como Vairdgyam-vara, versos que siguen sistemas métricos indios
clasicos como el anustup, canciones en rdagas indios tradicionales y dohdas . Una dohd es un pareado que
rima en el que cada verso consta de medios versos formados por pies de 6+4+3 y 6+4+1 matras
respectivamente  (McGregor, 1993: 515). Las composiciones doha de los Josmanis exhiben

71



Josmants se identifican como Sants (ver Sharma, 1963: 239, 272, 283, 318-19, 346) y se
distinguen de otras tradiciones vernaculas como los Nath Jogis*. Los componentes
principales de esta tradicién son los mismos que los de los Sants medievales de India.
Al igual que otros Sants, los Josmanis son sincretistas, aunque la naturaleza de su
sincretismo difiere en cada regién del subcontinente. En el caso de movimientos
similares en el sur de India o Maharashtra, los Sants combinan los conceptos de las
tradiciones Saiva y Vaisnava. Para Kabir o Nanak, el peso reside en la sintesis de las
caracteristicas hinddes y musulmanas’®. En cuanto a los Josmanis, combinan la tradicién
bhakti SiT Vaisnava con la tradicién Nath yoga que prevalece en el norte de India®. El
empleo de la lengua verndcula en lugar del sdnscrito, su especializacién en varias
formas de ragas para cantar canciones devocionales, la practica de la bhakti nirgun o la
devocion del Dios sin forma y la representacion de deidades mediante imédgenes, son
aspectos que los Josmanis comparten con otros Sants. Los elementos devocionales
Vaisnava, que los Josmanis expresan por medio del lenguaje de la unién divina,
recuerdan a los Bauls de la Bengala contemporanea, localizados geograficamente a cien
millas de distancia’. Los rasgos distintivos de su préictica de yoga, la expresion mistica
de la unién divina a través de canciones cantadas con el apoyo de instrumentos
musicales como el ektar, la aceptacion de personas de cualquier clase social en su
bisqueda espiritual y el empleo de la lengua verndcula son rasgos que los Josmanis
comparten con los Sahaja Siddhas y los Nath yoguis®. Las pricticas para la disolucion
de la mente se identifican como amanaska o laya’ y son elementos constituyentes de la
tradicion Siddha, de los Nath yoguis y de los Sants, incluidos los Josmants.

El presente articulo investiga la dimension privada y publica de la préctica de los
Josmanis, que examinamos a la luz de otras tradiciones esotéricas de India, comparando
los elementos principales de dicha practica con las tradiciones tdntricas y la tradicion
del Nath yoga y haciendo hincapié en la practica yoguica de los Josmanis. Asimismo,
establecemos una comparacion entre la estrategia de los Josmanis y la estrategia de
otras tradiciones Sant, a través de la lectura del mensaje colectivo que transmiten
canciones dirigidas a la esfera social. Una mirada mds cercana revela que la fuerza
periférica que ejercen los Sants sobre aspectos culturales mas amplios se despliega
como una autocritica del sistema hindd y como una forma de rebelién contra el nicleo

inequivocamente rasgos de la literatura Siddha temprana y de los escritos de sants nirgun como Kabir y
de posteriores sants del norte de India como Dariya. En este articulo he identificado como doha solo los
versos que el editor de Josmanit Santa Parampara ra Sahitya identifica de esa manera (Sharma, 1963).
Para un estudio de los constituyentes esenciales de la tradicién Sant, ver Vaudeville (1987a). Para la
combinacién de creencias y practicas Saiva y Vaisnava en la tradicién Sant, ver Vaudeville (1987b).

*Los Josmanis se identifican a si mismos como sants (ver Sharma, 1963: 239, 272, 283, 318-19, 346).
Sharma, el editor de los textos de los Josmanis, también ha identificado esta tradicién como una tradicion
Sant. El presente estudio concuerda con dicha identificacion.

> Aunque era muy poco probable que un conflicto hindd-musulmédn ocurriese en el Nepal del siglo XVIII,
la influencia de los escritores indios sant que apoyaban la unidad hindd-musulmana es visible en los
escritos de los Josmanis (ver Sharma, 1963: 158-59).

® Para citas en las que Josmanis se identifican como SiT Vaisnavitas, véase Sharma (1963: 436, 501-2). Su
sistema yéguico y su visién del cosmos, sin embargo, apenas se asemejan a la tradicién ortodoxa SiT
Vaisnava. Llevan un collar de cuentas de tulsi como signo de su orientacién vaisnava.

" Los conceptos centrales de la practica esotérica de la tradicién Josmani, como el sistema de cakras, el
concepto de la correlacién entre el microcosmos y el macrocosmos, o las canciones escritas en lenguaje
“crepuscular”, son comunes a los Sahaja Siddhas, los Nath Yoguis, los Bauls, y los Sants Josmanis. Para
el estudio de los Bauls, especialmente de su sistema de cakras, ver Das (1992: 388-432).

¥ Esto incluye a los jogis que hablan Bhojpuri y a sus canciones. Para detalles de estos mendicantes, ver
Henry (1988). Este canto como género también se puede comparar con las narraciones del rey Bharthari y
Gop1 Cand (ver Gold, 1992).

?Para una referencia de amanaska y layayoga en la literatura Josmani, véase Sharma (1963: 221).
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del sistema védico elitista. Una vez mads, este cambio es similar a los efectos de otras
tradiciones Sant, que ponen el acento en la reforma pacifica en lugar de en el cambio
violento. Esta transformacidn social, autocritica, iniciada por los Sants es el resultado de
su profunda visién cosmoldgica, segtn la cual la totalidad (o macrocosmos) y el cuerpo
del yogui (o microcosmos) estdn relacionados con el despertar ydguico que se
manifiesta de formas diversas. Con el propdsito de defender el papel del yoga en la
transformacién personal y social, nos centramos en los escritos de Sasidhara Das (ca.
1747-1849) y Jiana Dil Das (1821-83), dado que sus escritos esotéricos ejemplifican el
género de la literatura Josmani. Ademads, Sadidhara demuestra un conocimiento
ejemplar del yoga, mientras que Jiiana Dil proporciona el nexo entre las practicas de
yoga en el dmbito privado y el bienestar social.

Los Josmanis conservan la singularidad de las diferentes tradiciones Sant que se
encuentran en varias partes del subcontinente. A pesar de sus esfuerzos por sintetizar
diversas creencias y pricticas y aunque todas las tradiciones comparten una misma
agenda social, lo que las hace tunicas es la singularidad del lenguaje regional y el
entorno sociocultural particular en el que surgen. No es ni el contenido ni el mensaje
per se lo que diferencia a estas escuelas regionales; mds bien, su sola presencia abre la
posibilidad de un nuevo paradigma de espiritualidad sincrética. De manera unica, los
Josmanis combinan las tradiciones Nath Saiva y Bhakti Vaisnava al incorporar
canciones devocionales a su practica de yoga esotérico'. Se pueden encontrar rastros de
su yoga en los primeros escritos Sahaja, al mismo tiempo que comparten su orientacion
bhakti con varios movimientos devocionales nirgun.

Las tradiciones Sant en general sintetizan diferentes corrientes de fe mezclando y
fusionando instrucciones similares que se encuentran en diferentes tradiciones. En el
contexto de Nepal, que cuenta desde su mds temprana historia con las tradiciones
Vaisnava y Saiva, el rol de los Josmanis, con su combinacién de Nath yoga y bhakti
Vaisnava, es similar al rol de los Sants de Maharastra. En algunos casos, la tradicion
Josmani puede identificarse como una tradicién Vaisnava''; en otros, sus escritos
utilizan la cosmovisién monista Saivita, como se aprecia en su canto, “jiva hai Siva,
siva hai jiva” —Un ser vivo es Siva, y Siva es un ser vivo (Sharma, 1963: 271). A
diferencia de los Sants Saiva o de los Nath Siddhas, los Josmanis pueden ser
identificados por las cuentas kanthi, hechas de madera de tulsi, que llevan alrededor del
cuello (Sharma, 1963: 501)'%, y a diferencia de los Sants Vaisnava, se los reconoce por
su dhuni (hoyo para el fuego), su cimta (tenazas para el fuego), su tumbi (recipiente de
agua hecho de cdscara de calabaza) y su pelo enmarafiado. El Kundali Yoga que
practican los Josmanis proviene de la herencia tantrica y hatha yéguica, mas que de un
trasfondo vaisnavita.

2. Entrando en el cosmos Josmani

Las tradiciones religiosas no siempre se distinguen tnicamente por sus creencias. El
propio nombre del movimiento suele ser crucial para distinguir las tradiciones.
Conservar una identidad propia sigue siendo importante para aquellos que ingresan al

' Matices de la tradicién bhakti vaisnava y del yoga tdntrico $aiva pueden encontrarse en los primeros
escritos conocidos de esta tradicion, por ejemplo, en la cancién de Dhirje Dil Das (fecha desconocida), un
sant anterior a Sasidhara Das. Su dhrupada, “hari bhajo bhar” (;Hermano! Canta el nombre de Hari), la
instruccién de meditar en la base del vacio y la contemplacién del sonido no percutido (anahada), son
ejemplos de este sincretismo cultural (ver Sharma, 1963: 149).

' Una tradicién JosmanT se reconoce como SiT Vaisnava o ST Visnu-svami. Véase la carta de Siva Kumar
Rat en Sharma (1963: 501-2).

12 Abhayananda, seccién 39, verso 1 (Sharma, 1963: 271).
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camino espiritual de los Josmanis. A diferencia de las tradiciones cuyo nicleo estd
formado por rituales especificos o por ciertas escrituras encargadas de definir una
identidad tnica, las tradiciones Sant y Nath se centran en la importancia de su
preceptor: el Gurd. Iniciarse en el camino espiritual Josmani requiere un compromiso
por parte del estudiante, y la iniciacion otorga la identidad Josmani al discipulo. Los
Josmanis tienen tres niveles de iniciacion. En el primer nivel, llamado sabdi (escuchar
el sonido), el practicante recibe instruccidn sobre el mantra Hamsa. El aspirante atin no
es considerado un Sant y su estatus social entre los Josmanis es igual al de los cabezas
de familia. Tampoco estd autorizado para iniciar a otras personas. El segundo nivel,
llamado guru-mukhi (orientacion hacia el Guri), incorpora posiciones y gestos yoguicos
(mudra), la practica de ndada (sonido) e instruccidén progresiva sobre el ascenso de
Kundali”’. El practicante estd autorizado a impartir el primer nivel de iniciacién. La
iniciaciéon final, llamada guru-paiija, es “el sello del Gurd”, que incluye cinco
instrumentos: bani (el mantra)', jholi (bolsa de limosna), tumba (cuenco o jarrén de
agua hecho de calabaza), cimta (tenazas para el fuego) y tar (instrumento musical de
una cuerda). Los Sants iniciados pueden ser reconocidos por su cabello enmaraiado y
por el fuego encendido en el lugar donde practican meditacion. Cuando piden limosna,
pronuncian frases como “pirnasat jago nam” (jElévate! ;El Nombre! jLa verdad
plena!)”. Los practicantes se conciben a si mismos descansando a los pies del Gurd,
siguiendo el camino que estd mas alld de la accién (karma), con su atencién puesta en el
vacio (sinya). Con la practica de Kundali, los Josmanis se esfuerzan por encender el
fuego interior, llamado brahmdagni, tras lo cual uno abandona todos los rituales externos.

Estos rituales de iniciacion, con sus practicas correspondientes y la amplia reverencia
que se encuentra en las composiciones Josmani, revelan el estatus significativo del Guru
en este camino, un elemento que comparten con otras tradiciones Sant Nirgun de India.
Los Josmanis resaltan que el Gurd se manifiesta en tres aspectos distintos: el ser fisico
que otorga la iniciacion, el Gurd que desempeiia el papel de elevar la vida en el mundo
y guiar al practicante en su busqueda de la liberacién, y el estado esotérico que se
encuentra en el momento del ascenso de Kundali'®. En su forma externa, el Gurd
proporciona la iniciacion del mantra Hamsa, y en el nivel esotérico, el Gurd se
encuentra en el estado mas elevado de despertar a través de la practica de nada (sonido).

La practica del sonido juega un papel importante en la tradicion Josmani. Con la
pronunciacién de palabras especificas, como aham y so’ham, combinadas con ragas
melddicos acompaiiados por el sonido del ektar, el practicante dirige su atencién hacia
adentro, hacia sonidos especificos que surgen y reverberan en el interior del cuerpo. La
practica es al mismo tiempo variada y de gran alcance, con pricticas internas y externas,
manifestacion instrumental y vocal, mediante la vocalizacion de palabras especificas o
mediante el canto de canciones. También se manifiesta en la conciencia social
articulada en las canciones de los Josmanis. Por tanto, las canciones persiguen un doble
proposito: una transformacién individual que se adquiere mediante la identificacion con
Siva y una transformacién social que se consigue mediante la bisqueda de la paz y la
justicia y el mantenimiento del dharma.

" He usado el término ‘Kundal?’, frecuentemente empleado, en lugar de ‘Kundalini’, aunque se pueden
encontrar también ejemplos de este tltimo término (ver Sharma, 1963: 264).

" El mantra otorgado en la iniciacién guru-pafija es: om andadi adi satsaccidananda pirna akahanda
akalamiirti nirbhaya yoga yoganta siddhi siddha josmani karapiirna parasat sat sat. Sasidhara Das
menciona esto en la seccién Guru Paiija en su Vairagyamvara (ver Sharma, 1963: 215).

'S Los detalles de esta iniciacién se basan en la secciéon Guru Pafija del Vairagyamvara de Sasidhara Das
(Sharma, 1963: 213-16).

'® Esta descripcién se basa en la seccién Guru Sabda, en el Saccidananda Lahari de Sasidhara Das
(Sharma, 1963: 150-52).
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Para comprender el yoga Josmani y compararlo con otras tradiciones ydguicas, es
necesario tener en cuenta tres aspectos significativos: la cosmologia Josmani, el Kundali
yoga y el Nada yoga. En su cosmologia, los Josmanis no crearon una vision
completamente nueva, sino que adoptaron matices de las tradiciones Nath, Sahaja, asi
como de otras tradiciones tantricas. Estas tradiciones, a su vez, presuponen varias de las
categorias del Samkhya dualista y del Advaita Vedanta no dualista. Sin embargo, es
dificil interpretar corrientes de pensamiento en su propio contexto original, ya que todas
las tradiciones posteriores se apropian de categorias anteriores a su propio contexto.
Sasidhara compara a Brahma y mdya con un 4rbol y su sombra, explicando que Brahma
es la conciencia pura mientras que maya es conciencia impermanente. En esta analogia,
la cosmogonfa de los Josmanis tiene resonancias con el Advaita Vedanta. Sasidhara
propone que, con el deseo de ser muchos, los tres poderes de la volicién (iccha), el
conocimiento (jiiana) y la accion (kriya), evolucionan a partir de Brahma. Ademas,
explica que el propio Brahma se manifiesta en cinco formas: el yo individual (jiva), el
tiempo (kala), la accion (karma), la propia esencia (svabhava), y la conciencia
impermanente (mayd). Al igual que Brahma, mayad asume cinco formas: la ilusién
(maya), el cielo (akasa), el vacio (sinya), el poder (Sakti) y el factor procreador
(prakrti)". La representacién de Sasidhara del resto de la emanacion se parece mucho a
la cosmogonia Samkhya. Sin embargo, considera necesario aclarar el estado especifico
de la mente, el intelecto y el yo individual. Explica que la mente (man) se compone de
pasion, aversion, ilusion y las tres cualidades de miedo, dolor y alegria, mientras que el
intelecto (buddhi) permite que la mente capte el dolor y el placer. El yo individual (jiva)
se explica como aquel que estd atado por maya y se le llama atma cuando estd libre de
la ilusién. Se considera que el yo estd por encima de las cualidades (guna) y mas alla de
las palabras, fuera de los dominios del comienzo y el final'®.

En otra ocasién, Dharma Dil Das explica que una chispa de luz surge de la vision de
Dios y de ahi maya se manifiesta. El intelecto (mahatattva) surge de una parte de maya
que es simultdnea al surgimiento de las tres cualidades y, consecuentemente, del
cuerpo'®. Sasidhara, describiendo su visién de la cosmogonia, explica que el mundo
entero fluye de una gota de volicién (iksya@)®, comparable al liriga auto refulgente,
también llamada el embrion dorado, del cual nacen mundos infinitos una vez que este
huevo césmico se divide en partes®'.

Obviamente, la cosmologia Josmani es una mezcla de Nath yoga superpuesto con
Advaita Vedanta y coexistiendo, a su vez, con elementos del Samkhya. Sin embargo, la
metafisica Josmant no puede alinearse exclusivamente con ninguna de estas tradiciones,
ya que la descripcidn anterior remite inicamente a los Josmanis. Su visién cosmoldgica
es claramente diferente de la teologfa Si Vaisnava, aunque los Josmanis a menudo se
identifican como parte de esta tradicion especifica. El yoga practicado por los Josmanis
debe entenderse a la luz de su visién cdsmica, pues esta mezcla y fusién de todos los
conceptos disponibles que se prestan a ser integrados en el contexto mds amplio de su
vida diaria y su practica de yoga, es crucial para su vida publica.

Siguiendo el modelo de su cosmologia, la comprension Josmani del cuerpo
fundamenta su practica esotérica de despertar a través de nada (sonido) y bindu (gota).
En este sentido, el yoga Josmani se alinea mds estrechamente con los sistemas ydguicos
del Tantra y el Nath que con el yoga de Patafijali, la tradicién devocional SiT Vaisnava o

"7 Sasidhara Das, Vairagyamvara, Prathamopadesa (Sharma, 1963: 201).

¥ Saidhara Das, Vairagyamvara, Prathamopadesa (Sharma, 1963: 195).

" isvaradrstise kirani upaje so kiranise upaje maya | mayaki amsame mahdtattva upaje upaje tina
gunakaya || (Dharma Dil Das, Raga Vani seccién 1, verso 1, en Sharma, 1963: 291).

2 Qasidhara Das, Saccidananda Lahari, Jala Bhedana Sabda, versos 3-6 (Sharma, 1963: 179).

' Qagidhara Das, Saccidananda Lahari, Jala Bhedana S'abda, verso 8 (Sharma, 1963: 180).
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con la escuela Advaita de Sankara. Segiin Sasidhara, el cuerpo que se manifiesta en la
tierra tiene al agua como padre, a la tierra como madre, al aire como maestro y al fuego
como amigo. El papel de mantener a los seres en la tierra lo realizan la luna y el sol, los
cuales, alterndndose, colman el mundo de ambrosia y después lo desecan®. Los
Josmanis enfatizan que el objetivo de su practica yoguica es reconocer la identidad del
yo con Brahman. El cuerpo, siguiendo la cosmologia Josmani, es la forma contraida del
cosmos, que contiene en si todas las divinidades, varios mundos y la morada suprema
mads alld del tiempo®. En este sentido, no hay otro creador que la gota misma (bindu)
que, cuando se consolida, se convierte en el cuerpo®. Debido a esta naturaleza, el
cuerpo es Avadha, el lugar sagrado de peregrinaje”. En consecuencia, el propésito de la
practica yoguica no es rechazar las perfecciones (siddhi), sino adquirirlas®. Los
Josmanis reconocen el aspecto espiritual del cuerpo al visualizarlo como el cosmos
contraido en el curso de la practica de Kundali yoga.

3. Kundal1 Yoga

Mi noveno Gurt es una oruga. Con mucha paciencia, transforma [su] cuerpo

tras realizar una ardua penitencia. Transformando su cuerpo, se aleja

volando, transmutado en mariposa. Observdndolo, mi conciencia desperto.
Sagidhara Das?’

Para los Josmanis, el yoga es un camino que tiene como fin lograr la transformacién
individual, y utilizan la metifora de una mariposa para describir este proceso. La
transformacion se encuentra en la identificacion de pinda (el cuerpo) con anda (el
cosmos). La prictica fundamental empleada para lograr esto es ajapa. Esta practica
identificada como hamsa, representa la respiracion que sale y entra con los sonidos ha y
sa. En el curso de la meditacidn, estas dos respiraciones representan los aspectos solar y
lunar, los dos canales del cuerpo y, en ultima instancia, la gota (bindu) y el sonido
(nada). Aunque inseparables, la repeticion de ha y sa simboliza las dos categorias
diferentes del yoga Josmani: el aspecto de bindu a través del ascenso de Kundali, el
poder serpentino que mora en el cuerpo dormido, enroscado desde el tiempo sin
comienzo; y la practica de ndada. Interconectados y localizados en el interior del cuerpo,
el despertar de estos dos aspectos otorga perfecciones (siddhi) asi como también la
liberacion (moksa). Estos dos enfoques se consideran un medio directo para la
disolucién (laya) del yo individual (atma) en Brahma, idéntico al Gurd, Siva o Hari.
Esto hace que el ascenso de Kundali sea fundamental para la biisqueda espiritual de los
Josmanis.

En la etapa preliminar, el adepto se enfoca en los puntos fisicos del cuerpo para
cultivar un equilibrio interno entre el sol y la luna, de modo que Kundalt pueda moverse
libremente. El practicante controla el flujo de dos canales subsidiarios, pirigalad a la
derecha e ida a la izquierda. Estos flujos poseen respectivamente el cardcter del sol y la
luna, con sus funciones sucesivas de desecar y empapar. Cuando la fuerza vital surge a

2 Sasidhara Das, Saccidananda LaharT, Saragunt Pinda Sela Sabda, verso 2 (Sharma, 1963: 158).

2 Sagidhara Das, Saccidananda LaharT, Manolaya Sabda, verso 22 (Sharma, 1963: 168).

*Qasidhara Das, Saccidananda Lahari, Jala Bhedana S'abda, verso 16 (Sharma, 1963: 180).

» kaya mere avadhu bhat... (jHermano! Mi cuerpo es Avadha...) (Jfiana Dil Das, Raga Vant, seccién 50,
verso 1, en Sharma, 1963: 402).

2 En los escritos de Sasidhara Das se encuentran ejemplos sobre la ensefianza del ascenso de Kundali y
las diferentes perfecciones que se pueden lograr. Esto queda confirmado a partir de la invocacién de
Jiiana Dil Das para lograr ocho perfecciones (ver Jiana Dil Das, Udayalahart, verso 1, en Sharma, 1963:
322).

Y Guru S'abda, en Saccidananda Lahart, versos 6-7 (Sharma, 1963: 150-51).
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través del canal central, susumnd, el yogui se sumerge en el flujo de dicha, liberado
tanto del dolor como del placer®. Paralelamente a esta disciplina estd la practica de
cinco gestos (mudra), conocidos como khecari, gocari, agocari, cacari y unmani, con
los que el iniciado enfoca la atencién en diferentes 6rganos de los sentidos. En khecari-
mudrd la mente se controla a través de la lengua, y en gocari-mudra la dicha natural se
experimenta a través de la nariz. En agocari-mudra el adepto enfoca la mente en el
timpano, y cacari-mudra se practica con los ojos cerrados. La unmani-mudra, el gesto
final, consiste en reconocer a Brahma en el interior de la mente®. En otra descripcion,
Sagidhara explica que wunmani es el gesto de fijar la mente en el ombligo®.
Aparentemente, estd relacionado con el sentido del tacto. El logro de estos gestos se
describe como la apertura del canal central, y el libre flujo de Kundali trae como
resultado el rejuvenecimiento del cuerpo.

En la etapa inicial de la practica de Kundali, los Josmanis hacen hincapié en la
meditacion ajapd, observando el flujo regular de la respiracion con los sonidos ha y sa.
Considerada una parte integral de la practica de Kundali, esta meditacién progresa hacia
una atencién en la fuerza vital, contando la respiracién y enfocandose en varios centros
dentro del cuerpo®. En la préctica Josmani, este conteo culmina con la experiencia
directa de la divinidad suprema, llamada Siva o Hari. Cuando la préctica culmina en el
cakra del entrecejo y concluye la recitacion de ajapd, el adepto alcanza la morada
sagrada de Manasa, el lago en Kailasa donde mora Siva, o Prayaga, donde mora Hari*?.
Estas instrucciones perfilan también el peregrinaje interior de los Sants, durante el cual,
el cuerpo es la forma contraida del cosmos y los sitios sagrados ubicados en varias
confluencias se localizan en diferentes centros de los canales internos dentro del cuerpo.
La descripcion anterior de Manasa y Prayaga también se refiere a la etapa inicial de
Kundali en el centro Vaisnavita y a la culminacién final después del despertar de
Kundali en el santuario de Siva. Una vez mads, los Josmanis incorporan a su rutina los
elementos centrales del yoga tantrico que han sido filtrados a través del sistema Nath,
incluidas las practicas de Kundalini, la meditacién ajapd y la visualizacion interna.

La prictica de Kundalt se relaciona estrechamente con los rituales interiorizados,
especificamente el ritual del fuego que se realiza mentalmente en el interior de
diferentes puntos del cuerpo. Para los practicantes Josmanis, el hoyo para el fuego
(dhuni) tiene dos formas. En su manifestacién fisica externa es el lugar del fuego
situado cerca del yogui, mientras que la dhuni interna se refiere al fuego interno que uno
enciende equilibrando dos flujos de respiracion identificados como prana y apana®.
También representa el fuego en el lugar de la incineracion que, en el ritual interiorizado,
representa la confluencia de los rios Ganga y Jamuna (Yamuna)*. Este lugar interior del
fuego también sirve como altar de fuego para la oblacion. La descripcién del altar con
los cuatro constituyentes del yo que comprenden las cuatro esquinas de la dhuni, el
fuego del sacrificio ardiendo en el centro rodeando la yoni de la deidad Yoganidra, y
ndda y bindu encima de la yoni, tienen reminiscencias del sacrificio interior tantrico
(antaryaga)®. La centralidad del Yoganidra en esta descripcion sugiere la influencia del
Devi Mahdtmya, el célebre texto entre los practicantes SaktaSakta en el norte de India.

2 Sasidhara Das, Ajapa Gita, versos 5-8 (Sharma, 1963: 219).

» Sasidhara Das, Vairagyamvara, capitulo 1 (Sharma, 1963:195-210).

0 tathonmani nabhisthane... (Saéidhara Das, Ajapa Gita, versos 10-11, en Sharma, 1963: 219).

3! Sagidhara Das, en la cancién Rag Nirgun, detalla 21.6000 conteos de ajapa en los seis cakras.

2Prema Dil, Raga Vant, seccién 2, verso 1 (Sharma, 1963: 249).

3 prana apana sama kari mana nisudina dhuni jagana (Jiana Dil Das, Raga Vani, seccion 20, verso 1, en
Sharma, 1963: 382).

¥ prana apana sama kari raso dhuni phire ganga tira (Jiana Dil Das, Raga Vani, seccién 26, verso 4, en
Sharma, 1963: 387).
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En calidad de morada de las deidades y objeto de meditacion, el cuerpo es el centro
de la practica Kundalt de los Josmanis*, que requiere una preparacion preliminar en la
que se observa atentamente la naturaleza del cuerpo, la mente y el yo’’. Como canta
Sasidhara: “Yo busco [el Brahma] dentro del cuerpo, y me concentro en el interior del
cuerpo; Yo canto y medito dentro del cuerpo, y contemplo en el interior del cuerpo™.
En lugar de aislar el yo del cuerpo, la practica Kundali lo integra dentro de la realidad
mdas elevada, entendida como el yo, la divinidad o el Gurd. Reconocer esta
corporeizacion es el objetivo mas elevado del yoga, que culmina con la dicha innata que
libera a un individuo del sufrimiento. “[Permitenos] fusionar paulatinamente este mismo
cuerpo en el interior del yo y llevarlo de la casa del sufrimiento a la casa de la dicha™.

Este proceso de integracion a través del ascenso del poder serpentino enroscado que
duerme en la base de la médula espinal requiere una visualizaciéon de las letras
sanscritas, generalmente contabilizadas como 52 en la tradicion Josmani. Segiin
Sasidhara, el reconocimiento de estas letras otorga conocimiento del cuerpo (pinda) y
del cosmos (anda)®. El corazon de las letras es aham, ya sea que se interprete como el
sentido del yo donde los conceptos se originan y desaparecen, o como el acronimo de
las letras sdnscritas, en cuyo caso, a y h se refieren tanto a la primera como a la dltima
letra y a las vocales y consonantes. Los Josmanis comienzan su practica de Kundali con
la repeticién regular de aham, aprovechando la polivalencia del término. Sasidhara
recomienda a los iniciados avanzados practicar nada en un lugar aislado en el momento
apropiado, recitando melodiosamente aham y aumentando el nimero de recitaciones*.

La meditacién en aham incorpora la practica de bindu (gota) junto a la visualizacion
de las letras*. El cuerpo esotérico imaginado por el yogui es la base de la
autoconciencia y se considera como la morada de las letras. Aunque hay algunas
variantes, los Josmanis generalmente describen su microcosmos en términos de seis
cakras®. Estos cakras son la expansion de estas letras, asi como la base de la que surge
la autoconciencia con el ascenso de Kundali. Como la mente es el tinico soporte para
conocer el orden alfabético, la mente en si misma se considera el mantra mas elevado™.

Tanto la literatura tantrica Kaula como la literatura de los Nath yoguis se centra en la
idea de que el ascenso del poder serpentino trae como resultado el flujo de ambrosia que
nutre todo el cuerpo®. Los Josmanis utilizan esta descripcion del despertar del poder

3 Qasidhara Das, Vairagyamvara, Prathamopadesa (Sharma, 1963: 200). Segin Sasidhara, los cuatro
constituyentes del yo incluyen sus aspectos inferiores y superiores: jiva, atmd, paramdatma y jiana. La
categorizacion tantrica general los identifica como arma, antardatma, paramatmay jiianatma.

% Los términos empleados para referirse al cuerpo en las canciones Josmani son pinda y ghata, junto a los
mas frecuentes deha y kaya.

3 pathile tana manako ra tattvatmako gatt bujhanu sankhya garmu (Sasidhara Das, Vairagyamvara, en
Sharma, 1963: 195).

3 Bhakti Sabda, en Saccidananda LaharT, verso 7 (Sharma, 1963: 153).

* Vinatt Sabda, en Saccidananda Lahari, verso 14 (Sharma, 1963: 154).

* kaudisari aksara hai lasa karoda jamham se dye veda | amola artha jo bujhi samavai pavai
andapindako bheda || (Sasidhara Das, Bhakti Sabda, en Saccidananda Lahari, verso 1, en Sharma, 1963:
196).

' Vairagyamvara, Prathamopadesa (Sharma, 1963: 196).

 aksarabheda kahi jau bhai | basvanna ripa sela selar || (Sasidhara Das, Sabda Bhedana Sabda, en
Saccidananda Lahart, versos 1-2, en Sharma, 1963: 187).

“ La ensefianza sobre la préctica de los cakras puede variar, por ejemplo: chaya hai chaye cakri bhedt
kahe ho sunye bhavana me laga | (Dharani Das, Raga Vani, seccién 1, verso 6, en Sharma, 1963: 313), o
nava hai nava cakri bhedi sunne bhavaname laga (seccion 1, verso 9, en Sharma, 1963: 313).

* svamana mantra hai bhavana kalapt sabda gai | bhavana sai bhavana nikarai mana rahai bhular ||
(Saéidhara Das, Mantra Niriipana Sabda, en Saccidananda LaharT, verso 1, en Sharma, 1963: 151). Esta
descripcion es similar a la de “cittam mantrah” (Siva Sitra 2.1)

* Para un estudio sobre la Kundalini y la cosmologia Nath, ver White (1996: 218-62).
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serpentino y la aplican metaféricamente en términos del juego de Holi, un festival de
colores. Basdndose en la tradicion Vaisnavita de Krsna y las gopis jugando con los
colores, Abhaya Dil Das interioriza la Holi como el juego de prakrti y purusa dentro del
cuerpo del practicante. Este juego se plasma cerrando todas las aberturas del cuerpo,
encontrando la unién de purusa, el ser, con prakrti, los veinticinco componentes del
cuerpo. Dicha unién, realizada mediante el juego de los colores, se manifiesta como
amor. En la misma cancién, Abhaya Dil describe la practica de nada, segin la cual el
sonido de diez instrumentos diferentes ocurre a la vez que el juego de Holi, lo que da
como resultado el gozo mds elevado®. Aunque esta descripcién emplea algunos
términos del Samkhya como prakrti y purusa, su soteriologia no es idéntica a la del
Samkhya, ya que la liberaciéon aqui descrita no se logra mediante el aislamiento
(kaivalya) de purusa frente a prakrti, sino mds bien mediante su uni6n’. Esta
descripcién es similar a la nocién Saivita de la unién de Siva con Sakti. Ademds, la
absorcidn ydéguica descrita aqui en términos de la Holi resulta en la unién de elementos
binarios, como el cuerpo y el yo, o la materia y la conciencia. Como el juego de Holi es
el juego de los colores, que impregna de color lo incoloro, este juego reafirma la unién
del yo con el mundo.

Aunque la meditacién en los cakras es comun a todos los practicantes Josmanis, no
prevalece ningtiin modelo especifico. En una descripcion, Jfiana Dil ubica a Krsna en el
cakra de la garganta, Sesa lo sitia en la confluencia del Ganga y el Jamuna, y sat-guru
en la morada de satya que se encuentra en la cueva del abejorro*®. Los Josmanis también
son flexibles en cuando al nimero de cakras practicados: en algunos casos dicen que el
camino de la practica del sol, con doce dedos, y de la luna, con dieciséis dedos, es
dificil, y que mediante la concentracion en los cuatro dedos en el cakra base puede
obtener, sin embargo, el beneficio de otra practica®.

Siguiendo los manuales Josmani, la meditacion en estos centros internos se realiza
por la mafiana como parte de la préctica correspondiente al amanecer. Los detalles de
este proceso de meditacion son congruentes con la ensefianza comun de los seis cakras,
aunque con algunas variaciones, como el loto de ocho pétalos dentro del anahada (el
término vernaculo para andhata) y el djiia cakra que contiene ambrosia de color
dorado. Los Josmanis generalmente se refieren a un espacio lleno de humo por encima
de las cejas como la morada del fuego™. Este espacio de fuego es diferente del otro
centro de fuego en el que se medita, situado en el ombligo®'. Tal y como los Josmanis
construyen el fuego —llamado dhuni— y meditan junto a él, el espacio de fuego situado
encima de la ceja es el sustrato del Guri. Esto encaja con la meditacion general del
tercer ojo poseedor del fuego que se encuentra especificamente en las descripciones de
Siva. En el relato que podemos encontrar en la literatura Josmani existen dos categorias
de fuego: el primero se ubica en el vientre donde se digiere el alimento (jatharagni), y
el segundo es el fuego de Brahma (brahmagni). Estos dos fuegos, cuando no se
sostienen adecuadamente, pueden dar lugar al desequilibrio de la mente y el cuerpo. El
remedio para la desarmonia de brahmagni es practicar pacificamente la respiracion sin

 Abhayananda, Raga Phagu Malhara, verso 35 (Sharma,1963: 269-70), ver también verso 46 (274).

" Para la met4fora comun que se encuentra en la tradicién Baul, ver Das (1992: 402-3).

8 Jiiana Dil Das, Nirgun Bhajan, seccién 50 (Sharma, 1963: 269).

* Sasidhara Das, Manolaya Sabda, en Saccidananda LaharT, verso 20 (Sharma, 1963: 168).

0 candra amrita vasahi hataka varna lasart |dhumra asthana ma rjita prabha agani vase sava tamhim ||
(Pratakala Vidhi, en Sharma , 1963: 523).

' nabhidala kamalamaim pavana virdjye sinye maim hari bola om ki | (Jigna Dil Das, Raga Vani,
seccion 49, verso 2, en Sharma, 1963: 402).
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sonido. El equilibrio fisico se mantiene consumiendo alimentos relajantes y dirigiendo
la respiracion a través del canal lunar idd, controlando asi el canal solar pingala™.

La realizacion del yo es el culmen de la préctica del yoga Josmani y su enfoque
combina practicas esotéricas que se encuentran en diferentes tradiciones. La realizacion
del yo, sin embargo, debe leerse a la luz de la comprension del yo de los Josmanis, que
no consiste en un estado mental separado de la materialidad del cuerpo, sino més bien
interiorizado en el cuerpo. Los sintomas fisicos de la realizacion que se manifiestan son
simultédneos al progreso de las habilidades yéguicas del practicante. Sasidhara, en una
ocasion, explica que cuando el cuerpo tiembla y uno comienza a dudar “si estoy aqui o
no”, cuando el humo marrén sale de la boca y la nariz y los 0jos se oscurecen, entonces
uno debe saber que el yo estd despierto®. Estos sintomas no se perciben en un destello
momentdneo; mas bien se repiten dia tras dia. Se informa que el practicante experimenta
otros sintomas diferentes, como la luz interior que inunda el cuerpo y la luz que digiere
todas las contaminaciones (mala), dejando al jiva puro y libre de ataduras®. Segtin esta
descripcion, el yogui a veces se desmaya por la dicha de laya (disolucién) o tal vez
pronuncia en voz alta los nombres de la deidad. Su cuerpo puede comenzar a palpitar o
el yogui puede sentarse en silencio sin ninguna percepcion del cuerpo (videha) en
absoluto™. Estos sintomas del despertar del yo son paralelos al surgimiento de Kundali.
Cuando asciende Kundali, segtin el relato de Sasidhara, los dedos palpitan, aumenta el
calor en la frente y aparecen destellos como reldmpagos®®. Sasidhara explica que uno
puede escuchar varios sonidos, que culminan en el sonido de una flauta®. Siguiendo su
descripcion, cuando ocurren estos sintomas la puerta de Brahma se abre y la ambrosia
fluye del paladar®. Siguiendo las lineas de Sasidhara, varias visiones acontecen cuando
se abre la cerradura en la base del cuerpo (pinda) que mantiene al yo dormido™.

El despertar del yo que va de la mano con el ascenso de Kundalt se percibe
fisicamente, como ya se dijo anteriormente. Ademads, esta realizacién, generalmente
explicada como la identificacion del yo inferior con el yo superior, no es una realizacion
del tipo en que una gota se funde en el océano. Se trata, mas bien, de la identificacién
que se produce cuando el océano se vacia dentro de la gota: “Cuando se captura el
océano en una gota, ;dénde y a quién le contaré esto?”®. Este enfoque ydguico, por
tanto, no persigue la unién de pinda y anda, sino la actualizacién de anda en el interior
de pinda. El mundo en el interior del flujo y el que estd mas alld del cambio son
simplemente aspectos del yo. Se pueden encontrar las limitaciones del cuerpo y del
cosmos, pero no puede encontrarse el yo que permea a ambos, cuerpo y cosmos. Esta
realizacion del yo trae como resultado la actualizacion del mundo entero dentro del
espacio del yo individual®'. Tanto la realizacion del aspecto de bindu como la funcién de
Kundali, junto a las técnicas para su ascenso, son el nicleo de la practica del yoga
Josmani, como también lo es la practica de nada o sonido esencial en sus formas
corporal y extracorporal. La presencia corpdrea de estos dos constituyentes visuales y
sonoros permanece dentro del cuerpo, incluso en el estado de liberacion.

52 Sasidhara Das, Manolaya Sabda, en Saccidananda LaharT, verso 10 (Sharma, 1963: 167).

53 Sasidhara Das, Atma Jagana Laksina Sabda, en Saccidananda LaharT, versos 1-3 (Sharma, 1963: 172).
54 Sasidhara Das, Atma Jagana Laksina Sabda, en Saccidananda LaharT, versos 4-5 (Sharma, 1963: 172).
%5 Sasidhara Das, Ajapa Gitd, verso 21 (Sharma, 1963: 221).

56 Sagidhara Das, Arma Jagana Laksina Sabda, en Saccidananda LaharT, versos 6-7 (Sharma, 1963: 172).
57 Sagidhara Das, Arma Jagana Laksina Sabda, en Saccidananda LaharT, verso 8 (Sharma, 1963: 172).

58 Sagidhara Das, Arma Jagana Laksina Sabda, en Saccidananda LaharT, verso 10 (Sharma, 1963: 172).

% Sasidhara Das, Atma Jagana Laksina Sabda, en Saccidananda Lahari, versos 13-14 (Sharma,1963:
173).

% Sagidhara Das, Hari Milana Sabda, en Saccidananda LaharT, verso 6 (Sharma, 1963: 175).

" anda pinda ke lesa lie | (Saéidhara Das, Jala Bhedana Sabda, en Saccidananda Lahari, versos 20-21,
en Sharma, 1963: 180).
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4. Nada Yoga

Nada, o sonido, es la caracteristica fundamental del yoga Josmani. Ya sea en forma de
sonido instrumental emitido por el ektar, o como el sonido de la voz cantando dohds en
ragas especificos, o mediante la repeticion cantada de nombres o palabras especificas
como aham, o bien en forma de sonido interior, ndda impregna todos los niveles de la
practica yéguica Josmani. Los Josmanis estdn familiarizados con los numerosos ragas
populares en el norte de India y los utilizan como acompafiamiento para sus canciones®.
Sostienen que estos sonidos externos, aunque se mantienen constantemente en la
practica, son uUnicamente los medios para despertar el sonido interior anahada. En la
linea de Sasidhara, el yogui se sumerge en una dicha extitica cuando escucha este
anahada interno®.

Al igual que con la practica de Kundali, el practicante de ndda también medita en el
sonido hamsa que resulta de la respiracion uniforme. El nicleo de la préictica es aham: a
medida que el adepto articula cada una de estas tres letras (a-ha-m), descansa en su
reverberacion. Comparado con el sonido del abejorro, ndada despierta en primer lugar el
fuego en el vientre (jathara), eliminando las enfermedades causadas por el desequilibrio
entre los tres humores corporales®. Las instrucciones para la articulacion de aham
sugieren que el practicante deberia imitar el sonido de una gran campana. Al escuchar
este sonido, uno debe estar en un lugar solitario, sin ser molestado por ningun otro
sonido. Como el propésito de nada es disolver la mente en el sonido, se instruye al
yogui para que fije su mente en este sonido, sin oscilar hacia ningin otro objeto. La
fuerza de este sonido, que impide que la mente divague, culmina cuando prende el
fuego de Brahma®. Centrarse en el sonido de la respiracién misma, hamsa, apacigua la
mente, al igual que cantar sonidos especificos como aham u om. A medida que el yogui
controla su respiracion, se sumerge en el sonido interno no percutido (anahada), que se
considera que permea los cuerpos denso (o fisico) y sutil (o psico-psiquico). El sonido
externo identificado como japda, hamsa (la respiracion regular identificada como ajapa)
y anahada, todos se disuelven en este estado final de absorcién yoguica. En este estado
en el que no hay nada més que vacio, el yogui, dice Sasidhara, permanece sosteniendo
el aspecto esotérico (bhedi) del sonido que nunca se desintegra, incluso cuando se
disuelve la distincién entre pinda y anda®®.

Igual que en la interpretacion tantrica, el sonido interior no percutido, anahada, se
describe en la literatura Josmani de nueve formas diferentes. La primera emision del
sonido interior se considera hata, o percutido. Cuando surge este sonido percutido, los
pétalos de todos los cakras comienzan a funcionar y el sonido impregna todo el cuerpo
y el cosmos. Este despertar corresponde al despertar de sesenta y cuatro yoguis dentro
del cuerpo del yogui. La comprension esotérica de los actos de Krsna resulta evidente
en esta descripcion, que explica el ascenso de Kundali y el despertar de los cakras en

62 Sagidhara usa los ragas identificados como Belahara, Vani, y Bhajan; Nirvanananda usa Malasrt,
Abhaya Dil (Abhayananda) usa Bahramas, Jajayanti Dhimatrital, Vehdag, Mala Gaura, Vasant, Vibhas,
Lavani, Phagu Malhar, Joda, Vasanta Hindol, Jata, Sindu Sahana, Arati, Thumari, Sindura, Gauri,
Bhairavi, Paraj, Launi, y Vihag Kedar. Jiana Dil utiliz6 las melodias folcléricas Jhyaure y Tunna,
ademads de los ragas anteriores.

5 Abhayananda, cancién 3, Rdga Vahramasa, Dhrupada (Sharma, 1963: 252).

 Sasidhara Das, Manolaya Sabda, en Saccidananda Lahari, verso 5 (Sharma, 1963: 167).

% Vairagyamvara, Prathamopadesa (Sharma, 1963:196).

%1 a frecuencia de la terminologia de pinda y brahmanda recuerda la influencia de los yoguis Nath en la
literatura Josmani. Por ejemplo, véase jaba pinda anda brahmanda nasa hovai yogi rahai kya tattva
samat (Saéidhara Das, Omkara Sabda en Saccidananda Lahart, verso 2, Sharma, 1963: 191).

81



términos de la emisién de nada y la danza de mil seiscientas gopinis®’. Mientras

encarnaba la aplicacién externa de nada, el sistema de yoga Josmani también hace
hincapié en la aparicion del sonido interior. Siguiendo el ritmo natural del sonido
anahada, el individuo se disuelve en el interior de si mismo. Cuando el yo y el sonido
interno se vuelven uno e idénticos, esto se denomina om, el sonido sagrado®.

En la prictica de la articulacion repetida de silabas, ya sea de aham, so'ham u om, el
enfoque principal estd en la letra final, m, ya que esta es donde terminan todas las
sflabas. Debido a esto, la letra m se considera prominente entre todas las letras®. Los
Josmanis subrayan esta practica al decir que el individuo que reconoce la letra m es
capaz de abrir todas las cerraduras’. Aqui nuevamente, esta m no significa simplemente
el sonido final que se articula. A menudo se refiere al yo individual, el jiva, que es el
fundamento del mundo externo. En los escritos Josmanis, cada vez que aparece la letra
t, se refieren al yo absoluto, tat (eso), y la letra m utilizada en estas secuencias se refiere
a tvam (td) o al yo individual. Asi, la articulacién del sonido m corresponde a la
expresion del yo individualizado, y la integracién de ese sonido () en el sonido interior
no percutido remite a la integracion del jiva en Brahma. El énfasis en el yo como la
meta de la bisqueda espiritual en ambas préicticas yoguicas, la de bindu y la de nada,
prima sobre el elemento devocional que se encuentra ampliamente entre las tradiciones
Sant, incluyendo la tradicion Josmani. Mantener ndda y bindu en el corazén se
considera la forma mds elevada de yoga en el seno de esta tradiciéon. Mediante esta
practica de nada y bindu, uno se transforma en Siva, y la diosa Parvati se convierte en
su servidora’'. Jiiana Dil compara metaféricamente el ascenso del sonido interno con el
trueno, el rugido de las nubes en el cielo. Como esta extensiéon de cielo o el vacio
diafano se encuentran dentro del corazén, cominmente se le llama una cueva (gupha)
en la que los sonidos reverberan. El sonido que se escucha en esta préictica se describe
como similar al que producen instrumentos reales, como una caracola, una campana o
una flauta. Cuando se escucha este sonido, se supone que el yogui se “bafia” o se integra
en la confluencia del Ganga y el Jamuna que se encuentra dentro de su cuerpo, de nuevo
una expresion metaférica que remite a los dos canales. Este ascenso del nada interior
permite fusionarse con el canal central (susumna), que otorga la vision del Guru a través
de la elevacion de Kundalt hasta el loto de mil pétalos. Este acceso al loto superior se
expresa metaféricamente cuando se le pide al yogui que recoja el loto’. En estas
expresiones metafdricas, el agua a veces se refiere simplemente a los canales dentro del
cuerpo, mientras que en otras ocasiones se refiere al liquido que rejuvenece el cuerpo.
Cuando se dice que nada y bindu se manifiestan primero y el “agua” se mantiene en
reserva, Jiana Dil se refiere a este fluido vivificante interno que se supone que los
yoguis deben lograr para alcanzar el estado yoguico. En este contexto, la morada del
Gurud se trata como alaksa, o més alld de la mirada, y como nirafijjana, o libre de
impurezas”™. Estas dos palabras combinadas, pronunciadas en lengua vernicula como
“alakh nirafijan”, son una de las frases que usan los yoguis cuando piden limosna.

%7 sorasaye gopini saba ndacana lge suranaramuni saba ai | causatthi yogini jhamkana lage tai mana
kamha jar || (Jiana Dil Das, Raga Vant, seccién 17, verso 1, en Sharma, 1963: 380).

% Sasidhara Das, Omkara Sabda en Saccidananda Lahari, versos 6-8, (Sharma, 1963: 189).

% bavanna maddhe makdara bada hai bhat | (Saéidhara Das, Sabda Bhedana S‘abda, in Saccidananda
Lahart, verso 6, en Sharma, 1963: 189).

" jo makara bujhai ananta tala soli jai | (Sasidhara Das, Sabda Bhedana Sabda, en Saccidananda Laharr,
verso 11, en Sharma, 1963: 188).

" nada binda jako hraya dharai | tako seva devi parvatt karai || (Sasidhara Das, Manolaya Sabda, en
Saccidananda Lahart, verso 18, en Sharma, 1963: 168).

2 Jiiana Dil Das, Raga Vani, seccién 4, versos 10-11 (Sharma, 1963: 371-372).

7 age aye nada bindu piche jamaye pani | ghata ghata vyapaka sataguru baithe alasa niranjana nirvani ||
(Jnana Dil Das, Raga Vani, seccién 17, verso 1, en Sharma, 1963: 380).
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Esta prictica de ndda cuenta con su propio ciclo temporal, que se compara con los
meses de un afio. Abhaya Dil atribuye diferentes caracteristicas a la aparicion de
diferentes meses dentro del cuerpo. Segun é€l, los catorce planos césmicos arrojan luz
cuando ocurre el mes de Asarh (junio-julio). En Sravana (julio-agosto), el cuerpo se
empapa con la lluvia interior, que se describe como lluvia sin nubes. Abhaya Dil pide a
los yoguis que beban la ambrosia de esta lluvia. En Bhadom (agosto-septiembre), los
reldmpagos fracturan el cielo interior y la cueva del corazén, el vacio interior, se llena
de luz. En Asoj (septiembre-octubre), el loto de ocho pétalos florece donde descansa el
cisne. En Kartikka (octubre-noviembre), el yogui realiza sus acciones sin ser mancillado
por la corrupciéon del mundo, como un loto en el agua. En Mansir (noviembre-
diciembre), el yogui experimenta la paz y conquista los cinco principios y las tres
cualidades. En Piisa (diciembre-enero), el sonido no percutido se manifiesta y la mente
descansa alli. En Magha (enero-febrero), el yogui enfoca su atencion en la ceja, el
residuo de la accidn se incinera y uno reconoce lo que estd agam o fuera del alcance. En
Phagun (febrero-marzo), el yogui juega en diferentes cuerpos. En Caitra (marzo-abril),
uno se integra con el loto de mil pétalos y es capaz de entrar en otro cuerpo (parakdya
pravesa); uno ve luz en todas partes y nada impregna el cuerpo. En Vaisasa (abril-
mayo), uno se ocupa del surtha superior’™.

Cuando se ha interiorizado ndda, su practica se fusiona de forma esencial con la
practica de Kundali. Aunque se ensefian varios métodos contemplativos conscientes
sobre la practica de Kundali y el enfoque de ndda consiste en disolverse antes que en ser
consciente de los diferentes cakras, ambas practicas comienzan con aham y culminan
con el reconocimiento de este aham como el yo superior o el Gurd. Al igual que existen
obstaculos en el ascenso de Kundali, también existen en la aparicién del ndada interior.
Aunque estos parecen ser obstrucciones, en verdad son simplemente sintomas del
despertar del yo, ya que estos sintomas disminuyen después de que el cuerpo se purifica
de la contaminacién. Sasidhara describe estos sintomas como si todo el cuerpo se
estuviera cocinando. Siguiendo su descripcion, la Kundali veces se eleva y asciende
turbulenta hasta la garganta. A veces duele la cabeza o uno se siente mareado. El yogui
puede sentirse débil. Un humo blanco, marrén o multicolor puede salir por la boca y la
nariz. A veces un sabor dulce inunda la boca. Uno puede sentir un placer agudo o
sensacion de ardor en el vientre. En este momento pueden presentarse diferentes
sintomas, como sequedad de boca, rugidos de barriga o la aparicién de pesadillas. Estos
problemas, que surgen por si solos, también se disipan por si solos. Sasidhara ensefia
que estos no son sintomas de los que preocuparse. En cambio, otras enfermedades ya no
se presentan una vez que aparecen los sintomas de los obsticulos del yoga. El fuego
interior se eleva para reconocer los vikaras, los desequilibrios, de los sentidos. Una vez
que se eliminen los vikaras, esos sintomas no volverdn a aparecer, después de lo cual
solo permanecerd la dicha”.

Esta practica de nada culmina con la “practica del yo” (atmako abhydas), y a medida
que la prictica se desarrolla, uno siente una dicha intensa. Cuando se manifiesta la
dicha, la mente se disuelve en el yo. La disoluciéon de la mente es simultidnea a la
aparicion de varios sonidos que se asemejan a instrumentos musicales como una flauta.
En medio de todos estos sonidos, el yogui escucha un sonido agudamente placentero en
el que concentra sus facultades y se disuelve’®. Sin embargo, el ascenso del fuego de

™ Raga Vahramasa, seccién 3 (Sharma, 1963: 252-254). Esta descripcién no menciona el mes Jyestha
(Jeth en lengua coloquial), dado que solo se explican once meses en este proceso de despertar yoguico.

7 sabai dehf pakya jasto lagcha kahile kundali cadhi bhak bhak gardai kanthasamma aumcha...| vikara
Jat sakyd pachi pheri testo humdaina || ananda huncha... | (Vairagyamvara, en Sharma, 1963: 196-197).

7 jasva jasva advaya atmko abhyasa huncha, tasva tasva att ananda praksa rahancha... | teht sabda sunt
suni sabdaye abhyasama laye bhairahanu...|| (Vairagyamvara, en Sharma, 1963: 196-197).
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Brahma puede venir acompafiado, o no, de estos sintomas. Tampoco hay un orden
especifico en la que estos sintomas deberian aparecer, dado que diferentes personas
pueden tener un desequilibrio diferente de los humores fisicos, y estos sintomas sirven
para eliminar los desequilibrios fisicos ubicados dentro del cuerpo”.

Un componente comtn del género Sahaja es el énfasis en Kundalt y el yoga del
sonido (nada), temas que estan constantemente presentes en la practica de los Josmanfs,
a través de las canciones hibridas o verniculas de tematica esotérica que cantan los
mendicantes. Aunque son comunes a otras tradiciones contemporaneas del norte de
India, las canciones Josmani estan, en cuanto a su tematica, mas estrechamente
relacionadas con los Bauls de habla bengali, asi como con los Jogis de habla bhojpuri.
Comparten los mismos temas que otras tradiciones verndculas. Las metdforas que se
refieren a la elevacién de Kundali, incluyendo la del sol y la luna, una serpiente y un
péjaro, y la confluencia de los dos rios Ganga y Jamuna resultan abrumadoramente
constantes. Una puerta, matriz o cuna y un pastor de vacas constituyen las imagenes
mas comunes. El festival de Holi se usa en el sentido metaférico de jugar con el color de
la ilusién (maya) y ser contaminado o coloreado. Los Sants utilizan el tema Vaisnavita
del juego de Krsna para describir el curso de la atadura y el despertar del alma. La
transformacion en la que estos Sants y Siddhas hacen hincapié, no se limita solo al
despertar espiritual, sino que también aborda el mensaje social de justicia y armonia en
una sociedad. La visiéon césmica no dual de estos yoguis aspira al reconocimiento de la
unidad de la humanidad, fragmentada en clases y dividida por la ilusién en multiples
castas.

5. El dominio publico de los Josmanis

La descripcion anterior es suficiente para esbozar la cosmologia de los Josmanis y su
practica yéguica. La abundancia de referencias a la practica de Kundali y la préctica del
surgimiento del nada interno alinea a los Josmanis con corrientes alternativas dentro de
la tradicién hindd que rechazan la jerarquia de clases, el peso otorgado al ritual y una
adherencia rigida a una escritura central o a un maestro. Esta tradicién propone ademds
una vision alternativa de espiritualidad flexible mediante la asimilaciéon de diferentes
perspectivas y practicas. Los elementos clave que distinguen a las tradiciones Sant de
las de los Nath yoguis son sus inclinaciones sociales y su vinculo con la tradicién
Vaisnavita, y esto también se aplica a la tradicién Josmani. Como se ha mencionado, la
denominacion juega un papel significativo en la identidad de las tradiciones. Nath, o
“sefior”, es la designacién comin para los yoguis Saivitas, mientras que ddas, o
“servidor”, es comun entre los Sants”.

La tradicién Josmani emerge como una tradicion independiente dentro del sistema
hindd, no en el proceso de establecer absolutos doctrinales, sino en el esfuerzo por
rechazar puntos de vista (mata) que constrifien la verdad. Segin Sasidhara, mati
(intelecto) y mata (vista) son sinénimos™. En su interpretacion, es el intelecto el que da
lugar a diferentes puntos de vista y la verdad no puede ser capturada por ninguno de
ellos®'. Sasidhara considera que ciertos puntos de vista dogmaticos, como la declaracién

"7 brahma agni jagnako karan sabailai sabai humdaina, aghi pachi nim bhed kehi chaina |
(Vairagyamvara, en Sharma, 1963: 198).

" Para profundizar en los Jogis de habla bhojpuri, véase Henry (1988: 149-191).

7 Sagidhara se identifica a si mismo como un “dds” (Sharma, 1963: 154). Los nombres de muchos sants
Josmanis terminan con Das, como es el caso de Dhaukal Das, Syﬁm Dil Das, Acyut Dil Das, Dharma Dil
Das, Sat Dil Das, Kamal Das, Mangal Das, Akhad Das, etc.

0 La seccion se titula “Mati Niripana Sabda” (Sharma, 1963: 160-163). La primera linea proclama la
determinacion de mati; sin embargo, después de la segunda linea el texto trata sobre mata, u opiniones.

8 Saba khela mata bica hai ek atma tattva tamham nahi | (Sharma, 1963: 162).
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de que la realidad es del caricter de piirna (plenitud) o de Sinya (vacio), son productos
de mata, o de la opinién®’. La verdad, segun su interpretacion, es que la conciencia pura
y la dicha no puede ser capturada por conceptos o constrefiida en una visién particular®.

La préctica de yoga que corporiza el cosmos en el interior de la visién despierta de un
yogui no comulga en absoluto con una vision disgregadora basada en la dualidad y el
absolutismo. Los Josmanis, por lo tanto, consideran necesario rechazar la adhesion a
cualquier punto de vista dogmadtico, aunque estdn estableciendo conscientemente una
tradicion distinta con sus propios rituales y practicas. Paraddjicamente, las tradiciones
Sant rechazan el absolutismo de todo tipo y, al hacerlo, proponen sus propios absolutos.
El enfoque integral de la busqueda espiritual que podemos encontrar entre los Sants
guarda relacion directa con su vision social: segin su paradigma, la sociedad no consiste
en una periferia controlada y definida por la gravedad del centro, sino que el centro y la
periferia se definen y controlan mutuamente. Dado que lo periférico no se considera
peligroso ni contaminante, sino que vivifica y se redefine, el orden social no fluye desde
el centro, sino que es interdependiente y cambiante. A menudo se perturba la armonia
absoluta del cuerpo o de la sociedad. Esta armonia se mantiene a través de practicas de
autocontrol y austeridades que permiten que el “cuerpo” se deshaga de los elementos
que perturban el equilibrio del sistema.

Mediante la confluencia y fusion de instrucciones similares que se encuentran en
diferentes tradiciones, la sintesis Josmani de diferentes corrientes de fe representa una
renovacion orgdnica e interna de las précticas espirituales indias. Su cosmovision
sincrética, con la que buscan demostrar que las diferencias religiosas son meramente
diferencias de nombre y no de sustancia, no incluyé al cristianismo. Si bien la antigua
tradicion Sant parece haber absorbido la herencia espiritual tanto del hinduismo como
del islam, no ocurrié asi en el caso del cristianismo. A raiz de su encuentro con
misioneros cristianos (Sharma, 1963: 485, 497), los Josmanis instaron a sus seguidores
a resistirse a la conversion, tal y como se relata en canciones populares. Su apertura
explicita a la espiritualidad no es un esfuerzo por encontrar una religién alternativa, ni
tampoco un esfuerzo por rechazar su identidad social hindu. Estos aspectos de identidad
e intercambio social son claros en la vida y obra de Jiiana Dil Das. Su filosofia social
puede identificarse como una hermenéutica de la correccion, segun la cual, la reforma
social conlleva la permanencia dentro del sistema y la deconstruccién de los absolutos
desde dentro.

La autorrealizacion propuesta por los Josmanis refleja su vision de la transformacion
social. La conciencia que estos Sants trajeron a una sociedad que lucha contra la
supersticion y la represion demuestra la aplicacion social mas amplia del Yoga, y el
empleo del lenguaje como una herramienta importante en la transformacién individual y
social. Como se encuentra en la practica del Josmani Yoga, el aspirante se vincula con
el cosmos a través de la dhuni o el sonido. Asimismo, el individuo se vincula con la
sociedad a través del lenguaje, y este discurso debe ser “aceptable” para ser entendido y
compartido. La lengua vernicula de los Sants Josmani refleja su intencién de llegar al
cuerpo social mas amplio*. El sdnscrito no era una lengua comiin, y la composicién en
sanscrito limitaria el alcance del didlogo. El uso del folklore y la lengua verndcula
ilustra su visién integradora de la espiritualidad.

A nivel personal, estos yoguis abrazan la simplicidad, absteniéndose de la
acumulaciéon de riquezas. Hablando de su propia vida, Jiana Dil describe el bosque

82 Para el Samkhya, ver Sharma (1963: 161). Para piirna y sinya, ver Sharma (1963: 161).

8 cidananda akakh svarﬁp...|’(Sharma, 1963: 162). )

% kya samskrta kya bhasa | (Sasidhara Das, Saraguni Pinda Sela Sabda, Saccidananda LaharT, en Sharma
(1963: 159).

85



como su morada y las plantas silvestres como su alimento, siendo la meditacién su
practica constante®. Los Josmanis critica la intelectualizacién en la ensefianza del yo.
Segun Jiiana Dil, ni el ejercicio intelectual ni la adoracién y los rituales externos pueden
otorgar la liberacion®. Los Josmanis denuncian la violencia de la ofrenda ritual de
animales, que todavia es una practica comuin hoy en dia en las sociedades del norte de
India. La critica del sacrificio de animales es un componente comun entre las
tradiciones Vaisnavitas.

Mas significativamente, la instrucciéon de que la liberacién no puede ocurrir en
ausencia de justicia social es un principio que los Josmanis observan en sus vidas
personales. Jiiana Dil declara que aquellos que reprimen a la gente pobre (garipmara),
no pueden liberarse, ya sea que realicen rituales o no®. Los Josmanis critican el sistema
de varpas que, segun ellos, ademds de crear atadura fisica, niega la liberacién a los
pobres y desposeidos.

Como consecuencia, permiten que todos se unan a su tradicién, independientemente
de cudl sea su varpa o su género. Dividir a la humanidad en varias jatis, y otras acciones
discriminatorias similares, se concibe como un corsé que no permite que el yo se libere.
Jiiana Dil compara a los individuos esclavizados con gansos y a los individuos liberados
con cisnes®. También es consciente de la transformacién de la estructura social que se
produce cuando aquellos que han sido marginados pueden conservar el dharma
siguiendo el camino propuesto por los Josmanis, mientras que los brahmanes incumplen
su obligacién principal®. Jiana Dil considera que los brahmanes son ignorantes
respecto a su dharma, y ensefia que uno no puede liberarse, por mucho que conozca los
cuatro Vedas, si participa en el acto violento de matar o comer carne™.

La critica Josmani a la estratificacion social basada en las jatis sirvid para enfurecer a
los brahmanes de esa época, que “descastaron” a Jiiana Dil. Este Sant expresa su
reaccion por medio de canciones, defendiendo que su objetivo no es criticarlos sino solo
despertarlos’'. En otra ocasion, Jidana Dil previene a las personas contra el abuso de los
Vedas o de la planta tulsi, lo que nuevamente reafirma que su mision no es desarrollar
un contra movimiento sino mds bien conservar el dharma encontrando el equilibrio
social®. La ensefianza de Jfiana Dil no busca cebarse con los “pobres” brahmanes, sino
mads bien ganarse su apoyo en la lucha contra la oscuridad®.

La tradicién Josmani, como cualquier otra tradicion, es un producto de y estd atada a
su propia historia. Los Josmanis encarnan el yoga esotérico que se encuentra en las
tradiciones tantrica y Nath, e incorporan la devocién y los cantos misticos propios de las
tradiciones Sant y Siddha. Esta apertura les confiere dos responsabilidades: a nivel
personal, se esfuerzan por lograr la autorrealizacion y el despertar de Kundalt del mismo
modo que los yoguis tdntricos y los Nath yoguis. En la esfera publica abrazan todos los
estratos de su sociedad, luchando por el bienestar colectivo, y este compromiso social 1o
asumen también los escritos de otros Sants como Kabir o Nanak.

La consistencia de la bhakti entre las tradiciones Sant, en particular en la tradicion
Josmant, las distingue de las tradiciones ydguica y tantrica en general. Los Josmanis en
particular ejemplifican la fusién de las tradiciones Saivita y Vaisnavita. Su canto de

% Udayalahari, verso 3 (Sharma, 1963: 323).

$%Udayalahart, verso 7 (Sharma, 1963: 324).

8 Udayalahari, versos 11-12 (Sharma, 1963: 326-327).

8 Moksa Mandala, Nirgun Bhajan, seccién 1, verso 4 (Sharma, 1963: 245).
¥Jfiana Dil Das, Jhydure Bhajan, verso 8 (Sharma, 1963: 345).

® Udayalahari, verso 51 (Sharma, 1963: 344).

°! Ifiana Dil Das, Udayalahart, verso 55 (Sharma, 1963: 346).

%2 Jfiana Dil Das, Udayalahart, verso 58 (Sharma, 1963: 347).

% Jfana Dil Das, Udayalahart, verso 70 (Sharma, 1963: 353).
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canciones doha acompaifiadas por un instrumento de una sola cuerda, su empleo de la
lengua verndcula y su experimento a la hora de cantar letras “folcléricas”, son algunos
elementos que trasladan la espiritualidad Josmani desde los circulos elitistas al gran
publico.

La tradiciéon Sant Josmani en Nepal, al igual que otros movimientos similares en
India, remodela la espiritualidad, haciendo accesibles ensefianzas esotéricas al publico y
desafiando la injusticia social y la subordinacion. Lo mds importante es que su
proposito no es establecer una nueva religion. Al igual que otros Sants, los Josmanis
también se centran en la reforma social, que consideran parte integral del despertar
espiritual. Estos movimientos no tienden a establecer una identidad separada; mas bien,
representan un esfuerzo por confrontar los aspectos negativos conservando la
pertenencia a una comunidad mds amplia. Asi como su despertar espiritual no es un
proceso de alienacién, sino la armonia de las fuerzas cdésmicas, también lo es su
comprension social. El papel de un Sant, como se detalla en este estudio, es cohesionar
factores que de otro modo estarian disgregados en la sociedad. Su préctica de yoga
combina el despertar espiritual personal con la armonia social, confrontando asi el
individualismo que rechaza una armonia social mas amplia.
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Resumen

Se aborda aqui la cuestion de la identidad personal en el pensamiento de Sri Aurobindo
y su vedanta integral, asi como en la psicologia transpersonal (PT). Tras una breve
presentacion de ambos enfoques se ponen de manifiesto sus similitudes, deteniéndonos
de modo especial en dos autores de la PT: Ken Wilber y A.H. Almaas. En el primero, el
hilo conductor es la diferencia entre ego, alma y Self, mientras que el segundo matiza la
distincién entre personalidad y esencia, y dentro de esta entre el Yo esencial y la
Esencia personal. En el caso de Sri Aurobindo y su vijiiagna-advaita-vedanta destacan
las nociones de ser animico, jivatman y paramatman, posibilitando la distincién entre
distintos niveles de la identidad personal: psicoldgica (el ego), animica (el psychic
being), monddica (el jivatman) y ultima (Purusottama o Paramatman).

Palabras clave
Sri Aurobindo, A.H. Almaas, K. Wilber, vedanta integral, identidad personal, psicologia
transpersonal.

Abstract

The question of personal identity in the thought of Sri Aurobindo and his integral
Vedanta, as well as in transpersonal psychology (PT), is addressed here. After a brief
presentation of both approaches, their similarities are revealed, paying special attention
to two authors of the PT: Ken Wilber and A.H. Almaas. In the first, the common thread
is the difference between ego, soul, and Self, while the second nuances the distinction
between personality and Essence, and within this between the Essential Self and the
Personal Essence. In the case of Sri Aurobindo and his vijiiana-advaita-vedanta, the
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notions of psychic being, jivatrman and paramatman stand out, making it possible to
distinguish between different levels of personal identity: psychological (the ego),
psychic (the psychic being), monadic (the jivatman) and supreme identity (Paramatman
or Purusottama).

Keywords
Sri  Aurobindo, A.H. Almaas, K. Wilber, integral vedanta, personal identity,
transpersonal psychology.

1. Introduccion

La pregunta por la naturaleza de la identidad personal, incluso de su misma
existencia, constituye una de las cuestiones mas espinosas de las que se han planteado la
psicologia y la filosofia. En este articulo nos proponemos revisar la vision de la
identidad personal que se encuentra en uno de los pensadores mas originales y creativos
de la India del siglo XX, Aurobindo Ghose, asi como las principales concepciones
dominantes en la psicologia transpersonal. Como no queremos dar por supuesto que son
conocidos por todos los lectores, nos permitiremos una breve introduccién a cada uno
de ellos.

Comenzaremos por Sri Aurobindo (1872-1950), como es conocido generalmente este
original pensador y yogui, reconocido como uno de los mads licidos e influyentes
portavoces de lo que se ha llamado “neohinduismo”. Su periodo creativo tiene lugar
durante toda la primera mitad del siglo XX, tras su formacién, durante 14 afios en
Inglaterra (1879-1893), lo que le permitié convertirse poco después en uno de los
pioneros de la sintesis Oriente-Occidente, sobre todo a través de los articulos publicados
entre 1914 y 1921, que mas tarde vieron la luz como libros independientes (algunos
revisados y ampliados), entre los que podemos destacar: La vida divina, Sintesis del
yoga, Ensayos sobre la Gita, El ciclo humano, El ideal de la unidad humana, Savitri, y
un largo etcétera. Aqui nos interesa, sobre todo, el Sri Aurobindo filésofo y pensador,
pero hay que decir que en €l se fueron expresando, de manera brillante, varios rostros
mads, como el de poeta, politico, yogui y maestro espiritual.

Su concepcion filoséfica recibe la denominaciéon de piirna-advaita (no-dualismo
integral) que muestra su deuda con la tradicién vedantica, conociéndose también como
vedanta integral, frente a concepciones relevantes de la propia tradicion hindu, a las que
€l denomind “ilusionistas”, por defender una determinada interpretacion de la nocioén de
maya, que lleva a considerar que el mundo en su totalidad, la entera manifestacion
espacio-temporal, no es sino una especie de “ilusion” o “suefio” del que hay que
despertar, para recuperar la conciencia de que la tnica realidad es Brahman, el Absoluto
mds all4 de todo espacio y todo tiempo. Sankaracarya (siglos VIII-IX) se convirti6 en el
representante mds destacado de dicha concepcién y con él entra especialmente en
didlogo.

Si lo anterior apunta a su dimension tedrica, su dimensidn prictica se enmarca en el
mundo del yoga. Y su propuesta recibe el nombre de “yoga integral” (piirna-yoga), pues
lleva a cabo una integraciéon de los distintos yogas tradicionales (hatha, raja, tantra,
karma, bhakti, jiana), concediendo especial relevancia a los tres ultimos. Por otra parte,
puede afiadirse a su presentacion del yoga el calificativo de “supramental”, nocién que
constituye la clave de boveda de su obra, tedrica y practica. Por ello, y porque hay otras
visiones que se conocen también como “yoga integral”, creemos conveniente denominar
el enfoque de Sri Aurobindo: “yoga integral y supramental”.
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Por otra parte, la psicologia transpersonal celebra su reunion fundacional en 1968, a
partir de un nucleo de psicélogos y psiquiatras insatisfechos con las psicologias
dominantes durante las primeras seis décadas del siglo XX (conductismo, psicoanalisis,
psicologia cognitiva, psicologia humanista, etc.). Los dos més conocidos de entre los
presentes en aquel acto fundacional son Abraham Maslow y Stanislav Grof.

Podemos caracterizar muy brevemente la psicologia transpersonal diciendo que trata
de unir la ciencia occidental (especialmente la psicologia) y la sabiduria oriental
(especialmente hinduismo y budismo, o mds concretamente, del primero su version
veddntica, y del segundo el enfoque del Zen y del Vajrayana o budismo tibetano).
Igualmente trata de integrar en lo personal la dimensién prepersonal y la dimensién
transpersonal, siendo esto tltimo una de sus aportaciones mas destacadas.

Dicho de otro modo, la psicologia venia reconociendo las facetas inconscientes y
conscientes del ser humano (correspondientes a las fases preegoica y egoica del
desarrollo), pero la psicologia transpersonal se toma en serio el estudio, a ser posible
cientifico, y cuando no lo sea, rigurosamente filoséfico, de las experiencias-cumbres,
espirituales, misticas, a las que se accede a través de estados ampliados de conciencia,
alcanzados estos por distintos medios, sea la meditacion, la plegaria, la apertura
espontdnea de la conciencia, el uso de sustancias psicodélicas, entedgenas, etc.; no
importa ahora tanto el medio utilizado como el campo de investigacion descubierto.
Tales estados expandidos de conciencia mostrarian la posibilidad de ir “mdas alld del
ego”, descubriendo asi no solo nuevos campos de conciencia transpersonales, sino
también una identidad mds amplia que aquella habitualmente admitida en las ciencias y
las filosofias dominantes en ese momento.

Recientemente, Glenn Hartelius, uno de los actualmente destacados representantes de
la psicologia transpersonal, promoviendo la exigencia de cientificidad en el estudio
propio de esta disciplina, ha publicado, junto a un grupo de colaboradores, un estudio
bibliométrico (Hartelius ef al., 2021). En €l se muestra la aparicion de una segunda ola
en la psicologia transpersonal, coincidiendo aproximadamente con el cambio de siglo,
después de unos 30 anos de desarrollo de la misma, a través de su primera ola, en la que
autores como S. Grof, Ken Wilber, Michael Washburn, John Welwood, Charles Tart y
tantos otros habrian compartido una vision perennialista de la psicologia transpersonal y
se habrian centrado principalmente en el logro de la trascendencia a través de los
sefalados estados ampliados de conciencia. Por otra parte, en los ya més de veinte afios
de desarrollo acaecido en el siglo XXI, habrian surgido (o cobrado mads fuerza) tanto el
giro participativo, representado especialmente por Jorge N. Ferrer, como los enfoques
feministas y ecologistas. Casi podria decirse que una sensibilidad postmoderna ha ido
pasando a primer plano, o al menos complementando los temas y las perspectivas
centrales en la psicologia transpersonal. En ese sentido, va creciendo una actitud més
“encarnacionista” (a full-chakra spirituality, como propone Ferrer), mds inmanentista,
mads comprometida ecoldgica, social y politicamente, etc.

En este articulo vamos a centrarnos en las distintas concepciones de la identidad
personal que hallamos tanto en la psicologia transpersonal como en Sri Aurobindo. No
se trata de dos campos separados. Hay una razén profunda para presentarlos juntos, y es
que Sri Aurobindo es una de las influencias importantes en la psicologia transpersonal,
como precursor frecuentemente citado en un buen nimero de los autores
transpersonalistas. No podemos desarrollarlo aqui, pero baste insinuar la influencia
tenida en el Instituto Esalen, a través de uno de sus fundadores, Michael Murphy, el
papel central que desempefié a través de algunos representantes de su pensamiento,
como Indra Sen o Haridas Chauduri, en la semilla plantada de lo que se convertiria en el
CIIS (California Institute of Integral Studies), tan fundamental para el desarrollo de la
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psicologia transpersonal, o su presencia significativa en practicamente todas las obras de
Ken Wilber, asi como en la concepcién de fondo de S. Grof, o en las preferencias
mostradas por Michael Daniels, etc.! de aquellos factores que efectivamente operan
como mediadores.

2. La identidad personal en la psicologia transpersonal
2.1. Los precursores

Antes del surgimiento de la psicologia transpersonal a finales de los afios 1960, cabe
seflalar una serie de “precursores” que, sin necesariamente utilizar ese término ni
abordar todos los temas que luego han llegado a ser centrales en la psicologia
transpersonal e integral, se anticipan de algin modo al estudio de los estados de
conciencia que luego se llamaran transpersonales. Entre tales precursores destacan, a mi
entender, y por orden cronoldgico de nacimiento, Richard Bucke (1837-1902), William
James (1842-1910) Frederic Myers (1843-1901), C. G. Jung (1875-1961), Roberto
Assagioli (1888-1974) y Dane Rudhyar (1895-1985).

En la cuestion que nos ocupa ahora, la de la identidad personal o el concepto de “yo”,
podemos recordar que la experiencia central del psiquiatra canadiense R. Bucke, que
justamente da titulo a su obra mas célebre, consiste en descubrir una identidad que
trasciende con mucho el ego psicoldgico y a la que denomind “conciencia césmica’.
Esta serd una de las experiencias transpersonales que aparecerd con frecuencia, por
ejemplo, en los estudios de S. Grof.

Por su parte, en W. James hallamos la idea de “un yo mds amplio, superior o
espiritual”, que constituiria la fuente de la “variedad de experiencias religiosas”, por
hacer alusiéon a la obra que lleva ese titulo y que tendrd enorme influencia con su
propuesta de un “empirismo radical”. Amigos y admiradores mutuos fueron W. James y
F. Myers, uno de los fundadores de la Society for Psychical Research, la destacada
Sociedad para el estudio de la Investigacion Psiquica, centrada en lo que mds tarde se
denominard fendmenos paranormales, y que dard lugar a la ciencia de la parapsicologia
a mediados del siglo XX. Myers tematiz6 la nocién de un “yo subliminal”, del cual el
“yo empirico” no seria sino una pequefia porcion.

En cuanto a C. G. Jung, probablemente la influencia mas importante procedente del
campo de la psicologia en muchos de los autores transpersonalistas, es bien conocida la
importancia del Selbst o Self, el Si-mismo, aunque pueda entenderse como imagen
arquetipica que representa el fundamento primordial y la totalidad de la psique, uniendo
la conciencia y el inconsciente (Daniels, 2005: 179-185)

El psiquiatra italiano Roberto Assagioli, buen conocedor de la obra de Freud y de
Jung, y creador de la Psicosintesis (sin duda marcando sus diferencias tanto con el
psicoandlisis freudiano como con la psicologia analitica junguiana), fue el primero de
ellos en hablar, mds alld del yo personal, de “un yo superior o transpersonal”, que
identificaba —conocedor de las tradiciones orientales, especialmente de la India— con el
atman del vedanta hindd. Del mismo modo que insisti6 en distinguir entre inconsciente
inferior, medio y superior (o supraconsciente), como puede verse en su célebre
diagrama oval, en el campo psicoterapéutico distinguid entre psicosintesis personal y
psicosintesis transpersonal o espiritual. Como afirma Daniels (2005: 189), “es muy
dificil leer a Assagioli sin extraer la conclusion de que considera el Yo [transpersonal]
como una realidad ontolégica auténtica (el Alma o Atman)”. Veremos, mas adelante,
como también Almaas y Sri Aurobindo comparten esta firme apuesta ontoldgica:

' Me he ocupado de la importancia de Esalen como crisol de la psicologia transpersonal, asf como del
pensamiento de S. Grof, K. Wilber, J. Ferrer y otros en Merlo (2022a).
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nuestra identidad personal mds profunda no es un mero constructo psicoldgico (como lo
seria la identidad egoica), ni un arquetipo presente en el inconsciente colectivo, sino una
presencia ontoldgica real.

En cuanto a S. Grof, uno de los pilares de la psicologia transpersonal y cuyo mapa de
la psique es, quizds, uno de los mds completos y abarcantes, distinguia tres dominios de
la psique: el inconsciente biografico o personal; el dmbito de lo perinatal, con sus 4
matrices perinatales bdsicas; y el campo de lo propiamente transpersonal (Grof, 1994,
1998, 1999; y Merlo, 2022: 83-96).

2.2. Ken Wilber: ego, alma, Self

Detengdmonos un poco mas en algunos de los representantes mads ilustres de la
psicologia transpersonal-integral en curso. Comenzaremos por Ken Wilber, uno de los
tedricos mas fecundos y abarcadores del movimiento transpersonal. Poco a poco se ha
visto la necesidad de distinguir la psicologia transpersonal cientifica —esfuerzo
especialmente impulsado por G. Hartelius, Friedman y otros (Friedman y Hartelius,
2013)— y la teoria o filosoffa transpersonal, formando el campo mdas amplio de los
Estudios Transpersonales. Wilber trata de integrar ambos aspectos, pero por los
primeros es situado entre quienes dan el salto a una concepcién del mundo claramente
metafisica (a pesar de las afirmaciones del dltimo Wilber pretendiendo representar una
psicologia transpersonal postmetafisica), muy influida por tradiciones espirituales, y
concretamente por el vedanta no-dualista, el budismo vajrayana y la visiéon de Sri
Aurobindo (hasta el punto de que J. Rowan le acusa de esa “estrecha seleccion”,
utilizando el acronimo VBA: Vedanta-Budismo-Aurobindo).

En varias de sus obras (Wilber, 1998, 2018) utiliza la metafora de la escalera y el
escalador. Los distintos peldafios de la escalera representan los estadios del desarrollo o
estructuras bdsicas de la conciencia, mientras que el yo (o ‘“sistema del yo”) es la
sensacion de identidad propia del ‘“escalador”. Sensacién de identidad que va
transformédndose con la evolucién de la conciencia, de modo que en cada ‘“‘estado de
conciencia” y en cada “estructura de conciencia” el yo adopta una forma, segun la cual
recibe el nombre de ego, alma o espiritu (o testigo) respectivamente.

Wilber, esta vez basado sobre todo en la clasificacion upanisadica, posteriormente
elaborada por el vedanta, distingue 5 estados de conciencia: ordinario, sutil, causal y no-
dual (“el cuarto”, turiya), constituyen los mas clasicos en dicha tradicién. A este dltimo
lo identifica con el Vacio supracausal, que puede entenderse también como Conciencia
pura, Presente atemporal o Libertad radical. En algunos desarrollos, también en Ramana
Maharshi, uno de los sabios hindues citados por Wilber con frecuencia, y a quien pone
como ejemplo de estado no-dual, recibe justamente este nombre. El estado de
conciencia no-dual puede definirse, de la manera mds breve posible, como la unién de
Vacuidad y forma (Wilber, 2018: 175).

Pues bien, lo que nos interesa es que la sensacion de identidad se vive y se interpreta
como ego cuando nos movemos en el estado de conciencia ordinaria, que suele
acompafiar a nuestra existencia en el ambito fisico-denso. Sin embargo, en el siguiente
estado de conciencia, el sutil, el yo es vivido como alma. Hay que tener en cuenta que
aqui, sutil no es solo lo etérico o lo vital, sino también lo afectivo y lo mental.
Finalmente, en el dmbito causal, la identidad es denominada el Testigo, Espiritu o Self.
Wilber afirma que el centro de gravedad de la conciencia va cambiando del ego al alma
y de esta al Self.

El Self, el Yo o Si-mismo (también en el primer Wilber la influencia de Jung es muy
perceptible) es en Wilber eternamente existente, trascendente al mundo, aunque en este
se halle de manera inmanente a lo largo de la evolucién. El alma evoluciona de una vida
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a otra, tal como se afirma tanto en la tradicion vedantica como en la tradicion budista,
aceptando asi la reencarnacién o el renacimiento (aunque el ultimo Wilber,
postmetafisico, considera esto una hipétesis posible, pero sin evidencia empirica). Ego,
alma y Testigo serian pues tres estados del Yo trascendente, eterno, tnico (Merlo, 2022:
123-183). En lo que atafie al estatuto ontoldgico de la identidad transpersonal segin
Wilber, parece claro que, pese a ciertas ambigiiedades, su interpretacion estd més cerca
de lo metafisico que de lo bioldgico o lo psicolégico. Lo ha visto bien Daniels cuando
afirma: “De este modo, el alma y el Testigo no son entendidos simplemente como
estructuras psicologicas que emergen durante la vida del individuo, sino que més bien
existen como realidades metafisicas inmortales o atemporales” (Daniels, 2005: 204; tb.
Daniels en su version revisada de la misma obra, 2021: 189).

Si bien Wilber tiende a poner como ejemplo del estado no-dual a Ramana Maharshi,
esa integracion de Vacuidad y forma(s) que caracteriza a la vivencia de lo no-dual en el
mundo, creo que vendria mejor ejemplificada por Sri Aurobindo, otro de los sabios
hinddes mas mencionados por Wilber, como hemos insinuado ya.

2.3. A.H. Almaas y la joya de valor incalculable

A. Hameed Ali, mds conocido por Almaas, que significa “diamante” en drabe (naci6
en Kuwait en 1944), no siempre aparece entre los representantes de la psicologia
transpersonal, aunque es ficil encontrarlo como autor importante con quien muchos de
ellos entran en didlogo con un profundo reconocimiento (K. Wilber, J. Welwood y J. N.
Ferrer, por poner tres ejemplos destacados). Si Wilber en algiin momento comenté que
él encarna no la figura del guru (maestro espiritual) sino la del pandit (el erudito,
aunque no por ello sea ajeno a la experiencia espiritual), podriamos decir que Almaas si
que encarna la figura del maestro espiritual, al mismo tiempo que basa el Enfoque
Diamante —como se denominan las enseflanzas y el método de realizacién por él
presentado—, en un amplio conocimiento de la psicologia profunda, quizds muy
especialmente de la psicologia del ego y la psicologia de las relaciones objetales. En
muchas de sus obras aparecen con frecuencia autores como W. Ronald D. Fairbairn,
Heinz Hartmann, Otto Kernberg, Harry Guntrip, Margaret Mahler, D.W. Winnicott o
Heinz Kohut.

Esta espiritualidad psicolégicamente enraizada puede considerarse una de las
caracteristicas de la psicologia transpersonal. Se ha hablado de su enfoque como de una
“fenomenologia del Ser”, capaz de describir los distintos aspectos esenciales de la
realidad, pero también como una psicoterapia espiritual que busca una auténtica
integracion de la personalidad en el Ser.

En una de sus obras principales (Almaas, 1988) se muestra bien su didlogo con la
teoria de las relaciones objetales, asi como su elaboracion de la nocién central de la
Esencia Personal en tanto que dimension crucial de la identidad personal. Dicha esencia
personal es lo que concibe como “la perla de valor incalculable”. Ahora bien, para
entender su naturaleza hay que distinguirla de otros tres conceptos centrales en el tema
que nos ocupa: el ego o individualidad egoica, el Yo Esencial (Essential Self) y el Ser.

La naturaleza del ego ha sido bien estudiada por la psicologia del desarrollo, y
Almaas conoce y acepta las conclusiones principales que dicha disciplina ha ido
logrando, pero, asi como generalmente se considera que nuestra identidad individual se
limita a dicha identidad egoica —como estructura psicolégica cuyo desarrollo y posibles
deficiencias han sido suficientemente estudiados—, Almaas considera que nuestra
identidad abarca mucho mds que la estructura egoica. El, que conoce las diversas
tradiciones orientales, sefiala como en estas predomina la idea de que el ego es una
ilusién que hay que superar (como sucede tanto en el vedanta advaita tradicional como
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en buena parte del budismo), de modo que la Realizacién o Liberacién se concibe como
una superacion del ego, y de toda individualidad, afirmando que nuestra tnica identidad
real es el Ser (lldmesele Parabrahman, Dharmakaya o de otro modo).

Pues bien, segin Almaas, el ego es un reflejo del verdadero ser humano, la Esencia
Personal, que es una “presencia atemporal”, con una serie de cualidades, entre las que
destacan la autonomia, la plenitud, la armonia, la integridad, el caricter personal, etc.
Por otra parte, dicha Esencia Personal es un aspecto del Ser. De especial importancia
resulta la relacion y la diferencia entre la Esencia Personal y el Yo Esencial, que a
primera vista podrian parecer lo mismo. Hay que decir que esa capacidad de discernir
con gran lucidez y precision, esa maestria en mostrar las diferencias es una de las
caracteristicas de la “conciencia diamante”. El siguiente texto permite esbozar la
realidad a la que apuntan ambos conceptos:

El Yo Esencial (Essential Self) es un aspecto central de la Esencia, diferente
de la Esencia Personal. La Esencia Personal se siente como una
individualidad, una persona, mientras que el Yo Esencial se siente como una
identidad, una sensacién de self. La Esencia Personal se siente como “Yo
soy”, mientras que el Yo esencial se siente como “Yo”. La Esencia Personal
tiene un cierto sentido de identidad, pero no tan especifico y distinto como
el Yo Esencial. La sensacion de seidad (beingness), del “soy”, es mucho
mdas dominante que el sentido de identidad, el “Yo0”, mientras sucede lo
inverso en el caso del Yo Esencial (Almaas, 1988: 267).

Se ha hablado de “presencia fluida sustancial” para referirse a la Esencia Personal,
que puede comprenderse, en realidad, como el verdadero sentido del término “alma”, en
tanto que individualidad espiritual, respecto de la cual el ego no es sino un reflejo.

Por su parte, el Yo Esencial es una “presencia definida, sin fronteras”. La relacion
entre ambos conceptos, entre ambos aspectos de la Esencia, puede indicarse afirmando
que la Esencia Personal es la verdadera persona, mientras que el Yo Esencial es su
verdadera fuente:

El surgimiento de la Esencia Personal puede considerarse un desarrollo a
partir del Yo Esencial. Es como si el Yo Esencial se plenificara a través de
la metabolizacién de la experiencia personal. La comprension de la relacién
entre la Esencia Personal y el Yo Esencial es una cierta realizacién en el
proceso de realizacion interior, que ocurre en sus etapas mas profundas. La
relacion es vista como una relaciéon de amor y valor, como la relacién
objetal auténtica y esencial. La Esencia Personal es la verdadera persona, y
el Yo Esencial es su verdadera fuente. Uno se experimenta a si mismo como
una plenitud viva, como la expresion del amor, el gozo, el placer, el valor y
la luz del Yo. Uno es el Ser, pero plenamente enraizado en el mundo
(Almaas, 1988: 285).

Es necesario tener en cuenta, ante estas sutiles distinciones, que no se trata (al menos
esa es la afirmacion del autor, como sucede en el caso de las experiencias misticas, los
estados de conciencia transpersonales o las intuiciones gnésticas) de un mero esquema
conceptual, sino de una sofisticada expresion de lo que el propio Almaas denomina
(igual que nuestro siguiente autor, Sri Aurobindo, a quien cita en varias ocasiones en la
obra que tomamos como hilo conductor, por ejemplo en las paginas 18-19, 121-2, 430-1
y 469) “conocimiento por identidad”, muy diferente del conocimiento dual, conceptual,
representativo, que caracteriza a la mayor parte del resto de nuestros conocimientos.
Utilizando esta nocién en relacién con el conocimiento del Ser, a propdsito de esa
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cualidad que denomina beingness, exclama: “es la experiencia de la Esencia Personal
como Ser” (Almaas, 1988: 50). “Se conoce el Ser siéndolo, porque el Ser es auto-
consciente. Es autoconsciente porque es conciencia pura. Esta conciencia no es una
actividad, es una presencia” (Almaas, 1988: 65). “Es un conocimiento por identidad”
(Almaas, 1988: 92). Esto implica que no cabe aqui la verificacion empirica, ni la
falsacion a través de determinadas observaciones o de experimentos controlados. La
descripcion fenomenoldgica realizada constituiria una invitacion a la realizacion del
Ser, del Yo Esencial, y de la Esencia Personal (la joya cuyo valor estd mds alla de todo
precio) como realidades bien definidas y experienciales, diferentes de la estructura
egoica, que generalmente constituye lo que creemos ser nuestra identidad.

Una ultima distinciéon que muestra también otra de las interesantes similitudes con
nuestro proximo autor, es la que realiza entre realizacion y desarrollo. En este caso nos
interesa la realizacién de la Esencia Personal, que es concebida no como un proceso con
un final insuperable y definitivo, sino como un proceso que no termina nunca. Es lo que
desarrollaria més tarde, en dos de sus obras mds recientes, Runaway Realization
(Almaas, 2014), y en una de las (relativamente) pocas traducidos al castellano, La
alquimia de la libertad (Almaas, 2017).

Si la realizacion implica que esa experiencia se convierte en un logro personal
permanente, eso no constituye el final de la historia, sino que es posible, y necesario
para lo que podriamos considerar una plenitud integral, lo que denomina desarrollo y
que seria equivalente (en el sentido de la nocién “equivalentes homeomorficos” acufiada
por R. Panikkar) a lo que Sri Aurobindo denomina transformacion integral.

Sin embargo, esto [la realizacién de la Esencia Personal] no necesariamente
indica la completa transformacion del ego o la completa desidentificacion de
sus estructuras-. En esta etapa la condicién habitual es que hay siempre la
presencia esencial, pero todavia queda alguna identificacion con las
estructuras del ego. La conciencia individual es dominada alternando entre
ambas por la presencia esencial y por la individualidad egoica. La identidad
con la Esencia alterna con la identidad con el ego (Almaas, 1988: 339;
también, para la diferencia entre realizacién y transformacion, Almaas,
1996: 408).

En otra de sus obras principales, The Point of Existence: Transformations of
Narcissism in Self-Realization (Almaas, 1996), publicada ocho afios después de aquella
que nos ha servido de hilo conductor hasta el momento, Almaas define con claridad dos
de esos conceptos que hemos visto resultan esenciales para la comprension del Enfoque
Diamante. Asi, respecto al self afirma: “Nuestro uso de la palabra es inhabitual, ya que
se refiere a una presencia ontoldgica real, no a un constructo” (Almaas, 1996: 13). E
identificando este self, yo o si-mismo, con su comprension del alma (soul) dice: “En
nuestra vision, el yo es un organismo viviente que constituye un campo de percepcion y
de accién. Es lo que llamamos 'alma'. Fundamentalmente, es un organismo de
conciencia, un campo de conciencia capaz de lo que llamamos experiencia: experiencia
del mundo y de la conciencia auto-reflexiva de si mismo. En este libro utilizaremos las
palabras soul y self (alma y yo) de modo intercambiable” (Almaas, 1996: 13).

(Y en qué consistiria la auto-realizacion? —esto es la realizacién de ese “yo” o “si-
mismo” que acabamos de describir. Baste su siguiente caracterizacion: “En la
autorrealizacidn, nos experimentamos estando presentes en fanto que presencia. No es
la presencia del cuerpo, las emociones, los pensamientos. Es la presencia de la
presencia. Ser plenamente consciente/conocedor de uno mismo como presencia es la
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caracteristica central y mds positiva de la experiencia de auto-realizaciéon” (Almaas,
1996: 19).

Una buena sintesis del enfoque diamante en lo que a nuestro tema atafie puede verse
en la siguiente cita: “La conclusién que nos vemos obligados a adoptar, apoyada por la
experiencia directa y por el conocimiento de las ensefanzas espirituales mds profundas
de la humanidad; es que la auto-representacion [el ego como imagen de uno mismo] es
inevitablemente incompleta, falsa y distorsionada, cuando excluye la esencia del yo, que
es el Ser como presencia. Esta identidad incompleta proporciona también una sensacién
de debilidad, vulnerabilidad y superficialidad” (Almaas, 1996: 125).

El Ser como presencia constituye, pues, nuestra “identidad esencial” en su doble
vertiente antes analizada: Yo Esencial y Esencia Personal. Esa Identidad Esencial es the
point of existence, al que se refiere el titulo de su obra de 1996. En un texto igualmente
clarificador leemos: “La realizacién de la Identidad Esencial es la expresion de la
realizacién del Absoluto, tal como se refleja en la experiencia individual, en el mundo
del espacio-tiempo. La Identidad Esencial es la chispa del Absoluto en el alma
individual, y dado que el proceso central del desarrollo espiritual es la auto-realizacion,
su realizacién da comienzo a la realizacién del Absoluto” (Almaas, 1996: 441).

Esa Identidad Esencial corresponde, como recuerda en varias ocasiones, al atman del
hinduismo. Con ello pasamos a ese autor, reconocido como uno de los exponentes mas
creativos, originales y brillantes del neohinduismo, que es Sri Aurobindo. En él, la
nocion de arman (universal), matizada con los conceptos de jivatman (individual) y
paramatman (trascendente), nos reconducen a nuestra identidad dltima.

3. La identidad personal en el vijiiana-advaita-vedanta de Sri Aurobindo

Nos centraremos a continuacién en la visiéon expuesta por Sri Aurobindo, aunque
hemos querido emplear en el titulo de este apartado esta expresién con la que
recientemente se estd apuntando a un linaje especifico en el que se insertarian Sri
Ramakrishna, Swami Vivekananda y el propio Sri Aurobindo (véase Merlo, 2022c¢)

Si puede hablarse de una psicologia del yoga integral, que hallariamos en las obras
de Sri Aurobindo, especialmente en La vida divina (The Life Divine: LD), La sintesis
del Yoga (The Synthesis of Yoga: SY) y Cartas sobre el yoga (Letters on Yoga: L),
podria decirse que su concepcion psicolégica del ser humano distingue entre la
personalidad triple (fisica, vital y mental) y el ego (como constructo psicoldgico y
centro coordinador de la personalidad). El ser humano funcionaria generalmente como
una personalidad ego-centrada. Hay que decir que la expresion “lo vital” se refiere no
solo a los impulsos vitales, los deseos, etc., sino también buena parte de lo que
generalmente se denomina, més bien, emociones y sentimientos.

Ahora bien, nuestro autor tematiza la nocién de “lo subliminal”, que incluye no solo
lo considerado “subconsciente”, segin la nocion dominante de “el inconsciente”, sino
también lo que denominaremos “supraconsciente”, aunque para la personalidad
egocentrada suele permanecer no-consciente. Pues bien, lo subliminal nos lleva a
distinguir entre nuestro “ser externo-superficial” (el cuerpo fisico y sus sensaciones mds
facilmente identificables; el vital con sus movimientos instintivos, impulsivos, que nos
son bien conocidos; y la mente en su funcionamiento habitual como movimiento de
pensamientos e imagenes, la mente mecdnica, por una parte, pero también la mente
reflexiva, racional, argumentativa) y nuestro “ser interno subliminal”, que goza de una
mayor profundidad, que se encuentra por debajo del umbral de nuestra conciencia
cotidiana, pero cuyos movimientos subterrdneos influyen en la personalidad mucho mas
de lo que creemos.
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No vamos a desarrollar estos aspectos mds conocidos por las distintas psicologias,
pues todo ello son instrumentos o vehiculos a través de los cuales se expresa la
identidad que domine en todo ello, aunque ya sabemos (el menos desde Platon) que el
sistema psiquico admite la analogia con los sistemas de gobierno, de modo que segin
cual sea el predominio de los distintos factores puede asemejarse a una monarquia (a
veces tirania), a una democracia (aunque con un jefe de Estado , un presidente de la
Republica o un jefe de gobierno con mayor o menor poder) o incluso a una anarquia (en
la que cada parte mira por sus propios intereses y no hay una coordinacién central, sino
un desorden que puede llegar al caos, politico o psicolégico).

Dejemos de lado esas interesantes analogias y digamos que el primer nivel de nuestra
identidad es aquel que podemos considerar nuestra identidad psicolégica. Hablar de
identidad no implica aceptar una mismidad inmutable, un algo o un alguien que no
cambie con el paso del tiempo, de modo que lo Unico que cambiaria serian sus
instrumentos. Asi, por ejemplo, las escuelas psicoldgicas que han hecho del estudio del
yo, el self, las relaciones objetales, el centro de su estudio, se inclinan a defender la
existencia de una estructura psicoldgica dindmica, en la que pueden identificarse una
serie de patrones con cierta duraciéon a lo largo del tiempo, pero sin necesariamente
hablar de una mismidad que se mantenga idéntica a si misma durante toda la vida.
Podria decirse que estos andlisis (Kohut, Guntrip, Klein, etc.) no serian muy diferentes
del andlisis que Sri Aurobindo realiza del ego. Respecto a este tltimo afirma: “El ego es
una formacion de la Naturaleza; pero no es una formacion solo de la naturaleza fisica,
por tanto, no cesa con el cuerpo. Hay también un ego mental y vital” (Sri Aurobindo,
1972c: 279). O mas ampliamente:

La naturaleza del ego es la autolimitacién de la consciencia, porque quiere
ignorar el resto de su juego y porque queda absorto exclusivamente en una
forma, una combinaciéon de tendencias, un campo del movimiento de
energias. El ego es el factor que determina las reacciones de error, afliccidn,
dolor, mal y muerte (Sri Aurobindo, 1972a: 58).

. Se agota el ser humano en esa personalidad egocentrada, por compleja, flexible y
funcional que esta se muestre? ;Constituyen estos diversos componentes psiquicos la
totalidad del ser humano y dependen para su existencia de su base bioldgica, corporal,
cerebral? ;No hay conciencia ni yo sin cuerpo y cerebro? La respuesta suele ser
afirmativa en las psicologias y las metafisicas que podemos denominar naturalistas o
materialistas, que constituyen todavia el paradigma hegemonico en las neurociencias
actuales. En el caso de Sri Aurobindo, de modo similar a como hemos sefialado en la
psicologia transpersonal, las respuestas son todas ellas negativas. ;Qué hay, pues, en el
ser humano, mads alld de la personalidad centrada en el ego psicolégico?

La respuesta del piurna-advaita seria, en primero lugar, que mdas alld de la
personalidad egocentrada, que constituye su identidad psicoldgica provisional y
cambiante, existe, de manera mds esencial para el ser humano, lo que Sri Aurobindo
denomina “el ser central”. Este, a su vez, consta de dos polos, de dos dimensiones o
aspectos. En terminologia aurobindiana. el ser central estd compuesto por el ser animico
y por el jivatman. Traduzco como ser animico la expresion psychic being, muy
frecuente en Sri Aurobindo. Si bien generalmente se traduce de manera literal como “ser
psiquico”, mi preferencia por la traduccién indicada se debe a la polisemia del término
“psiquico”, asociado o bien a lo psicoldgico (y en este caso es obvio que nos hallamos
ante un elemento, una identidad, metapsicolégica o transegoica) o bien a lo
parapsicoldgico, como cuando se habla de una persona psiquica, en contacto con
mundos ocultos, abierta a lo paranormal, etc). Por otra parte, en multiples ocasiones, Sri
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Aurobindo identifica el psychic being (al parecer muy influido por el uso que de él
realizaba Mirra Alfassa, hablando de [’étre psychique) con el alma individual
(individual soul). De algin modo, el ser animico o ser dlmico, como en ocasiones se
prefiere decir, tiene una estrecha relaciéon con la nocién del “alma” en muchas de las
concepciones espiritualistas.

El ser animico constituye nuestra identidad animica, si queremos acufar este término,
aqui que estamos preguntdndonos por la identidad del ser humano. El ser animico si que
constituye una mismidad con un alcance mucho mayor, ya que es el mismo ser, el
mismo sujeto autoconsciente, que recorre la serie de encarnaciones que la mayoria de
los seres humanos tienen como destino. Es decir, es el mismo (es un alguien y no solo
un algo) vida tras vida. Efectivamente, esto supone la idea del renacimiento o la
reencarnacion, en un determinado sentido, digamos que mds cerca de la concepcion
hindd dominante de la reencarnacién que de la concepcién budista del renacimiento.
Esto exigiria un desarrollo mayor, que no es necesario aqui, pero que ha sido insinuado
en algunas de las versiones filobudistas de la psicologia transpersonal (por ejemplo,
John Welwood, 2002: cap. 8 y 14)

Obviamente, esta psicologia del yoga va mads alld de lo que hoy se entiende por
psicologia cientifica y se enraiza en una metafisica yoguico-espiritualista, que nos
gustaria considerar experiencial, mistica y gnostica (Merlo, 2020).

Ahora bien, deciamos que el ser animico constituye el “polo terrestre”, nuestra
identidad animica en la manifestacion espaciotemporal, al mismo tiempo que se
entiende esta en el seno de una kosmologia multidimensional, segin la cual Cosmos y
Psique poseen una estrecha correspondencia, una serie de planos, niveles o dimensiones
existentes tanto en uno como en la otra. Pues bien, utilizando estas expresiones de Ib’n
Arabi, recogidas por Henry Corbin, el ser animico constituye el polo terrestre, mientras
que el polo celeste equivale a lo que Sri Aurobindo denomina, con un término sanscrito,
Jivatman. Sin entrar ahora en otros significados, notablemente distintos, frecuentes en
diversos autores del vedanta, podriamos afirmar que el jivatman es el “espiritu
individual”, o si se prefiere, la “individualidad espiritual”, una especie de moénada
abierta al Infinito y que mora en una trascendencia transmundana ajena a toda
manifestacion. Por decirlo con sus propias palabras: “El Jivatma o espiritu es auto-
existente, por encima del ser manifestado o instrumental; es superior al nacimiento y la
muerte, siempre el mismo; es el Self individual o Atman; el verdadero ser eterno del
individuo” (Sri Aurobindo, 1972c: 280).

Somos conscientes del salto metafisico o mistico realizado aqui, al pasar del Cosmos
a lo supracésmico y defender que mas alld de la identidad psicoldgica y de la identidad
animica, el ser humano posee también una identidad espiritual individual. Sin embargo,
es uno de los puntos en los que Sri Aurobindo ha insistido en multiples ocasiones. Asi,
por ejemplo, “Este individuo eterno no es otro distinto del Purusa Divino, ni estd
separado de él. Es el propio Sefior, el I§vara quien, en virtud de la multiplicidad eterna
de su unidad existe siempre como el alma inmortal en nuestro interior” (Sri Aurobindo,
1980: 530).

Quizas aquejados de cierto vértigo metafisico podemos preguntarnos —sea cierto o no,
aceptemos que esta es la vision de ese mistico y gndstico del siglo XX que fue Sri
Aurobindo y descansemos en dichas alturas—: ;Es eso todo?

Hay que decir que no. No es todo. El anthropos en su realidad integra no termina ni
siquiera ahi. Hemos insinuado ya que la vision de Sri Aurobindo se enmarca en una
concepcion advaita, no-dualista, si bien se trata de un no-dualismo distinto del mas
tradicional atribuido al kevala-advaita de Adi Sankaracarya, con su interpretacién del
mayavada, la doctrina de maya que considera el mundo una especie de ilusion. Si este
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ultimo rechaza la realidad dltima del cosmos y de la individualidad espiritual, no es asi
en el caso del vijiana-advaita-vedanta.

En tanto que no-dualismo, no podia faltar en Sri Aurobindo la referencia a la
Realidad ultima, la Realidad no-dual (Brahman, Parabrahman, Purusottama), mas alla
de la Impersonalidad o Personalidad del Absoluto, mds alla de la aparente disyuntiva
entre lo Uno y lo Multiple en el seno de la misma Infinitud. Por ello las tres identidades
antes esbozadas (psicoldgica, animica, espiritual-individual o monddica) hallan su Alfa
y su Omega, su Origen y su Meta, su Supraesencia mas intima en dicha Realidad,
Conciencia o Ser que en el hinduismo ha recibido distintas denominaciones, y que en
Sri Aurobindo encontraria su nocién de Absoluto integral en el concepto (igualmente
reformulado y comprendido de manera diferente a como lo hacen las tradiciones
vedéntica, yéguica y samkhya) de I§vara. (Puede verse la sintesis superadora de las
nociones tradicionales del Brahman impersonal del kevala-advaita y el Purusa
inmutable del samkhya en Sri Aurobindo, 1972a, Libro II, cap. 2. “Brahman, Purusa,
I§vara - Maya, Prakrti, Sakti”, pp. 322-364).

Hemos partido de lo més cercano a nuestra experiencia cotidiana (el cuerpo fisico), y
de los conceptos psicolégicos mds aceptados (lo vital, lo emocional, lo mental), para
llegar a la crucial nocién del “ego”, aceptado como nuestra identidad psicoldégica
provisional, para alzar el vuelo hacia la dimension transegoica del ser animico y
elevarnos hacia la identidad ménadica, en tanto que espiritus individuales (jivatman)
constitutivamente abiertos a la Conciencia infinita, a la Realidad dltima, que finalmente
constituye, desde siempre y para siempre, nuestra auténtica Identidad tultima, nuestra
identidad suprema, se llame como se llame, sean sus atributos y cualidades cuales sean,
probablemente secundarios respecto a su inefabilidad y su cardcter inexhaustible, mas
alld incluso del Brahman saccidananda, esa Realidad que puede ser caracterizada como
Ser absoluto, Conciencia infinita y Beatitud trascendente.

El ser humano seria, pues, la morada, simultineamente, del Ser Trascendente, la
Conciencia césmica y la Individualidad espiritual. El misterio supremo consistiria,
justamente, en constituir la sintesis expresiva de esa triada fundamental. Si la existencia
de una dimensién espiritual lo separa de toda concepcidn naturalista, la existencia de
una dimension individual en la realidad dltima lo separa del kevala advaita shankariano.
Esta respuesta al problema de lo Uno y lo Multiple queda expresada en el siguiente
texto de otra de las obras fundamentales de nuestro autor, Essays on the Gita:

Cada alma, cada ser en su realidad espiritual es lo Divino mismo, por
parcial que sea su manifestacion actual en la Naturaleza. Y significa
también, si las palabras han de tener algiin sentido, que cada espiritu que se
manifiesta, cada uno de los muchos, es un individuo eterno, un poder eterno,
no-nacido, de la Existencia una. Llamamos a este espiritu que se manifiesta
el Jiva, porque aparece aqui como si fuera una creatura viviente en un
mundo de creaturas vivientes (...) El espiritu individual existe y ha existido
siempre mads alld, en el Eterno, pues él mismo es eterno, sanatana (Sri
Aurobindo, 1980: 430-1).
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Resumen

El yoga supramental nunca serd un yoga mainstream, ni esta disefiado para serlo. No
puede subsumirse en una clase de hora y media, ni se presta a ser encerrado en una sala
de yoga. Se trata de un compromiso existencial que requiere de toda una vida de
dedicacion. En estas paginas indago en la vida de su fundador, el yogui, poeta y filésofo
Sri Aurobindo (1872-1950). Educado en Cambridge, activista politico en pos de la
independencia de India y nominado al Premio Nobel de literatura y de la paz, Sri
Aurobindo fue sobre todo un experimentador de las profundidades de la conciencia,
cuyo yoga se inspira en la ensefianza de Sri Ramakrishna, tal y como algunos
investigadores contempordneos estan reivindicando en nuestros dias. En este texto
enfatizo esa influencia de Sri Ramakrishna, bosquejo la sadhana que propone el yoga
supramental tal y como se refleja en la correspondencia que Sri Aurobindo mantuvo con
sus discipulos, e indago en el papel que cumplen la emocién y el fuego animico en un
yoga que tiene como finalidad la espiritualizacion de la materia.

Palabras clave
Yoga integral, vedanta, supermente, emocion, bhakti, Sri Ramakrishna.

" Agradezco a Vicente Merlo su revision del borrador de este escrito; como siempre, sus comentarios y
su atenta mirada han contribuido a mejorarlo. Saranagati Das me dio a conocer la obra y el yoga de Sri
Aurobindo hace ya una década. Que este ensayo sea un breve testimonio de gratitud ante semejante
regalo.
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Abstract

Supramental yoga will never be mainstream yoga, nor is it designed to be. It cannot be
subsumed in an hour and a half class, nor does it lend itself to being locked in a yoga
room. It is an existential commitment that requires a lifetime of dedication. In these
pages I delve into the life of its founder, the yogi, poet and philosopher Sri Aurobindo
(1872-1950). Cambridge-educated, political activist for India's independence and Nobel
Prize nominee for literature and peace, Sri Aurobindo was above all an experimenter of
the depths of consciousness, whose yoga is inspired by the teaching of Sri Ramakrishna,
as some contemporary researchers are claiming in our days. In this text I emphasize that
influence of Sri Ramakrishna, I outline the sddhand that supramental yoga proposes as
reflected in the correspondence that Sri Aurobindo had with his disciples, and I
investigate the role played by emotion and psychic fire in a yoga whose purpose is the
spiritualization of matter.

Keywords
Integral yoga, vedanta, supermind, emotion, bhakti, Sri Ramakrishna.

1. Con pies de paloma

Oh, Aristéfanes del universo, Tu observas tu mundo y te ries dulcemente de
Ti mismo. Pero, ;no me dejards también a mi contemplar con ojos divinos y
compartir tus risas universales?

Sri Aurobindo (CWSA, vol. 12: 494)

Aprender a sostenernos en la incomprensién es un requisito imprescindible para
iniciar ciertos viajes. La clase de aventuras que ya comienzan desnuddndonos, sin
ambages: cuanto mds nos revolvemos contra el enigma, mds lejos estamos de
comprenderlo. El silencio suele ser la meta de un camino espiritual, no su punto de
partida; suele ser el resultado de una transformacion ardua y progresiva, no el primer
escalébn que unos pies novatos deben figurarse cdmo alcanzar. Para la mayoria de
nosotros un principio asi tiene una connotacién de ausencia, de mapa borroso, de flecha
que apunta hacia ninguna parte. Todavia mas cuando este silencio se nos presenta como
una puerta de entrada, ante la que vacilamos, nerviosos. Creemos que la hemos
traspasado muchas veces, pero rara vez llegamos a estar seguros de haberlo hecho. Por
eso creo que este simple ejercicio —sostenerse en lo que uno no comprende sin resistirse
ni agitarse— es el primer gesto, pero también el mds complejo, que se le pide a un
practicante cuando decide adentrarse en el yoga supramental.

Todo en Sri Aurobindo' (1872-1950) lleva la marca de este comienzo arriesgado y
fascinante: su biografia, que él mismo afirmé que no podia servir de mucho, dado que
su verdadera vida tuvo lugar en lo oculto; sus escritos, que uno puede leer y releer
durante afios sin haber llegado a leerlos en absoluto; su @sram en Pondicherry, del que
uno puede salir y entrar, a placer, sin haber estado alli nunca verdaderamente, o el
proposito de un yoga visionario cuyas raices parecen estar esperando por nosotros desde
un tiempo futuro que desafia nuestro pequeio presente. El silencio lo envuelve y lo
protege todo; por consiguiente, si no aprendemos a transitarlo, todo se cierra a nuestro
paso, ya sean palabras, espacios, personas, pero, sobre todo, la creacién de la conciencia
que esta en juego.

' He optado por no usar diacriticos para los nombres de los maestros. Escribo sus nombres tal y como
ellos mismos los escribieron (en el caso de Swami Vivekananda y Sri Aurobindo), o tal y como se
encuentran normalmente escritos en la literatura filoséfica y espiritual (en el caso de Sri Ramakrishna).
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De los treinta y siete volimenes que componen sus obras completas, tres de ellos
retinen los centenares de cartas que Aurobindo intercambié con sus discipulos. He
escogido centrarme en esta correspondencia porque nos ofrece el lado més préctico y
cotidiano del yoga supramental. Si la originalidad de este yoga reside en su objetivo,
una meta nunca antes explorada de la que hablaremos mas adelante, las cartas reflejan
una total coherencia por parte de Aurobindo a la hora de prevenir a quienes se muestran
interesados en practicarlo. Son muchas las cartas en las que Aurobindo recomienda a las
personas practicar otra clase de yoga, acudir a otro asram distinto, entregarse a una
sadhand bien diferente, en suma, nos pide que meditemos si estamos seguros del paso
que vamos a dar y nos invita a preguntarnos qué es lo que nos mueve a iniciarnos en
este camino. Léanse dos simples ejemplos:

La meta del yoga es siempre dificil de alcanzar, pero ésta es mds dificil que
cualquier otra, y es Unicamente para quien tiene la vocacion, la capacidad,
la voluntad de afrontar cualquier cosa y cualquier riesgo, incluso el riesgo
de fracasar, y la voluntad de progresar hacia un completo desinterés,
ausencia de deseos y entrega (L. II: 545).

Este es un proceso lento y arduo; el camino es largo y es dificil incluso
establecer la base necesaria. La vieja naturaleza existente opone resistencia
y obstruye, y las dificultades surgen una tras otra, repetidamente, hasta que
son conquistadas. Por lo tanto, es necesario estar seguro de que este es el
camino al que uno estd llamado antes de decidirse finalmente a recorrerlo
(L.IT: 849)°.

A la luz de estos fragmentos podriamos pensar que la complejidad de este yoga reside
en la renuncia que exige a sus practicantes. Nada mads lejos de la realidad. A quienes
buscan abrazar un modo de yoga basado en la renuncia al mundo, Aurobindo les
recomienda seguir otras vias yoéguicas diferentes. La propuesta de un asram y una
comunidad ydéguica cuya meta no es la liberaciéon del mundo, supone un fenémeno
nuevo y pionero en los primeros afnos del siglo XX. Por otro lado, podria pensarse que
la dificultad reside entonces en el “esfuerzo” de la sadhand propuesta; algo que
tampoco se ajusta en absoluto al yoga supramental. Si bien exige entrega y compromiso,
el modo de progresar en este yoga no es el esfuerzo personal del practicante.

Este no es un asram como otros —los miembros no son samnydasins
[renunciantes]; no es moksa el tnico objetivo del yoga aqui. Lo que se esta
haciendo aqui es una preparacién para un trabajo, un trabajo que se basara
en la conciencia yéguica y en el Sakti-Yoga, y no puede tener otro
fundamento (L. II: 847).

Este asram ha sido creado con un objetivo distinto del ordinariamente
comun a tales instituciones, no para la renuncia al mundo sino como un
centro y un campo de préctica para la evolucion de otro tipo y forma de vida
que al final estard impulsada por una conciencia espiritual superior y
encarnard una mayor vida del espiritu (L. II: 847).

En consecuencia, lo que el yoga supramental le pide al practicante es que se haga
cargo de su responsabilidad personal desde el primer momento. No hay ningtn afén por

? Las cursivas en las citas son mias, a menos que indique lo contrario. Para los escritos de Sri Aurobindo
empleo como fuente The Complete Works of Sri Aurobindo (CWSA). He optado por citar las cartas con la
sigla L (Letters), junto al nimero de la seccidn y el de pagina correspondiente, con el fin de diferenciarlas
del resto de sus escritos. Puede consultarse la bibliografia final para una referencia completa.
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convencer a nadie de que lo practique y, ciertamente, la publicidad no forma parte de
este yoga. En una de sus cartas, Aurobindo le explica a un discipulo que la fama y el
“espiritu propagandistico” no tienen ninguna importancia desde el punto de vista
espiritual. “No somos un partido ni una iglesia o una religiéon que busque adeptos o
prosélitos”, escribe Sri Aurobindo, y afiade: “Un hombre que se dedica sinceramente al
yoga es mas valioso que mil hombres famosos” (L. II: 855). Esta dltima sentencia
recoge el espiritu mis noble y comprometido de este yoga: mientras haya un solo
practicante sincero sobre la Tierra, la tarea sigue su curso, y el desafio se mantiene vivo.
Pero ;cudl es esta meta, la mds dificil de alcanzar, ese propdsito que requiere una total
sinceridad y mucho talento para el fracaso?

El propésito no es otro que la divinizaciéon de la materia; no simplemente una
elevacion de nuestra conciencia individual a un plano de comprensién espiritual, sino la
transformacion de nuestra naturaleza al completo, el descenso de la conciencia
supramental a nuestra conciencia fisica. El cuerpo tiene en este yoga un papel que no he
encontrado, por ahora, en ninguna clase de hatha yoga, pues la supramentalizacion del
cuerpo va mucho mds alld de un programa de asanas o de una rutina de ejercicios
fisicos que purifiquen los canales corporales y favorezcan la adquisicion de poderes
individuales®. “[Los yogas antiguos] tenian como objetivo la liberacién y no se
preocupaban por la divinizacién, excepto el tantrico y algunos otros”, escribe
Aurobindo en otra carta; “sin embargo, el objetivo, incluso en estos, era mas bien
convertirse en santos y siddhas que cualquier otra cosa” (L. II: 507). Cuando la
purificacién del cuerpo se consolida, todavia hay un gran trabajo de silencio y apertura
que realizar para que este descenso de la supermente pueda abrirse paso en nuestra vida
fisica y manifieste sus frutos. Porque este es el quid de la cuestion: Aurobindo nos
ensefa que es posible alcanzar logros espirituales muy elevados que no tienen ninguna
repercusion en la vida. Este es el muro de las paradojas que parece saltar por los aires
en nuestros dias, a fuerza de disgustos y escdndalos sexuales por parte de ciertas
autoridades espirituales. Pero es un muro que ha existido siempre, en menor o mayor
medida, en la historia de las religiones, la mistica y la espiritualidad. A un lado del
muro, un trabajo de indagacion interior repleto de experiencias trascendentales que, sin
embargo, se evaporan y se anulan cuando pasamos al otro lado y la persona se pone a
funcionar en el mundo y entra en contacto con los otros. De esta manera, podemos tener
acceso a experiencias meditativas extraordinarias y al mismo tiempo mantener un
cuerpo vital —que abarca tanto el drea emocional como nuestro sistema nervioso—,
infantilizado y anegado por la ignorancia, inmune a todo ese logro de la conciencia
silenciosa. En este caso, la experiencia no consigue echar raices para materializarse de
forma permanente. Y como Sri Aurobindo recordard numerosas veces, no hay nada de
supramental en esta clase de logros, pues lo que se produce es una escisiéon de la
naturaleza, no una transformacion de la misma.

Siempre es posible lograr iluminaciones de algin tipo en el plano espiritual
mental incluso si el vital todavia es impuro. Hay una especie de separacion
entre el Purusa mental y Prakrti que resulta en un conocimiento que no
tiene efecto transformador en la vida. Pero la teoria de estos yoguis es que
uno tiene que conocer el S{ mismo; la vida y lo que uno hace en la vida no
importa. ;No has leido sobre el yogui que aparecié con su concubina y
Ramakrishna le pregunté: “;Por qué vives asi?”? El respondié: “Todo es
mayd, asi que no importa lo que haga mientras conozca a Brahman”. Es

* Véase el primer capitulo de La Manifestacién supramental sobre la Tierra, titulado “La perfeccién del
cuerpo”’, donde Aurobindo (2004: 37) escribe: “Una transformacién del cuerpo debe ser condicién sine
qua non para una transformacion total de la naturaleza”.
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cierto que Ramakrishna respondi6é: “Escupo en tu Vedanta”, pero
légicamente el yogui tenia su parte de razén, porque si toda la vida y la
accion son maya y solo el silencioso Brahman es real... jpues bueno! (L. II:
506-507).

Aurobindo se refirié a su yoga como yoga “integral” (piirna-yoga). Sin embargo, no
voy a usar esta rubrica con el fin de evitar cualquier clase de confusion, teniendo en
cuenta que hoy en dia numerosos yogas emplean el adjetivo “integral” para indicar que
integran varias sendas de yoga (la devocidn, la accion fisica, la meditacion, etc.) en un
mismo programa. La “integralidad” o “plenitud” del yoga aurobindiano sobrepasa con
mucho esta clase de sintesis.

Nunca he dicho que mi yoga fuera algo completamente nuevo en todos sus
elementos. Lo he llamado ‘yoga integral’ y eso significa que toma la esencia
y muchos procesos de los antiguos yogas —su novedad estd en su objetivo,
en su punto de vista y en la totalidad de su método (L. I: 99).

Indudablemente, Aurobindo disefié una sintesis del yoga unica y excepcional —que
plasmé en su obra La Sintesis del Yoga—, pero la “integralidad” del yoga supramental no
solo afecta a los medios. Se trata de una integralidad triple: 1) plenitud del objetivo, es
decir, la expresion de la divinidad materializada no solo en la conciencia espiritual-
mental-vital sino también en la conciencia fisica, 2) plenitud del proceso, para lo cual
Aurobindo toma la esencia de diversos yogas antiguos, adaptdndolos al objetivo, y 3)
plenitud del 4rea que cubre el proceso, pues se trata de un yoga evolutivo, que no busca
unicamente la completa transformacion del individuo, sino también de la humanidad y
la conciencia colectiva®.

Antes de entrar a indagar en esta nocion de supermente (supermind) y en el yoga que
persigue incansablemente el descenso de la fuerza supramental (supramental force), es
necesario que tratemos de acercarnos a la figura cautivadora y enigmadtica de Sri
Aurobindo. En uno de los fragmentos anteriormente citados, Aurobindo mencionaba a
Ramakrishna, y este podria ser un buen punto de partida.

2. La sintesis vital de Sri Aurobindo

Aurobindo Ghose no tuvo una vida convencional, ni siquiera en su trayectoria mas
visible, la que transcurre al nivel de la superficie. Nacido en Calcuta en 1872, su padre
lo envia a Inglaterra a los siete afos de edad, junto a sus dos hermanos mayores. Alli
vivirfa hasta los veinte, aparentemente ajeno a la cultura de su tierra natal. Su padre
tenia la esperanza de que tanto él como sus hermanos fuesen admitidos en el ICS
(Servicio Civil Indio), es decir, deseaba que se convirtieran en funcionaros al servicio
del imperio britdnico. Con diecisiete afios, Aurobindo es admitido en este servicio tras
haber ganado previamente una beca en el King’s College, pues, dadas sus
circunstancias, este era el unico modo posible de financiar los dos afos de prueba
exigidos a los candidatos.

En diciembre de 1889, Aurobindo fue a Cambridge para presentarse a los
exdamenes de becas del King's College. Mafiana y tarde escribia traducciones
del inglés al latin y al griego y del latin y el griego al inglés. También hubo
preguntas sobre gramdtica clasica e historia y un ensayo en inglés. El 19 de
diciembre, de vuelta en Londres, se enter6 de que habia quedado en la

* En uno de los fragmentos y pasajes breves dedicados a explicar el yoga integral o piirna yoga,
Aurobindo indica: “El Yoga integral es integral por la totalidad o plenitud de su objetivo, la plenitud de su
proceso y la plenitud del terreno que cubre en su proceso” (CSWA, vol. 12: 359).
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primera posicion. Mds tarde se le dijo que habia “aprobado un examen
extraordinariamente sobresaliente” con los mejores escritos que el
examinador, el destacado erudito Oscar Browning, habia visto jamas
(Heehs, 2008: 19).

Un afio después, Aurobindo ganaba el Premio Rawley por la mejor composicion
poética en yambicos griegos, premio que volveria a ganar el afio siguiente, esta vez por
un poema compuesto en hexdmetros latinos. No habia pasado ni una década desde la
composicion de su primer poema, titulado “The Light” y publicado en el magazine local
Fox’s Weekly. Para componerlo, se inspira en el poema ‘“The Cloud” de Percy Shelley
(Heehs, 2008: 15; CWSA, vol. 2: 692). En el segundo volumen de sus obras completas
se incluye este poema con la siguiente nota explicativa por parte de los editores:
“Cuando se le pregunt6 en 1939, ‘; Cudndo empezaste a escribir poesia?’, Sri Aurobindo
respondié: ‘Cuando mis dos hermanos y yo viviamos en Manchester. Escribi para la
revista de la familia Fox. Era una horrible imitacién de alguien que no recuerdo”
(CWSA, vol. 2: 692). Aurobindo siempre se considerd a si mismo un poeta antes que un
filésofo. Su obra magna, en este sentido, no seria tanto La vida divina como Savitri, un
poema extraordinario de dimensiones €picas, en el que trabajé durante largos afos de su
vida —de hecho, fue el dltimo trabajo literario que revisé antes de su muerte, en el afio
1950 (CWSA, vol. 2:691).

Mis alla de toda la documentacién que poseemos sobre el paso de Sri Aurobindo por
el St. Paul's College y mds tarde por el King’s College, dando fe de su innegable
potencial intelectual, creo que Satprem toca un punto importante cuando menciona la
soledad de su adolescencia en Londres, que fue ademds un periodo marcado por la
austeridad econdmica —bastante extrema, por cierto, durante sus ultimos afios en
Inglaterra.

Ignoramos lo que escapd a este adolescente voraz [...] pero Shelley y el
Prometeo libertado, los poetas franceses, Homero, Aristéfanes, y muy
pronto todo el pensamiento europeo, porque rdpidamente supo lo suficiente
de alemén y de italiano como para leer a Dante y a Goethe en su lengua
original, pueblan una soledad de la que nada nos dice él mismo (Satprem,
1999: 16).

Este brevisimo esbozo del primer periodo vital de Sri Aurobindo nos sirve ya para
anticipar uno de los rasgos tUnicos y excepcionales tanto de su yoga como de sus
escritos. Estamos ante un yogui-poeta que crece y se forma intelectualmente en
Inglaterra para después regresar a India y volcarse en el estudio y la practica del legado
filologico, filosdfico y espiritual de su tierra natal. De algin modo, Satprem habla de
Aurobindo como de un “occidental consumado”, en el sentido de que lee a los poetas
simbolistas franceses antes de conocer la Bhagavadgita —algo que nos sucede a muchos
europeos, simplemente por los contenidos de nuestros programas educativos. “Sri
Aurobindo es para nosotros el lugar de una sintesis tnica”, indica Satprem (1999: 13) vy,
de hecho, la sintesis del yoga en la que trabajard Sri Aurobindo décadas después,
empieza a gestarse en la sintesis de su propia vida y de su propio universo interior.
Como indica Debashish Banerji (2013: 95), al recibir dicha educacién, Sri Aurobindo
“habfia interiorizado los valores de la critica social y la libertad creativa propios de la
post-Ilustracion. Tal preparacion debe considerarse significativa para su enfoque
ecléctico y creativo de las tradiciones yoguicas de India”. En primer lugar, esta riqueza
va a manifestarse constantemente en sus palabras; basta con que leamos sus aforismos,
en los que podemos encontrar reunidos a Vivekananda, Dante y Horacio con total
naturalidad. En segundo lugar, sus escritos integran razén e intuicion, inteligencia y
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experiencia, cuestionamiento y confianza, lo que confiere a Aurobindo un estilo literario
unico y un pensamiento sélido y creativo como pocos. En tercer lugar, posee tal vision
de conjunto sobre la realidad histdrica, politica y espiritual, que la simple lectura de sus
obras ya se convierte en un desafio espiritual para nosotros. Esta sintesis puede afiadir
un plus de dificultad a la lectura de las obras aurobindianas, sobre todo por el
compromiso “integral” que exige al leyente. Como explica Vicente Merlo (2019: 59),
“la lectura de sus obras constituye ya una aventura de la conciencia, en la que la lucidez
de su visién y la altura de su experiencia van acompafiadas de la profundidad de su
articulacion racional”.

Quienes conocimos a Sri Aurobindo a través de sus principales escritos sobre yoga y
vedanta, tales como La Sintesis del Yoga o La Vida Divina, nos acercamos después a
sus obras completas y solo entonces empezamos a hacernos una idea de la grandeza de
esta sintesis. En los primeros volimenes encontramos su poesia reunida (escrita en
griego, latin, inglés y francés), también sus escritos de juventud y sus piezas teatrales,
cuyos personajes, muchas veces, son dioses griegos que simbolizan partes del alma
humana; mads adelante, sus primeros diarios ydguicos, y los escritos politicos que
reflejan su lucha por la independencia de India; en su madurez, ensayos filoséficos de
todo tipo sobre la evolucién de la humanidad, la politica mundial, los comentarios a las
escrituras vedanticas (Upanisads y Bhagavadgita), incluida una revision extraordinaria
sobre el significado de los Vedas y su comprension filoldgica, los registros de sus
experiencias supramentales, la cartografia del inconsciente, mas diarios yoguicos de
experimentacion, y un largo etcétera.

Lo dicho hasta ahora puede invitar a pensar en una erudiciéon de direcciones
multiples, es decir, en una persona cuya formacién y talento le permite abarcar,
intelectualmente, muchas dreas de la vida y del pensamiento. Hay que enfatizar
entonces el incansable experimentador de la conciencia que fue Sri Aurobindo. Asi
contesta este maestro a una carta en la que un discipulo parece haber alabado su
capacidad intelectiva:

Has escrito que viste en mi a quien logr6 su espiritualizacién y divinizacién
mediante la perfeccion del intelecto; pero, de hecho, llegué a través del
completo silencio de la mente y cualquier espiritualizacién y divinizacién
que alcancé fue a través del descenso de un conocimiento supraintelectual
superior a ese silencio (L. II: 848).

Sri Aurobindo distingue perfectamente entre lo intelectual y lo espiritual; si bien,
ambos dominios pueden (y deben) estar al servicio de un mismo propdsito de
transformacion, no hay que confundir los logros de la mente con las alturas del espiritu.
No me resisto a compartir un extracto bastante extenso de una carta en la que
Aurobindo explica esta distinciéon a un discipulo, distincién que él conoce bien por
experiencia. Este pasaje también nos sirve para vislumbrar las raices que sostienen su
yoga y su camino espiritual. Porque cuando Sri Aurobindo afirma que “todo puede
convertirse en un medio para la comprension de lo divino”, detrds de estas palabras se
hace patente la presencia generosa, brillante e intemporal de Sri Ramakrishna,
invitdndonos a abrirnos a la divinidad con los medios que cada uno posea.

El arte, la poesia, la musica no son yoga, no son en si mismos cosas
espirituales mds de lo que lo es la filosofia o la ciencia. Aqui acecha otra
curiosa incapacidad del intelecto moderno: su incapacidad para distinguir
entre mente y espiritu, su disposicion a confundir los idealismos mentales,
morales y estéticos con espiritualidad y sus grados inferiores con valores
espirituales. Es una verdad obvia que las intuiciones mentales del metafisico
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o del poeta, en su mayor parte, estdn muy lejos de una experiencia espiritual
concreta; son destellos distantes, reflejos sombrios, no rayos del centro de
Luz. No es menos cierto que, visto desde las cumbres, no hay mucha
diferencia entre las altas eminencias mentales y las bajas escaladas de esta
existencia externa. Todas las energias de la Lila [juego divino] son iguales
contempladas desde las alturas, todas son disfraces de lo Divino. Pero hay
que afiadir que todo puede convertirse en un primer medio para la
comprension de lo Divino.

Una declaracién filosofica sobre el Atman es una férmula mental, no
conocimiento, no experiencia; sin embargo, a veces lo Divino lo toma como
un canal de contacto; extrafiamente se rompe una barrera en la mente, se ve
algo, se opera un cambio profundo en alguna parte interior, entra en el
terreno de la naturaleza algo sereno, ecudnime, inefable. Uno se detiene en
la cresta de una montafia y vislumbra o siente mentalmente una amplitud,
una omnipresencia, una Inmensidad sin nombre en la Naturaleza; entonces
de repente viene el contacto, una revelacion, un desbordamiento, lo mental
se pierde en lo espiritual, se experimenta la primera invasion del Infinito. O
te detienes frente a un templo de Kali junto a un rio sagrado, ;y qué ves?
—una escultura, una graciosa pieza de arquitectura, pero en un momento,
misteriosamente, inesperadamente, hay en cambio, una Presencia, un Poder,
un Rostro que mira dentro del tuyo, una visién interior en ti ha mirado a la
Madre del Mundo. Contactos similares pueden llegar a través del arte, la
musica, la poesia a su creador o a alguien que siente el impacto de la
palabra, el significado oculto de una forma, un mensaje en el sonido que
lleva quizas mas de lo que el compositor quiso decir conscientemente. Todas
las cosas en la Lila [juego divino] pueden convertirse en ventanas que se
abren a la Realidad oculta (L.I: 199).

2.1. La influencia del vijiiana-vedanta de Sri Ramakrishna

En 1893, a sus veinte afios, Aurobindo abandona Inglaterra y regresa a su tierra natal
dispuesto a luchar contra el colonialismo inglés. En Baroda (Gujarat) se une a Tilak y
otros activistas politicos “reivindicando la poorna swaraj, o la independencia
incondicional basada en el derecho de un pueblo que posee su propia historia cultural a
tener expresion independiente y autodeterminacién” (Banerji, 2013: 96). En verdad, la
vida de Sri Aurobindo estd marcada por el adjetivo “piirna”, que significa “completo”,
“pleno”, “total” —piirna svaraj, purna-yoga, piurna-advaita, etc. La intensidad de cada
actividad que emprende y los profundos ideales que lo impulsan a actuar se manifiestan
en esta constante busqueda de la plenitud y en la incondicionalidad de su entrega, ya sea
en el ambito del activismo externo o del interno. Pero es también a su llegada a India
cuando comienza a practicar yoga y pranayama con diversos maestros, ademds de
sumergirse en la lectura de la Bhagavadgita, las Upanisads, y las obras de Vivekananda
y Ramakrishna (Heehs, 2008: 57). Verdaderamente, aqui se inicia un juego de
influencias sin las que no es posible comprender la propuesta yoguica de Sri Aurobindo.
Ya en 1908, Sri Aurobindo escribe en el periédico nacionalista Bande Mataram, unas
palabras que dan cuenta de la admiracién que siente por Sri Ramakrishna, al que
considera un avatar:

Sri Ramakrishna le dio a la India el mensaje final del hinduismo al mundo.
Una nueva era data de su nacimiento, una era en la que los pueblos de la
tierra serdn elevados por un tiempo a la comuniéon con Dios y la
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espiritualidad se convertird en la nota dominante de la vida humana
(CWSA, vol. 6y 7: 979).

Ayon Maharaj, un investigador recientemente ordenado monje en la orden de
Ramakrishna (su nombre actual es Swami Medhananda), reivindica una especie de
“linaje espiritual” entre Sri Ramakrishna (1836-1886), Swami Vivekananda (1863-
1902) y Sri Aurobindo. Es bien sabido que Sri Ramakrishna fue maestro de Swami
Vivekananda; sin embargo, Sri Aurobindo no va a ser discipulo directo de ninguno —Sri
Ramakrishna fallece cuando Sri Aurobindo es un adolescente, y Swami Vivekananda
unos afios después de que Sri Aurobindo regrese de Inglaterra. Pero la influencia de
ambos en la formacidén yoguica de Sri Aurobindo es innegable; tanto en el plano
intelectual como en el espiritual, se convierten en dos pilares que lo guiardn y lo
acompafardn toda su vida. Por eso, en nuestros dias, Ayon Maharaj anima a los
miembros de su orden a estudiar los comentarios de Aurobindo a la Bhagavadgita y a
las Upanisads’. Segiin este investigador, Sri Aurobindo habria llevado a cabo una labor
que Swami Vivekananda no pudo llegar a realizar, pero que consideré urgente y
necesaria: retomar los textos basicos de la experiencia vedantica y comentarlos a la luz
de un vedanta no sectario, sino inclusivo y espiritualmente rico en vias y posibilidades®.

Esta clase de vedanta corresponde al “vijfiana-vedanta” de Sri Ramakrishna, al que
Maharaj define como “una cosmovision decididamente no sectaria, arraigada en su
propia experiencia mistica de vijiiana, que armoniza creencias religiosas aparentemente
conflictivas, filosoffas sectarias y disciplinas espirituales” (2018: 6). Ayon Maharaj se
sirve especialmente de la distincidon que enfatizaba Sri Ramakrishna entre el jiiana
yogui y el vijiiana yogui. El primero rechaza el mundo como una ilusion irreal, mientras
que el segundo concibe el mundo y los seres vivos como una emanacion del divino
brahman: “mientras que el jiiani descarta el universo como un 'lugar de ilusién' (dhokar

Esta claro que Sri Ramakrishna considera al vijiiani superior al jiiani teniendo en cuenta
que contrasta repetidamente el egoismo espiritual de los jiignis con la compasion

Esta distincién entre jiiana y vijiiana se halla constantemente presente en las
ensefanzas de Sri Ramakrishna, indicando que el jiani ha visto a Dios, pero solo el
también fuera, en el mundo’. Aurobindo va a heredar esta distincién, asi como el
espiritu inclusivo y multidisciplinar de Sri Ramakrishna, abierto a la combinacién y a la
experimentacion de vias yoguicas diferentes. Vijiiana sera para Sri Aurobindo sinénimo
de la “mente divina” o la “gnosis divina”, y, en ultima instancia, sinbnimo de la
Supermente y el “conocimiento supramental” (CWSA, vols. 10-11: 1461). Por su parte,

> Recomiendo encarecidamente la ponencia de Ayon Maharaj titulada “Insights from Sri Aurobindo”,
disponible en Youtube (en lengua inglesa), en la que explica este linaje “espiritual” entre los tres
maestros: https://www.youtube.com/watch?v=8mpNxdANdxQ&t=193s

® Sri Aurobindo distingue tres significados del término ‘vedanta’. El primero harfa referencia a la triple
base textual (Upanisads, Bhagavad Gita y Brahma siitras), y el segundo lo identificaria con escuelas
determinadas que se basan en dichos textos (por ejemplo, el vedanta advaita de Sankara). Sin embargo,
nos dice Maharaj (2018: 124), “vedanta puede referirse a una filosoffa espiritual no sectaria, arraigada en
las Upanisads y la Gita, que armoniza varios caminos espirituales y puntos de vista religiosos. Como
hemos visto, Vivekananda y Sri Aurobindo, inspirados por Sri Ramakrishna, a menudo usaban el término
‘vedanta’ en este tercer sentido”.

7 “Asf sucede con Dios”, ensefia Sri Ramakrishna a un discipulo, “aquellos que han oido hablar de él
estan todavia en la ignorancia; los que le vieron son jiianis; pero quienes lo han saboreado o realizado

que es cuanto tenemos de mds intimo y querido, eso es vijiiana” (Abedhananda, 2007: 156).
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Vicente Merlo (2022a) se refiere a la gnosis vijiana como ‘“gnosis arco-iris”, que
corresponderia al yoga del conocimiento integral, mientras que jiana, la “gnosis
blanca” constituye “un conocimiento de un-solo-color, o mds bien incoloro” y se
ajustarfa al modelo de vedanta no dualista de Sankara.

En una carta a Motilal Roy, fechada en 1912, Aurobindo reconoce explicitamente que
su practica espiritual tiene sus raices en la enseflanza de Sri Ramakrishna.

Recuerda también que procedemos de Ramakrishna. En lo que a mi
respecta, fue Ramakrishna quien vino personalmente y me condujo por
primera vez a este Yoga. Vivekananda en la carcel de Alipore me dio las
bases de ese conocimiento que es la base de nuestra sadhana. El error de la
[Ramakrishna]lMission es cefirse demasiado a las formas de Ramakrishna y
Vivekananda y no mantenerse abiertos a nuevas efusiones de su espiritu, el
error de todas las “Iglesias” y cuerpos religiosos organizados (CWSA, vol.
36: 179; Maharaj, 2018: 120).

Efectivamente, en 1908 Aurobindo es encarcelado en Alipore por las autoridades
britdnicas, acusado de actividades terroristas contra el gobierno britdnico en India, con
tan pocos fundamentos que serd absuelto de todos los cargos un afio después. No puedo
detenerme demasiado en esta parte de su vida, a pesar de que su estancia en prision fue
un punto de inflexién en su camino espiritual®. Fue alli donde decidi6é dar un giro desde
la lucha politica a la batalla del yoga, pues va a vivir toda una serie de experiencias
relacionadas con la oracién y las Upanisads, asi como con las apariciones misticas de
Krsna’ y también de Vivekananda —que habia fallecido siete afios antes. La intensidad
de esta experiencia carcelaria la plasmé Aurobindo en un magnifico escrito titulado en
castellano Dias de prision. También en sus aforismos podemos leer referencias
punzantes a este afio decisivo en su vida:

Cuando estaba dormido en la Ignorancia, llegué a un espacio de meditacién
lleno de hombres santos y su compafifa me parecié aburrida y el sitio una
prisién; cuando desperté, Dios me llevé a una prision y la convirtié en un
espacio de meditacion y en Su lugar de encuentro (CWSA, vol. 12: 429).

Debasish Banerji explica que la estancia en la carcel supuso para Aurobindo una
“iniciacién” yoguica, heterodoxa donde las haya, que va a configurar la base de su
posterior formulacién del yoga.

La carcel de Alipore fue también una iniciacién a una linea nueva y no
tradicional de practica de yoga que gradualmente subsumié a todas las
demads y que [Sri Aurobindo] denominé la formaciéon de una mentalidad
intuitiva, vista no como un poder oculto individual (siddhi), sino como un
paso necesario hacia un telos alternativo de la modernidad: la evolucién de

¥ Para profundizar en la intensa realizacién que Sri Aurobindo experimenta en la cércel, ver: Banerji
(2013: 100-103).

’ Sobre la experiencia mistica con Krsna, Sri Aurobindo escribe: “Contemplé la carcel que me aislaba de
los hombres y ya no estaba encarcelado por sus altos muros; no, era Vasudeva quien me rodeaba. Caminé
bajo las ramas del 4rbol frente a mi celda, pero no era el drbol, sabfa que era Vasudeva, era Srikrishna a
quien vefa allf parado, sosteniendo Su sombra sobre mi. Miré los barrotes de mi celda, la misma rejilla
que servia de puerta y de nuevo vi a Vasudeva. Era Narayana quien hacfa guardia y me vigilaba. O me
acosté en las gruesas mantas que me dieron como sofd y senti los brazos de Srikrishna a mi alrededor, los
brazos de mi Amigo y Amante. Este fue el primer uso de la visién més profunda que El me dio. Miré a
los presos en la carcel, a los ladrones, a los asesinos, a los estafadores, y mientras los miraba veia a
Vasudeva, era Narayana a quien encontré en estas almas oscurecidas y en estos cuerpos maltratados”
(CWSA, vol. 8:7).
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la conciencia humana desde su ignorancia hacia el conocimiento o la
Conciencia Integral, que, en su opinion, podria resultar en una vida divina
en la tierra (Banerji, 2013: 105).

Al salir de la cércel, Sri Aurobindo no abandona la lucha por la independencia de
India. Si su paso por la prision marca el inicio de otra etapa espiritual en su vida,
también le sirve para denunciar las condiciones miserables del sistema penitenciario
britdnico y la humillante violencia que ejercen los colonos “civilizados” sobre los
“barbaros”'’. Esto refleja, una vez mds, la integralidad del propio Sri Aurobindo, pues lo
que aprende de sus experiencias pertenece tanto al reino de la mistica como al de la
politica y la sociedad, porque ambos reinos no pueden separarse sino artificialmente.
Tras su liberacién va a seguir siendo considerado un sospechoso peligroso a ojos de las
autoridades britdnicas. No por casualidad se instala en una colonia francesa,
Pondicherry, donde permanecerd hasta su muerte dedicado a la exploracién meditativa y
al trabajo de indagacion interior. En 1914 se producird el encuentro con Mirra Alfassa
(posteriormente llamada “La Madre”), por aquel entonces esposa del abogado francés
Paul Richard. Este ultimo le propone Aurobindo colaborar en la revista de filosofia
Arya, en la que ird publicando, mensualmente, sus grandes obras (La Vida Divina,
Sintesis del Yoga, Ensayos sobre la Gita, etc.) entre los afios 1914 y 1921 (ver Merlo,
2011: 47-48). En el afio 1920, Mirra Alfassa volvera a Pondicherry y se convertird en su
compaiera de camino en el sendero del yoga supramental. Sin duda, la influencia de la
Madre en el yoga de Aurobindo serd crucial. Debashish Banerji (2018: 45) sefiala que
“después del regreso de la Madre en 1920, y mds adn, después de la experiencia de
1926, un nuevo vocabulario y formulacién comenzd a encontrar expresiéon en los
escritos de Sri Aurobindo”. A partir del regreso de la Madre y de la experiencia del
“descenso de Krsna” en el cuerpo, que Aurobindo realiza en 1926, en pleno periodo de
retiro e indagacidn yoguica, comienza su segunda formulacién del yoga que va a estar
expresada en un “lenguaje transpersonal” (Banerji, 2018: 45). Asi, en la primera
formulacion del yoga plasmada en el diario sapta-catustaya (‘“‘siete cuartetos”), “Krsna”
simboliza lo que en la segunda formulacién serd llamado “Sobremente” (Overmind) -y,
por tanto, el descenso de Krsna se convierte en el descenso de la Sobremente''—; del
mismo modo, vijiiana, la gnosis divina, en esta segunda formulacion del yoga estarad
relacionado con la Supermente (Supermind). Pero esta nueva terminologia también
afecta a su division tripartita entre el cuerpo fisico, vital y psiquico, asi como al foco
central de su investigacion yoguica: “el ser psiquico”.

Con respecto a la nueva terminologia, quizds [Sri Aurobindo] inventd
solamente el término Sobremente (Overmind); el resto de su vocabulario era
corriente entre los circulos filos6ficos, contraculturales y ocultistas de
Europa. La mayoria de estos términos estaban vigentes en Francia en ese
momento, particularmente en los circulos en los que los Richards [es decir,
la Madre] interactuaban —y dichos términos contintian estando vigentes en
las tradiciones filosdficas francesas. [...] Es posible encontrar sorprendentes
similitudes de terminologia y comprension en algunos pensadores franceses
contemporaneos como Gilles Deleuze y Gilbert Simondon. La metafisica
del proceso de individuacién de Simondon, por ejemplo, se refiere a la
individuacién material, vital y psiquica, términos que tomé prestados de una

' Para leer estos escritos de denuncia politica, véase CWSA, vol.1: 423.

' “Sobremente (Overmind), un término que [Sri Aurobindo] acufié en 1927, es un plano de transicién
entre la mente y la supermente. Su ‘descenso’, es decir, su manifestacién en el mundo fisico era necesaria
antes de que la supermente pudiera descender” (Heehs, 2008: 45).
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generacion anterior de pensadores franceses como Henri Bergson. El
vitalismo de Bergson y el Ubermensch (“superhombre”) de Nietzsche
indudablemente jugaron su papel en el nuevo vocabulario y formulacién de
Sri Aurobindo (Banerji, 2018: 45).

Es indudable que Sri Aurobindo conocia el trabajo de Nietzsche, asi como el del
filésofo francés Henri Bergson. De hecho, se conserva un manuscrito con citas
entrecomilladas extraidas de una obra de Bergson, y acompafadas de un par de textos
muy breves de Sri Aurobindo a propdsito de la famosa “filosofia del cambio”
bergsoniana (ver CWSA, vol.12: 201 y 257). Sin embargo, estas parecen ser influencias
menores o, en todo caso, secundarias. Y, por supuesto, la influencia de la Madre en la
persona y el trabajo espiritual de Sri Aurobindo no se limita a una cuestiéon de
terminologia. A partir de su unién como compafieros espirituales, la experiencia del
yoga integral va a estar encarnada por una unica fuerza con dos rostros. Algunos
académicos optan por no incluir a la Madre en sus trabajos de investigacion sobre el
yoga de Sri Aurobindo, lo cual solo puede limitar la comprension de y la apertura a este
yoga. Las cartas a sus discipulos revelan que el propio Aurobindo no concebia el yoga
integral separado de sus propias experiencias de investigaciéon con la Madre, pues es a
partir del asentamiento de esta en Pondicherry cuando el yoga integral madura y se
vuelve mds apto para ser compartido con los discipulos.

Pero, retomando la influencia que ejerci6 Sri Ramakrishna en el crecimiento
espiritual de Sri Aurobindo, esta se hace notar en todas las formulaciones de su yoga,
antes y después de 1920. En diciembre de 1912, Sri Aurobindo escribe en su diario
yéguico que Ramakrishna se le aparece tres veces para guiarlo. Obviamente, estamos
hablando de un encuentro mistico, pues Sri Ramakrishna habia fallecido cuando Sri
Aurobindo tenia tan solo catorce afios.

El primer mensaje [de Ramakrishna] fue en Baroda, “Arabindo, mandir
karo, mandir karo” [“Aurobindo, funda un asram, funda un asram™], y la
parabola de la serpiente Pravrtti devordndose a si misma. El segundo me fue
dado en la casa de Shankar Chetti poco después de la llegada a Pondicherry,
y las palabras se perdieron, pero se trataba de una orientacion para formar el
ser superior en el yo inferior junto con la promesa de hablar una vez mas
cuando la sadhanda se acercase a su fin. Este es el tercer mensaje (18 de
octubre de 1912): “Haz samnydsa total del karma. Haz un completo
samnyasa del pensamiento. Haz un completo samnyasa de los sentimientos.
Esta es mi dltima declaracion” (CWSA, vol.11: 128; Maharaj, 2018: 120).

Mas alld de estos pasajes especificos en los que Aurobindo menciona explicitamente
la guia mistica de Ramakrishna, el “linaje espiritual” del que habla Ayon Maharaj esta
completamente corroborado por los escritos aurobindianos. Estudiando los diarios
yéguicos de Sri Aurobindo nos damos cuenta de que no es posible concebir el yoga
supramental sin la ensefianza de Sri Ramakrishna, y sin el apoyo, también en el plano
mistico, de Swami Vivekananda. Dicho esto, Sri Aurobindo era consciente de que el
objetivo de su yoga era unico, y ni Ramakrishna ni Vivekananda habian realizado —ni
aspirado a realizar— la “supramentalizacion” o divinizacién de la materia y de la
conciencia fisica. Ademds, Sri Aurobindo no es la clase de maestro que se deja cegar
por la tradicion: recomienda emplear el legado tradicional yéguico para crecer en la
experiencia interior, pero también recomienda rechazarlo o cuestionarlo siempre que
represente un obstaculo para esta experiencia.

112



Lo que Sankara argument6 o Vivekananda concibi6 intelectualmente acerca
de la existencia o incluso lo que Ramakrishna afirmé a partir de su multiple
y variada comprension, solo tiene valor para ti en la medida en que Dios te
mueva a aceptar y renovar tu propia experiencia. Las opiniones de
pensadores, santos y Avatares deben aceptarse como sugerencias, no como
grilletes (CWSA, vol. 12: 106).

3. El fuego animico y la conversion del vital

Cualquier logro que uno pueda sentir en el dolor o en la duda pertenece a la
Ignorancia; la verdadera conquista se encuentra en la alegria divina, en la
Verdad divina y en su certeza, y es por eso por lo que el yogui se esfuerza.
(L.IV:1357)

Al contrario de lo que sucede con otras formas de yoga, lo mas complejo del yoga
supramental es el comienzo. Pues este sendero ya empieza poniéndonos a prueba; ahi
donde nosotros acudiamos para escuchar una ensefianza, o para obtener una serie de
directrices y reglas de vida, se nos deja a solas con nuestro propio ruido, y se nos pide
que transformemos un silencio fragil y nervioso en un refugio lo suficientemente sélido
como para sostener el peso del mundo. “Lo primero que se debe hacer en la sadhand es
lograr una paz y un silencio estables en la mente”, escribe Sri Aurobindo a un discipulo,
“de lo contrario, puedes tener experiencias, pero nada serd permanente. Es en la mente
silenciosa donde se puede construir la verdadera conciencia” (L. II: 635). Las cartas de
Sri Aurobindo no dejan lugar a dudas. El primer paso: el silencio, la paz, la calma en
todas sus manifestaciones (mental, vital, corporal). Si no estamos dispuestos a enraizar
la paz en nosotros, entonces no estamos abiertos ni preparados para la experiencia que
este yoga convoca. Aqui entra en juego una de las claves y de los puntos mas
innovadores de este yoga. Pues no solo aborda el cuerpo mental y el cuerpo fisico, sino,
especialmente, un plano intermedio que ha sido la némesis de todas las vias religiosas y
espirituales: el cuerpo vital.

El yoga supramental no solo identifica, describe y cartografia esta fuerza vital en
nosotros como individuos, sino que Sri Aurobindo explica el papel de esta fuerza de
vida en la evolucidn de la especie humana y lo aplica a su teoria politica y evolutiva. El
cuerpo vital redne el triple campo nervioso, emocional e instintivo, es decir, un conjunto
de fuerzas dindmicas que no estan sujetas al dominio del intelecto ni al de la ley moral.
Muchas religiones y vias ascéticas han optado por reprimir y constrefiir este impulso
vital en nosotros, demonizdndolo y negdndose a espiritualizarlo. Sin embargo, sin esta
espiritualizacién y divinizacién de la vida en nosotros, no es posible hablar de una vida
divina en la Tierra ni de una materializacién de la Sakti o la “Fuerza divina” en este
mundo, meta esencial del yoga supramental. Podremos alcanzar las alturas intelectuales,
el refinamiento tedrico-ético, la purificacion y fortaleza del cuerpo fisico, pero sin un
vital que colabore con este proceso de elevacion, sin un vital que deje de oponer
resistencia y se entregue a la influencia de lo divino, todos los intentos por transformar
nuestra naturaleza, en el sentido aurobindiano, serdn en vano. Por el contrario, un vital
pacificado, abierto a la influencia de lo Divino, es la llave de la espiritualizacion del ser
humano individual, de su entorno y de la especie en su conjunto.

La relacion del ser humano con la Naturaleza vital consiste, en primer lugar,
en ser uno con ella mediante la observancia y obediencia de su regla, para
luego conocerla y dirigirla por medio de la inteligencia consciente y la
voluntad y trascender mediante esa via la primera ley de la vida, su regla y
habito, su férmula, su significado inicial. [...] La virtud [del ser humano], su
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dharma de la naturaleza vital, virtus, areté, es al principio una obligacion de
fuerza, rapidez, coraje y todas las cosas que contribuyen a la supervivencia,
el dominio y el éxito. Incluso la mayoria de las cosas que en el ser humano
desarrollan un significado ético no tienen en su raiz un cardcter
verdaderamente ético, sino dindmico, como el autocontrol, tapasya,
disciplina. Son energias vitales-dindmicas, no éticas; son una puesta en
marcha correctamente amasada y concentrada, correctamente ordenada de
fuerzas vitales mentalizadas y la recompensa que buscan y obtienen son de
tipo vital y dindmico, poder, éxito, dominio, capacidades incrementadas de
posesion vital y expansion, o el resultado de estas cosas, un vital-hedonista,
la satisfaccion de sus deseos, felicidad vital, goce y placer (CWSA, vol. 13:
395).

La clave del silencio y de la paz que nos pide el yoga supramental no reside tanto en
la mente o en el cuerpo fisico, como en el vital. A menudo, sometido al poder imperioso
de sus propias fuerzas vitales, el individuo se encuentra con una mente y cuerpo
“vitalizados”, tiranizados por toda clase de estimulos impulsivos, frenéticos, reactivos,
que imponen en sus procesos mentales y en sus actividades fisicas la ley ciega del vital
mads inferior. A grandes rasgos, siguiendo la interpretacion aurobindiana de los siete
centros relacionados con los cakras (ver CWSA, vol. 12: 1343), podemos hablar de tres
centros vitales en el cuerpo: /) el vital superior, que se encuentra en la zona del centro
del pecho, y Aurobindo describe como “la mente emocional, el vital mental”. En el
centro del corazén se sitia lo que Sri Aurobindo denomind “ser psiquico” o “ser
animico™'?, 2) el vital intermedio, situado en la zona del ombligo, “el vital méas amplio
propiamente dicho; centro de la fuerza vital” y 3) el vital inferior, situado en la regién
que abarca desde el ombligo hasta la zona del perineo. Este vital inferior conecta todos
los centros superiores con el cuerpo fisico, —y esto incluye también los centros
superiores de la coronilla, el entrecejo y la garganta, cuyo poder se enraiza en el cuerpo
tal y como el vital inferior lo ha traducido y transformado a su propia energia vital-
fisica, de ahi la importancia de pacificar este vital inferior. Si este vital inferior no esta
iluminado y pacificado, puede impedir que se enraice correctamente en el cuerpo del
practicante todo el trabajo sobre los centros superiores. De ahi las paradojas y
disociaciones que mencioné al inicio de este escrito, entre una mente espiritualizada
que, sin embargo, se expresa y se manifiesta a través de un vital infantilizado, ciego e
inestable. Podemos concebirlo como un juego de lenguajes y traductores que tienen que
estar en armonia entre si, pues es esencial que se comprendan los unos a los otros para
que el mensaje no se corrompa ni se pierda: la Supermente debe encontrar a una Mente
receptiva y preparada para traducir su influencia a un Vital superior que, a su vez, debe
ser capaz de traducir esta influencia a su lenguaje “mental emocional” y, por ultimo,
todo lo anterior llega a las puertas de un Vital inferior que debe hacer llegar
correctamente el mensaje a la Materia del cuerpo fisico. Igual que en las
comunicaciones online, en esta cadena pueden producirse interrupciones,

2 Vicente Merlo explica asf el “ser psiquico” o “ser anfmico”: “En multiples ocasiones, Sri Aurobindo
identifica el psychic being (al parecer muy influido por el uso que de él realizaba Mirra Alfassa, hablando
de I’étre psychique) con el alma individual (individual soul). De algin modo, el ser animico o ser dlmico,
como en ocasiones se prefiere decir, tiene una estrecha relacién con la nocién del “alma” en muchas de
las concepciones espiritualistas. El ser animico constituye nuestra identidad animica [...] ya que es el
mismo ser, el mismo sujeto autoconsciente, que recorre la serie de encarnaciones que la mayoria de los
seres humanos tienen como destino. Es decir, es el mismo (es un alguien y no solo un algo) vida tras
vida” (Merlo, 2022b: 97-98).
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malentendidos, desconexiones y, en fin, toda clase de incomunicaciones que constituyen
el desafio del practicante en su camino de transformacién y autoconocimiento.

Una vez mads, quiero subrayar lo que me parece uno de los grandes pesos de la
psicologia del yoga supramental: si en esta cadena de mensajes y mensajeros, el vital,
como intermediario supremo, se niega a colaborar y se empefia en imponer su propio
idioma, entonces tenemos una incomunicacién de dimensiones muy molestas. Por un
lado, una mente que alcanzard o no sus propias alturas espirituales, y, por otro lado, un
cuerpo fisico ajeno a los logros de la mente superior. Y en el medio, un cuerpo vital,
complejo y autoritario, que estard tirando en ambas direcciones (el vital superior tal vez
se incline hacia la espiritualizacién de la mente, pero el inferior, muy probablemente, se
incline hacia los impulsos mads instintivos y elementales). Quiero decir que el trabajo
sobre el vital no es opcional ni secundario: si lo ignoramos, nos boicotea sin piedad, y si
lo reprimimos, entonces perdemos toda oportunidad de transformarnos verdaderamente.
Al mismo tiempo, llegar a conocerlo requiere de mucha paciencia aplicada a una gran
capacidad de observacion y andlisis. Y como decia Sri Aurobindo en el pasaje
anteriormente citado, al cuerpo vital hay que conocerlo en toda su complejidad de
matices y manifestaciones, dirigirlo, guiarlo y sublimarlo, para que se convierta en
nuestro mayor aliado, pues es la fuente de vida que sostiene y facilita todos nuestros
movimientos, ya sean de ascenso o descenso, de evolucion o involucién. “[La paz] tiene
que ser llevada primero al corazén y al ombligo. Eso otorga un cierto tipo de estabilidad
interior, aunque no absoluta”, escribe Sri Aurobindo a un discipulo, indicdndole que
debe pacificar el centro vital superior (corazén) y el intermedio (ombligo). Por tanto,
pacificar el cuerpo vital es uno de los primeros pasos de la sadhana del yoga
supramental. Para ello, “no hay otro método que la aspiracién, una voluntad fuerte y
tranquila y un rechazo de todo lo que no se vuelve hacia lo Divino en aquellas partes
para las que invocas la paz, en este caso, el vital emocional y superior” (L. II: 655). Esta
purificacion del vital no significa, en ningtn caso, que haya que renegar de la emocion,
pues la emocién es una manifestacion privilegiada del encuentro con lo divino. Como
veremos, el yoga supramental defiende la perfecta compatibilidad de una mente y un
vital en calma con una intenso fuego psiquico o animico que emana del corazon.

Estos tres instrumentos (cuerpo fisico, vital y mental) no solo pertenecen al
individuo, sino que son, antes que nada, tres planos de una realidad universal de la que
todos formamos parte y que siguen un desarrollo evolutivo: Materia, Vida, Mente y
Supermente (ver L.I: 33; Merlo, 2011: 100). “Sakti”, “la Madre”, o simplemente, “la
Fuerza”, son nombres que recibe la fuerza divina que permea todo el universo segun la
metafisica no dualista de Sri Aurobindo. Pues el origen de la materia no es més que esta
fuerza escondiéndose tras un velo de inconsciencia: “Una involucién de la Existencia
Divina, la Realidad espiritual, en la inconsciencia aparente de la Materia, es el punto de
partida de la evoluciéon” (CWSA, vol. 21-22: 710). A partir de esta involucién primera,
esta fuerza ird desarrollando en la materia fisica su manifestacion vital, grado por grado,
y de ahi, evolutivamente, la manifestacion mental, “hasta que recupera sus cumbres
espirituales y supramentales mds altas y [entonces] manifiesta sus poderes aqui en la
Materia” (L. II: 22). Se trata, por tanto, de crear las condiciones de apertura necesarias
para que se produzca esta supramentalizacion de la materia fisica, la culminacién del
proceso evolutivo, al menos tal y como Sri Aurobindo lo experimentd. “La creacién ha
descendido todos los grados del ser desde la Supermente hasta la Materia y en cada
grado ha creado un mundo, reino, plano u orden propio de ese grado” (L.II: 22). En el
piirna-vedanta o “vedanta integral” de Sri Aurobindo, esta Sakti o Fuerza divina es al
mismo tiempo Brahman estdtico y Brahman dindmico —pues Sri Aurobindo experimenta
el primero durante sus primeros afios de prictica ydguica, al regresar de Inglaterra,
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mientras que la experiencia del segundo le adviene en prisién, y serd un punto de
inflexién en su comprension espiritual.

La aspiracion, la paz fisica, vital y mental necesaria para la invocacion del descenso
de Sakti"* en medio de la vida, asi como una receptividad acompafiada de una profunda
sinceridad, son todos requisitos para la apertura psiquica que este yoga va creando en
quienes lo practican.

En este yoga todo depende de si uno puede abrirse a la Influencia o no. Si
hay una sinceridad en la aspiracion y una voluntad paciente de llegar a la
conciencia superior a pesar de todos los obsticulos, entonces la apertura en
una forma u otra seguramente llegard. Pero puede llevar mucho o poco
tiempo segun la condicién preparada o no de la mente, el corazén y el
cuerpo; asi que, si uno no tiene la paciencia necesaria, el esfuerzo puede ser
abandonado debido a la dificultad del comienzo. No hay método en este
yoga, excepto concentrarse, preferiblemente en el corazén, e invocar la
presencia y poder de la Madre para que tome el ser y por el funcionamiento
de su fuerza transforme la conciencia; uno puede concentrarse también en la
cabeza o entre las cejas, pero para muchos esta es una apertura demasiado
dificil. Cuando la mente se aquieta y la concentracion se vuelve fuerte y la
aspiracion intensa, entonces hay un comienzo de experiencia. Cuanto mayor
sea la fe, mas rdpido serd el resultado. Por lo demads, uno no debe depender
inicamente de sus propios esfuerzos, sino lograr establecer un contacto con
lo Divino y una receptividad al Poder y la Presencia de la Madre (L. I11:605).

Cuando Sri Aurobindo dice “no hay método en este yoga”, se refiere a que “no hay
un unico método en este yoga”, dado que todos los medios pueden servir para propiciar
la apertura a la experiencia de Sakti —pues, tal y como Sri Aurobindo comentaba en el
pasaje de una carta que ya he citado, “todo puede convertirse en un primer medio para
la realizaciéon de lo Divino”. Esto confiere a los practicantes una libertad solo
proporcional a la responsabilidad que la acompafia. De hecho, la idea de que solo es
necesario abrirse a la influencia de la Fuerza divina puede dar lugar a graves
malentendidos. Este yoga no consiste en sentarse a esperar de brazos cruzados ni
tampoco en dejarse llevar erraticamente, en todas direcciones. Vicente Merlo explica
esto de una manera muy clara:

Podria dar la impresiéon de que no hay nada que hacer en este yoga, quizas
excepto ponerse en los brazos de la Madre divina y dejarse llevar. Hay algo
de cierto en ello, pero si no se entiende debidamente puede dar lugar a falsas

3 Saktipata o “el descenso de Sakti” es una experiencia de trance y posesién de la divinidad que requiere
de iniciacién en muchas tradiciones tantricas (p. €j., ver el capitulo 13 del Tantraloka de Abhinavagupta).
La fuerza divina de la que habla Sri Aurobindo y el descenso de esta fuerza estd lejos de ser una
simplificacién o una mera variante del trance descrito en dichas tradiciones. Que yo sepa, Sri Aurobindo
no usa nunca el término sanscrito “Saktipﬁta” en sus escritos. Por el contrario, Sri Aurobindo nos habla de
una experiencia de apertura psiquica que sucede progresivamente, y no se trata del trance que
encontramos reflejado en muchos de los textos tantricos medievales. En primer lugar, se requieren unas
ciertas condiciones propias del yoga supramental; en segundo lugar, este descenso estd inscrito en una
metafisica y una cosmologia que Sri Aurobindo va completando con los afios, a partir de las experiencias
reflejadas en sus diarios yoéguicos, y, lo mds importante, apunta a un objetivo radicalmente diferente y
unico, como vengo explicando a lo largo de este escrito. Hago esta apreciacién para indicar que el
“descenso de la Fuerza divina” experimentado y cartografiado por Sri Aurobindo, nada tiene que ver con
el uso que le dio Muktananda al “Saktipata” en el seno de su propio yoga, el Siddha yoga. Pues, tal y
como explica Andrea Jain (2015: 53 y 87), Muktananda sf reinterpreta el descenso de Sakti a partir de las
escrituras tantricas y la convierte en una experiencia supuestamente accesible para el gran publico cuando
difunde el Siddha yoga en Occidente.
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actitudes. Por ello, Sri Aurobindo, en mds de una ocasion, salié al paso de
tales riesgos. Asi: “respecto a que ‘no hay nada que hacer’ obviamente
quien no hace ninguna sadhand no puede cambiar ni progresar. Trabajo,
meditacidn, bhakti, todo debe hacerse como sadhana” (L. II: 538) (Merlo,
2011: 80-81).

Se suele incidir en la increible cartografia de la mente y sus grados evolutivos que
traz6 Sri Aurobindo a partir de sus experiencias de indagacién ydguica —mente
espiritualizada, superior, iluminada, intuitiva, sobremente..."* Como este aspecto es tan
amplio e importante, a menudo se trata mucho menos su investigacién sobre los centros
vitales y no se reivindica lo suficiente el papel tan importante que cumple la emocién en
el yoga supramental. En sus cartas, Sri Aurobindo recuerda a sus discipulos que la base
de este yoga es la bhakti o entrega a la divinidad, un pilar que vuelve a religarnos a las
otras condiciones bdsicas del yoga supramental: la paz, la aspiracion, la sinceridad, la
apertura y la receptividad. “La base misma de este yoga es bhakti y si uno mata su ser
emocional, no puede haber bhakti. Asi que no puede haber posibilidad de que la
emocion sea excluida del yoga”, escribia Sri Aurobindo (L.II: 780). En cambio, lo que
si debe evitarse es el sentimentalismo y las emociones exageradas que a menudo crean
agitacion en el vital y desordenes nerviosos en el cuerpo. Especialmente cuando estas
emociones tienen como foco deseos del vital inferior, o cuando son emociones que no
tienden a la alegria y paz divinas, sino que van tefiidas de una intencion egoista limitada
y limitante. Incluso si esta emocionalidad excesiva tiene como foco a la divinidad —bajo
formas de devocién o bhakti que incitan al desbordamiento emocional—, Sri Aurobindo
desaconseja relacionarse asi con la divinidad y, sobre todo, trabajar asi con el propio
cuerpo vital. Arun Chatterjee (2017: 138) sefiala un notable paralelismo entre Swami
Vivekananda y Sri Aurobindo en este punto, pues ambos maestros hablaban, en
términos muy similares, de dos formas de devocidn, una inferior y otra superior. Swami
Vivekananda consideraba que la devocién en sus manifestaciones inferiores podia
degenerar en fanatismo y, del mismo modo, Sri Aurobindo advierte a sus discipulos de
los riesgos de cultivar una emotividad sensacionalista y sobredimensionada.

La emocién es un buen elemento en el yoga; pero el deseo emocional se
vuelve facilmente una fuente de perturbacién y un obsticulo. Dirige tus
emociones hacia lo Divino, aspira a su purificacién; entonces se convertirdn
en una ayuda en el camino y dejardn de ser un motivo de sufrimiento. No
matar la emocion, sino volverla hacia lo Divino es el camino correcto del
yoga. Pero debe volverse pura, debe estar fundada en la paz espiritual y la
alegrfa, capaz de ser transmutada en Ananda. Un estado de igualdad y calma
en la mente y las partes vitales, junto a una intensa emocién psiquica en el
corazdn, son perfectamente compatibles. Despierta mediante tu aspiracién el
fuego psiquico en el corazén que arde constantemente hacia lo Divino; esa
es la tnica manera de liberar e iluminar la naturaleza emocional (L. II:780-
781).

El fuego psiquico o fuego animico debe ser “despertado” para la verdadera evolucion
de nuestras capacidades emocionales y vitales. Este agni interior es el simbolo de una
conciencia superior de la que toma su luz y su llama, y hacia la que irremediablemente
tiende siempre y cuando la fuerza vital en cada uno de nosotros no lo ahogue con la
intensidad de la ignorancia. “La emocién en si misma no es algo malo”, insiste Sri
Aurobindo, “es una parte necesaria de la naturaleza, y la emocion psiquica es una de las

" Para una explicacién de esta cartografia de los grados de la mente, ver Merlo (2011: 126 y ss.).
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ayudas mas poderosas para la sadhana” (L. II: 781). Por ejemplo, una alegria interior
que no depende de ni obedece a circunstancias externas, o la capacidad para superar
cada obsticulo a partir de una poderosa alegria que surge de las profundidades y
pacifica cualquier situacién adversa, son claros sintomas del progreso en este cuerpo
vital. Solo entonces descubrimos hasta qué punto la devocion puede ser la fuerza
primordial que sustenta e impulsa cada una de nuestras acciones; ya no se limita a ser un
momento explicito de adoracion en nuestro dia a dia, sino que se convierte en el motor,
resistente y dindmico, de nuestra vida en el mundo. “La devocién no se perfecciona por
completo hasta que se convierte en acciéon y conocimiento”, escribe Sri Aurobindo
(CWSA, vol.12: 481) —un mensaje que ya estd presente en la ensefianza de la
Bhagavadgita.

El cambio notado por X indica evidentemente un gran progreso en el ser
vital y fisico. No hay nada espiritualmente malo en estar contento y alegre,
al contrario, es lo correcto. En cuanto a los forcejeos y las aspiraciones, los
forcejeos no son realmente indispensables para progresar y hay muchas
personas que se acostumbran tanto a la actitud de lucha que tienen todo el
tiempo conflictos y poco mds. Eso no es deseable. Hay un camino iluminado
por el sol, asi como hay un camino sombrio, y el primero es el mejor: un
camino en el que uno avanza con absoluta confianza en la Madre, sin temer
nada, sin afligirse por nada. Se necesita aspiracion, pero puede haber una
aspiracion iluminada por el sol, llena de luz, fe, confianza y alegria. Si surge
una dificultad, incluso ésta puede afrontarse con una sonrisa (L.IV:1359).

El cuerpo vital abarca la fuerza instintiva, nerviosa y emocional, con todo su abanico
de matices y manifestaciones. Podria pensarse, por lo dicho hasta ahora, que solo es
aquella fuerza que nos impele a satisfacer nuestros deseos, y que, como su nombre
indica, tiende Unicamente hacia la vida. Pero esto no es correcto: cuando estd deprimida
y reprimida, la fuerza vital tiende a la tristeza, a la enfermedad, a la depresion e incluso
al suicidio. El cuerpo vital es el generador de nuestros miedos mds profundos e
irracionales. Sus impulsos no estan sometidos al intelecto ni a la ética y, muy a menudo,
sus movimientos serdn racionalizados por una mente que va a doblegarse ante esta
fuerza imperiosa y comenzara a trabajar para justificar la queja, la angustia y el miedo.
Es mads, el cuerpo vital, en su deformacidn perversa, podria tender a encontrar placer en
estos estados negativos, a regodearse en su propia enfermedad. Cuando, en el dmbito de
la filosofia y la historia de las ideas, se habla del “fracaso” de la razén y del fracaso de
los valores de la Ilustracién ante el escenario atroz de dos guerras mundiales, se estd
constatando el dominio que esta fuerza vital tiene sobre las alturas intelectuales de la
humanidad. Pues los logros de la razén y las formulaciones éticas mds refinadas no son
nada, ni valen nada, frente a un vital infantilizado y abandonado a su suerte. La clave
del éxito y del fracaso en la tarea que se propone el yoga supramental reside en esta
esfera vital. La Madre (Mirra Alfassa) enfatizaba la necesaria “conversion del vital” e
insistia en ese fuego animico o agni que se despierta en nuestro interior, cuando
empezamos a resistir los impulsos del vital inferior y los guiamos hacia las alturas
espirituales. “Otro signo impresionante de la conversion de tu vital es que puedes,
gracias a la influencia de agni, hacer frente a las dificultades y a los obstaculos con una
sonrisa [...]”, ensefiaba Madre (2018: 154-155) a un discipulo, “mil errores no tienen
importancia para ti: con una sonrisa reconoces que te has equivocado, y con una sonrisa
tomas la resolucién de no repetir mds esa tonteria en el futuro”.

La represion y depresion del cuerpo vital ha sido una ley constante en los métodos
espirituales que los seres humanos han disefiado a lo largo de la historia. Es por esto por
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lo que el giro propuesto por el yoga supramental resulta tan importante: no se trata de
una invocacién ingenua a una alegria utdpica y permanente, ni tampoco de un
optimismo sin fundamento racional. Hay razones profundas, que proceden de la
experiencia de la préctica de este yoga, para defender un cambio firme de orientacién en
el trabajo con el vital, y para desestimar cualquier sendero que incite al sufrimiento, la
represion y el decaimiento como modos privilegiados de relacionarse con la divinidad.

Es la razén por la que me opongo al evangelio del sufrimiento y a cualquier
sadhand que haga del sufrimiento uno de sus pilares principales (abhimana,
revuelta, viraha). Pues, como [ya] sefialé Spinoza, el dolor no es un pasaje a
una mayor perfeccion, un camino hacia la siddhi; no puede serlo, dado que
confunde, debilita y distrae la mente, deprime la fuerza vital, oscurece el
espiritu. Una recaida de la alegria y de la elasticidad vital y de Ananda en la
tristeza, la desconfianza en uno mismo, el desdnimo y la debilidad, es un
retroceso de una conciencia mayor a una menor; el hibito de estos estados
de 4nimo muestra un apego de algo en lo vital a lo més inferior, a lo mas
sombrio, un movimiento oscuro y angustiado del cual el objetivo mismo del
yoga es elevarse (L.IV:1360).

El pasaje citado se encuentra en una carta muy extensa, de las mds significativas que
haya leido al respecto de la sadhand del yoga supramental tal y como Sri Aurobindo la
concebia y la ensefiaba. No puedo reproducirla aqui por entero, pero no me resisto a
compartir un largo pasaje en el que volvemos a encontrarnos con la influencia de Sri
Ramakrishna. Pues Sri Aurobindo recomienda al destinatario de la carta tomar “la via
psiquica”, es decir, el camino luminoso que no se abre paso a base de luchas y
conflictos. Por el contrario, el individuo trabaja las condiciones que le permiten
entregarse con paz y alegria para dejar que obre en él la Fuerza “que se derrama’.
Leemos aqui también el trabajo que Sri Aurobindo y Madre realizaron juntos, y se pone
de manifiesto hasta qué punto este yoga es el laboratorio de la experimentacién de dos
seres que se complementan y no pueden separarse.

No es que el presionar, el esforzarse y la tension no puedan hacer nada; al
final prevalecen con un resultado u otro, pero con dificultad, demora, lucha,
fuertes convulsiones de la Fuerza irrumpiendo a pesar de todo. El propio
Ramakrishna comenzd presionando y esforzandose y obtuvo su resultado,
pero a costa de un tremendo y peligroso trastorno; luego tomé la via
psiquica tranquila cada vez que deseaba un resultado y lo conseguia con
facilidad y en un tiempo minimo. Dices que este camino es demasiado
dificil para ti o para gente como td y que solo los “Avatares” como yo o la
Madre pueden hacerlo. Ese es un concepto erréneo y extrafio; porque €s, por
el contrario, el camino mas facil, més sencillo y mas directo, y cualquiera
puede hacerlo, si aquieta su mente y vital, incluso aquellos que tienen una
décima parte de vuestra capacidad pueden hacerlo. Es el otro camino de la
tension, el trabajo y el duro esfuerzo, el que es dificil y necesita una gran
fuerza de Tapasya. En cuanto a la Madre y a mi, hemos tenido que probar
todos los caminos, seguir todos los métodos, superar montaflas de
dificultades, soportar una carga mucho mds pesada que ti o cualquier otra
persona en el asram o fuera, condiciones mucho maés dificiles, batallas que
librar, heridas que soportar, maneras de abrirse camino a través de ciénagas
impenetrables, desiertos y bosques, masas hostiles que conquistar: un
trabajo que, estoy seguro, nadie mds tuvo que hacer antes que nosotros.
Porque el Guia del Camino en un trabajo como el nuestro no solo tiene que
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hacer descender y representar o encarnar lo Divino, sino también
representar el elemento ascendente en la humanidad y llevar la carga de la
humanidad al méximo y experimentar, no al modo de un juego o Lila, sino
con sombria seriedad, toda la obstruccién, la dificultad, la oposicién, el
trabajo frustrado y entorpecido y sélo lentamente victorioso que es posible
en el Sendero. Pero no es necesario ni tolerable que todo eso se repita
plenamente en la experiencia de los demds. Dado que tenemos la
experiencia completa, podemos mostrar a los demds un camino mads recto y
mdés fécil, si tan solo consienten en seguirlo. Es debido a nuestra
experiencia, ganada a un precio tremendo, por lo que podemos exhortaros a
vosotros y a otros: “Tomad la actitud psiquica; seguid el camino recto
iluminado por el sol, con la Divinidad sosteniéndoos abierta o secretamente
—en el caso de que todavia os sostenga en secreto, se mostrard a si misma en
el momento adecuado— no insistdis en el viaje duro, obstaculizado, indirecto
y dificil”. [...] Hay una forma de creacién mediante el esfuerzo y la tension,
mediante la quebradura del cerebro, mediante el trabajo duro y doloroso —a
menudo el paso se obstruye y nada viene o viene Unicamente a cambio de
una especie de Tapasya intelectual. Existe la otra manera en que uno se
queda quieto y se abre a un poder que estd ahi detrds y espera la inspiracion;
la fuerza se derrama y con ella la inspiracién, la iluminacién, el Ananda,
todo lo hace un poder interior. El diluvio pasa, pero uno se queda quieto
para el proximo diluvio y en su momento seguramente llega. Tampoco aqui
todo es perfecto de una vez, sino que el progreso viene por ondas siempre
nuevas del mismo Poder. Es el mismo método que la Madre te propuso para
tu meditacion, si puede llamarse meditacién, no una tensién basada en la
actividad mental, sino una apertura reparadora a la Fuerza que esta ahi todo
el tiempo (L.IV: 1361 y 1363).

4. Conclusiones

A lo largo de estas pdginas he intentado esbozar apenas un destello, pequefias rafagas
que contuvieran algo de la esencia del yoga supramental. Mds alld del trabajo de
investigacién con las obras de Sri Aurobindo, la vision que he presentado estd moldeada
por mi propia experiencia de trabajo personal con este yoga, y me temo que dicha
experiencia se encuentra todavia en sus estadios iniciales. Ni es posible tratar todos los
aspectos de este yoga en un escrito de estas dimensiones, ni tampoco puedo explicarlo
desde una posicion en la que yo misma no me encuentro. Por consiguiente, he decidido
centrarme en la sintesis que manifiesta la propia vida de Sri Aurobindo, con el fin de
mostrar la integralidad que este maestro encarna fusionando lo intelectual y lo
espiritual, la vida y el yoga, el activismo politico y la indagacién yoguica, las alturas de
la unién con la divinidad y la preocupacion social por materializarla aqui en el mundo.
He resaltado también la influencia determinante y permanente que el vijiiana-vedanta de
Sri Ramakrishna ha ejercido sobre su formacién yoguica, tal y como Ayon Maharaj ha
sefalado en diferentes trabajos. Pero, sobre todo, he escogido subrayar la parte de la
sadhana que incide sobre el cuerpo vital del practicante, asi como el papel que la
emocion y el fuego animico cumplen en este yoga. No me parece que se haya resaltado
lo suficiente la apuesta que este yoga hace por comprender y perfeccionar la fuerza
vital, localizada en tres centros corporales, y por estudiar todo lo que sus envites
provocan en el desarrollo tanto del individuo como de la humanidad en su conjunto:
“Todo cambiaria si el hombre consintiese de una vez en ser espiritualizado; pero esta
naturaleza mental, vital y fisica es rebelde a la ley superior. Ama sus imperfecciones”,
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escribia Sri Aurobindo (CWSA, vol.13: 210). Y la clave de esta espiritualizacion, y el
mayor desafio al comienzo de la sadhand, es eso que La Madre denominaba “la
conversion del vital”. Por ello, el primer paso de la practica consiste en crear unas
condiciones de paz, confianza y entrega que favorezcan la “apertura psiquica” a la
Fuerza divina.

No es parte de este yoga secar el corazdn; pero las emociones deben
volverse hacia lo Divino. Puede haber breves periodos en los que el corazén
esté en reposo, alejado de los sentimientos ordinarios y esperando la
afluencia de lo alto; pero tales estados no son estados de sequedad sino de
silencio y paz. De hecho, el corazén en este yoga deberia ser el principal
centro de concentracion hasta que la conciencia se eleve por encima (L.II:
780).

Espero que ahora estemos en mejor disposicion de intuir por qué Sri Aurobindo pedia
a los interesados en practicar este yoga que valorasen bien si este camino era
conveniente para ellos. Pues Sri Aurobindo no tenia ningin interés en convencer a nadie
de que practicase el yoga supramental y renegaba de cualquier clase de publicidad o
espiritu proselitista. Asi comenzdbamos este escrito, enfatizando el cardcter enigmatico
de un maestro que sabe que el método y la meta a la que ha dedicado su vida no son
aptos ni adecuados para todos los practicantes. El yoga supramental nunca serd un yoga
mainstream, ni estd disefiado para serlo. No se presta a ser subsumido en una clase de
una hora y media, y es imposible encerrarlo en el interior de una sala de yoga. Se trata
de un compromiso existencial que requiere de toda una vida de dedicacion.
Autobservacion, apertura, paz, alegria, sinceridad y madurez en el manejo personal de
las energias sutiles, son algunas de las bases constantes de este yoga.

El yoga que practicamos no es solo para nosotros, sino para lo Divino; su
objetivo es llevar a cabo la voluntad de lo Divino en el mundo, efectuar una
transformacion espiritual y hacer descender una naturaleza divina y una vida
divina en la naturaleza mental, vital y fisica, y en la vida de la humanidad
(CWSA, vol. 13: 71).

Al mismo tiempo, no debemos olvidar la distincién entre diferentes clases de logros
espirituales que establece Sri Aurobindo, al recordarnos que hay progresos que, a pesar
de ser encomiables y de representar un avance espiritual, no tienen nada de integrales,
pues se mantienen como conquistas independientes de la vida y del mundo.

Estar en plena unién con lo Divino es el objetivo final. Cuando uno tiene
algin tipo de unién constante, se le puede llamar yogui, pero la unién tiene
que ser completa. Hay yoguis que solo tienen la unién en el plano espiritual,
otros que estdn unidos en mente y corazon, otros también en el vital. En
nuestro yoga nuestro objetivo es estar unidos también en la conciencia fisica
y en el plano supramental (L. II: 508).

El piirna-yoga y el piirna-advaita asumen la tarea de llevar la “integralidad” a su
zenit, al buscar integrar lo méas elevado en lo mds bajo, lo més sutil en lo mds denso, la
divinidad mads inasible en las entrafias de la materia mds tangible. Las condiciones
mentales, vitales y fisicas que el practicante requiere para esto son tremendamente
especificas ademds de complejas, pues estamos hablando ya de fases muy avanzadas de
la sadhanda que no he tratado en este escrito. En todo caso, a esta tarea de divinizacién
se le denomina ‘“‘supramentalizar”’, pues en la metafisica aurobindiana se interpreta
como el descenso de la Fuerza divina que retorna a los procesos psiquicos, vitales y
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fisicos para enraizarse en ellos progresivamente y siempre en la medida en que el
practicante sea capaz de sostener armoénicamente esta afluencia. De nuevo, esto nos
recuerda la revalorizacion visceral del mundo y de la vida que representa este yoga. Si
bien Sri Aurobindo aprende y se beneficia de los “yogas antiguos”, cuyos propdsitos
ascéticos estaban relacionados con la liberacion del mundo y el Eterno-nunca-retorno a
la existencia (Ferrandez, 2022: 20), por la misma integralidad de su método esta clase
de metas se presentan como un paso necesario pero la evolucién de una espiritualidad
superior, que ya no reniega de la vida sino que trabaja para su misma divinizacién. Esta
orientacion benévola hacia la vida también la encontramos en el vijiiana-vedanta de Sri
Ramakrishna (ver Maharaj, 2017), aunque Sri Aurobindo era consciente de que el
propdsito de su yoga supramental era unico y nunca antes explorado, ni siquiera por
aquellos yoguis a los que él admiraba profundamente.

Buda y Sankara supusieron que el mundo era radicalmente falso y
miserable; por lo tanto, escapar del mundo era para ellos la Unica sabiduria.
Pero este mundo es Brahman, el mundo es Dios, el mundo es Satyam, el
mundo es Ananda; es nuestra mala interpretaciéon del mundo a través del
egoismo mental lo que es una falsedad y nuestra mala relaciéon con Dios en
el mundo lo que es una miseria (CWSA, vol.12: 98).

El legado y6guico de Sri Aurobindo y Madre sigue siendo transgresor aun en nuestro
siglo, pues algunos de sus aspectos mds esenciales todavia parecen estar adelantados a
este tiempo. Queda mucho por investigar, no solo al nivel del pensamiento, la lectura y
la comprension de las obras de Sri Aurobindo y las conversaciones y diarios yoguicos
de la Madre, sino especialmente al nivel de la practica personal y comunitaria de un
yoga que tiene como base y principio rector, no ya la experiencia, sino la
experimentacion. Pues esto ultimo exige creacidn, y me refiero a la clase de creacion
que debe estar tan dotada de libertad como de responsabilidad por parte de los
practicantes. La seriedad y sinceridad personal que se requiere para lograr ciertos éxitos
consistentes y permanentes, solo es imaginable cuando una ya estd inmersa en el interior
de la sadhana, y va siendo guiada por una aspiracion hasta entonces desconocida o
atenuada, pero fortalecida por la propia prictica que se nos brinda generosa por
momentos. Aunque la responsabilidad de sostenerse nunca deja de crecer, es comuin
apreciar que cada vez se requiere menos esfuerzo personal. Sri Aurobindo nunca dijo
que en este yoga todo fuese claro y transparente, por el contrario, cuando uno se entrega
con sinceridad puede encontrarse perdido, durante largos periodos, en el gozo de la
divina incomprension.

No soy un bhakta, no soy un jiiani, no soy un trabajador en aras del Sefior.
(Qué soy entonces? Una herramienta en manos de mi Maestro, una flauta
tocada por el divino Pastor, una hoja movida por el soplo del Sefior (CWSA,
vol. 12: 481).
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Resumen

En este articulo muestro la transformacién del hatha-yoga a lo largo del tiempo, y en
qué medida las interpretaciones de las escuelas de yoga contempordneas (mds
terapéuticas y cientificas) adoptan o no elementos del hatha-yoga pre-moderno. Para
ello, presento, por una parte, como se forma el hatha-yoga medieval, especialmente la
interpretacion tantrica de los naths. Por otra parte, expongo el desarrollo
contempordneo: las adaptaciones pioneras de Swami Kuvalayananda y Sri Yogendra en
época colonial; el ejemplo transnacional de la Escuela de Yoga de Bihar, ya en época
post-colonial; y finalizo con una de las tdltimas tendencias del yoga contemporéneo: el
Yin Yoga.
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Abstract

In this article, I show the transformation of hatha-yoga over time and to what extent the
interpretations of contemporary yoga schools (more therapeutic and scientific) adopt or
not elements of pre-modern hatha-yoga. To do this, I present, on the one hand, the
features of medieval hatha-yoga, especially the tantric interpretation of the naths. On
the other hand, I expose the contemporary development: the pioneering adaptations of
Swami Kuvalayananda and Sri Yogendra in colonial times; the transnational example of
the Bihar School of Yoga, already in post-colonial times; and I end with one of the
latest trends in contemporary yoga: Yin Yoga.

Keywords
Hathapradipika, hatha-yoga, Bihar School of Yoga, Yin Yoga, modern yoga, bindu.

1. Introduccion

El presente articulo quiere mostrar en qué medida las escuelas contemporaneas de
yoga ensefian hatha-yoga. Existe un consenso (mds o menos extendido) de que las
escuelas de yoga actual en el fondo practican esta disciplina, es decir, que son
variaciones de esta metodologia y6guica. Incluso se ha hablado de neo-hatha para
indicar la renovacién que supone el yoga moderno. Dicho de otra manera, que en el
fondo todas las escuelas de yoga contemporaneas (el Yoga Iyengar, el Ashtanga, el
Yoga de Bihar o el Yoga Sivananda, por poner algunos ejemplos), asi como sus
variantes y derivas, estdn enraizadas en esta metodologia yoguica milenaria. Y si bien
muchas practicas actuales del yoga moderno tienen mas que ver con la gimnasia y la
terapia, no hay duda de que beben del hatha-yoga, otra cosa es como, y en qué medida.

Se da una relacidn intrinseca del yoga contemporaneo con el hatha. De hecho, si no
hubiera existido el hatha, el yoga actual no existiria tal y como lo conocemos, y las
espiritualidades corporalizadas de raiz hinduista no serian tan populares en Occidente,
ni las practicarian tantas personas. En todo caso, existe una gran distancia entre lo que
ha sido el hatha-yoga en diferentes épocas precoloniales, y las interpretaciones y
adaptaciones de los yogas contempordneos. Cada linaje ha dado lugar a interpretaciones
diferentes del hatha-yoga, las cuales determinan su finalidad metodoldgica, y por tanto
su relacién con el camino de transformacién ontoldgica. Por otra parte, es importante
remarcar que el hatha-yoga no es una tradicion ontoldgica per se, sino una metodologia
ybéguica (con muchas variantes) utilizada en diferentes soteriologias. Ni siquiera los
naths practicaban hatha-yoga al vacio® (es decir, la mera técnica), sino que estaba
integrado en un camino ontolégico de base tantrica.

En estas paginas voy a tratar de diferenciar los diferentes significados y finalidades
que se le han dado al hatha-yoga, pero sin querer dar un veredicto de qué yoga es mas
auténtico, es decir, qué yoga es mds fiel al espiritu del hatha. Simplemente quiero
mostrar algunas de las diferencias, para poder reflexionar en qué sentido cada una de
estas variantes sigue siendo (o no) hatha-yoga.

> En esto me separo del universalismo de Mallinson, quien considera que “los textos de hathayoga
revelan, si no un desdén, al menos una indiferencia hacia la metafisica. El yoga es una soteriologia que
funciona independientemente de la filosofia del yogin” (Mallinson, 2014: 225). A mi modo de ver, las
metodologias y6guicas (por ejemplo el hatha-yoga) no son “soteriologia” propiamente dicha, sino que
estan integradas (segin cada tradicién) en una soteriologia simbdlica con elementos metafisicos y
filoséficos cruciales e indispensables. En estas tradiciones, la “metafisica” no es un mero discurso, sino
que supone una ontologia del symbolon que permite la co-pertenencia con la realidad dltima, es

manifestacion dada en hipdstasis, revelacion para ser insertada a través (y aqui reside su papel) del yoga.
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2. El hatha-yoga precolonial
2.1. Hacia una definicion de hatha

Las formulaciones canénicas del hatha-yoga que han marcado las interpretaciones y
aplicaciones tanto en época pre-moderna como moderna las tenemos en época medieval,
especialmente en los tratados de los naths. Antes de este periodo no se dedica ningtin
texto directamente a esta disciplina, si bien podemos encontrar en muchos tratados
anteriores técnicas hatha. El hecho de que la sistematizacion del hatha no se dé hasta
época medieval, no quita que muchas de sus técnicas se practicaran siglos, e incluso,
milenios antes; posiblemente desde tiempos védicos y por lo menos desde tiempos del
Buda Sékyamuni, en los linajes ascéticos de los sramanas. No obstante, si bien la
mayoria de técnicas que relacionamos con el hatha-yoga (asanas, prandayamas,
satkarmas, mudras, bandhas) no pueden ser adscritas a los naths, es a estos linajes
tantricos que debemos la inclusion de estas practicas en el yoga de la canalizacion de la
kundalini (kundalini-yoga). Asi, los kanphatas (“que tienen las orejas perforadas”, como
son conocidos también los naths) habrian adoptado y adaptado técnicas de lo que
podemos considerar un proto-hatha a su soteriologia tantrica. De hecho, histéricamente,
cuando hablamos de hatha-yoga nos referimos a este tipo de yoga de la kundalini, no a
un proto-hatha que habria existido antes, normalmente llamado tapas.

Asi, vemos como parte del problema es qué se entiende por hatha-yoga. Por ello, nos
puede ayudar ver los significados que ha tenido la palabra hatha en diferentes
tradiciones. Por una parte, tenemos la explicacion académica etic que predomina en la
actualidad, donde hatha significaria “forcejeo” o “fuerza” (Mallinson y Singleton, 2017:
5). Asi, segun esta teoria, el término pondria énfasis en la dureza de las practicas hatha
que fuerzan de una manera u otra el cuerpo. Pricticas intensas de pranayama, o segin
que mudras y bandhas, asi como posturas dificiles de realizar, darian muestra de este
hecho. Sin embargo, este significado no nos aporta mucho a la comprension de esta
disciplina. Por otra parte, los linajes contempordneos (y la mayoria de practicantes de
yoga) no se sienten identificados con esta traduccidon, ya que consideran que debe
practicarse con suavidad.

Por otra parte, tenemos las explicaciones etimoldgicas tradicionales, las cuales
explican que la palabra hatha sintetiza las polaridades ontoldgicas. La mas famosa es la
de un texto medieval (Yogabija 148-149), la cual explica que hatha es el equilibrio entre
las fuerzas solares y lunares del sadhaka (practicante de una sadhana). Esta concepcion
es la mds comuin y aceptada en el yoga contempordneo. Como ejemplo tenemos la
siguiente interpretacion de Swami Satyananda Saraswati, fundador de la Escuela de
Bihar: “el objetivo principal del hatha yoga es lograr un flujo equilibrado de prana en
los nadis ida y pingala. La palabra hatha se compone de dos mantras beeja ham, que
representa el sol o la fuerza solar, y tham, que representa la luna o las fuerzas lunares.”
(Satyananda, 2006: 522-523).

No obstante, investigaciones recientes han puesto sobre la mesa otros posibles
origenes del término, que en el fondo profundizan en el significado de “forcejeo”, pero
con un componente sexual. Como expone Oscar Figueroa en Tantra y sexo, el término
hatha habria sido utilizado en tratados tantricos budistas para indicar las practicas
“forzadas” de control sexual. Como explica Figueroa: “diversas fuentes tdntricas
budistas recurrieron al término hathayoga para designar una técnica esotérica de control
simultdneo de la respiracion y la eyaculacion, en el contexto del rito sexual: es el yoga
para forzar la retencién del «fluido» (bindu), como se le llama al semen en esta
tradicion, durante el coito” (Figueroa, 2021: 329). Asi, “en este contexto, la palabra
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hatha, «coaccidn», «imposicion», designa precisamente el control sobre el impulso
natural a eyacular” (Figueroa, 2021: 328).

Asi, el término hatha estaria relacionado con pricticas de preservacion y control del
semen. Tradicionalmente en el sur de Asia, y especialmente en los linajes yoguicos, se
ha considerado el semen como la esencia vital del hombre y por tanto no debia perderse
o malgastarse. Por una parte, esta practica la tenemos en linajes ascéticos que practican
tapas, es decir, técnicas corporales extenuantes en muchos casos incluso mortificantes,
como dan muestra los relatos biograficos del Buda. Tapas significa ardor, ya que
muchas de estas précticas generaban calor. Se consideraba que este calor generado con
el yoga, junto a la acumulacién del semen, producia efectos soterioldgicos, por ejemplo
limpiando karma. Estos linajes no tendrian conexiones con el Tantra, ni llevarian
practicas yéguico-sexuales. Son précticas disciplinarias que podemos considerar proto-
hatha. Este paradigma ascético (previo a los tratados naths) llega a obras como el
Dattatreyayogasastra, un tratado vaisnava de alrededor del siglo XIII, donde hallamos
por primera vez el término hatha para hablar de practicas como asanas, pranayamas y
mudrds. Sin embargo, en este texto, en principio anti-tdntrico, incluso tendriamos
expuesta vajrolimudra, pensada para ser practicada en el acto sexual (Figueroa, 2021:
332), y por tanto, no solo para preservar el semen, prueba de la gran influencia que el
Tantra tendria sobre el hatha-yoga ya desde sus inicios en los tratados medievales,
incluso en linajes anti-tdntricos. También encontramos practicas hatha en linajes
budistas. Ejemplo de ello seria el Amytasiddhi, un texto budista® de alrededor del siglo
XI (anterior por tanto al Dattatreyayogasastra), donde se enseian técnicas basicas del
hatha-yoga medieval que despiertan y canalizan la energia sexual. Por ejemplo,
mahamudra, al presionar con el taloén el perineo, despierta esta energia (Amrtasiddhi
11.3). Por tanto, el hatha se define por la gestién, de una manera u otra, de la fuerza
sexual, tanto en linajes ascéticos centrados en la creacién de ardor interno, asi como
linajes que “fuerzan” el despertar de esta energia en el cuerpo humano no solo para
acumular esta fuerza, sino para canalizarla y transmutarla. Asi, el hatha-yoga seria una
disciplina que tiene como caracteristica intrinseca las practicas del control de la energia
sexual, ya sea en la practica de tapas o de la canalizacion de bindu.

No obstante, el paradigma soteriolégico més influyente que utiliza el hatha-yoga es el
kundalini-yoga, surgido en los linajes naths*. En estas tradiciones yoguicas, €l cuerpo
tantrico de la kundalini y los chakras se superpone al sistema del control del bindu
(Mallinson, 2011). De este modo, en los tratados ndaths de hatha-yoga se van
superponiendo un palimpsesto de técnicas y concepciones fisioldgicas y soterioldgicas,
lo cual hace que en muchas ocasiones los textos sean algo incoherentes, ya que se
conjugan diferentes metodologias, como es el ejemplo del Hathapradipika (a partir de
ahora HP), conocido popularmente como Hathayogapradipika. Diferentes practicas se
solapan, la busqueda de la conservacion y transmutacion de bindu por una parte, y el
despertar de la kundalini por otra parte. Sin embargo, esta gestion del bindu (tal y como
se entiende en los linajes naths) no seria simplemente para evitar la pérdida de esencia
vital, sino que estaria focalizada con fines soterioldgicos, de transmutacién y
sublimacién ontoldgica del bindu. Por ejemplo, la mudra invertida de viparitakarant
(HP 3.77-79) o khecarimudra (HP 3.42) se habrian utilizado para controlar este proceso.

? Merece la pena remarcar que las practicas yéguicas no son exclusivas de ambientes hindds y/o tdntricos,
sino que son un patrimonio del ascetismo del sur de Asia, adoptado y adaptado por innumerables linajes
pertenecientes a los diferentes credos del subcontinente.

* Como indica Muifioz (2016) si bien la sampradaya nath como tal no se habria formado sino siglos mds
tarde, probablemente alrededor del siglo XVIII, en tiempos medievales existen ya “yoguis de tipo nath”.
Por tanto, y lo que es mds importante, habria existido también una manera de entender y practicar la
metodologia hatha que tiene como maestros miticos a figuras como Goraknath.
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Esta metodologia y6guica se encargaria de la gestion del deseo y la canalizacién de la
energia masculina. No es un yoga puramente meditacional, mental o devocional. Su
particularidad reside en la gestion de una energia corporal individual, que a su vez
forma parte de la energia del cosmos, como leemos en la HP, donde el bindu esta
intrinsecamente relacionado con el sonido primordial o sonido divino (nada). Asi, es
importante remarcar que no podemos entender este bindu meramente como semen, de
hecho, es producido en bindu visarga y tiene una dinamica diferente al semen fisico, de
ahi que sea conveniente no traducirlo de esta manera. Bindu es un término polisémico,
segun la tradicion y la disciplina que lo trate. Significa simplemente “punto”, o “gota”,
y de ahi que pueda significar “semen”, en lenguaje anatémico, pero también que en
lenguaje metafisico tantrico pueda ser el simbolo de la potencialidad divina asociada
con la manifestacion del cosmos, y que pueda corresponder, en lenguaje simbdlico, con
la luna. M4s adelante veremos como Swami Muktibodhananda (en su interpretacion de
la HP) explicita los vinculos del hatha-yoga con el Tantra, a partir precisamente de las
reflexiones y explicaciones sobre el bindu como manifestacion ontica de la ontologia
tantrica.

2.2. Hathapradipika

Sin duda, la HP ha sido tomado en parte del yoga contempordneo como texto
cano6nico y fundacional del hatha-yoga. Este texto recopilatorio del siglo XV, formado
por fragmentos de més de veinte obras (Mallinson, 2014), buscaba posiblemente, “dar
luz” (de ahi que su nombre sea Luz en el hatha) en las diferentes metodologias de esta
disciplina. Parece ser que es un tratado que buscaba cristalizar y sintetizar esta
disciplina. Por eso que tengamos toda una serie de métodos en ocasiones supuerpuestos,
dando como resultado una compilacién no del todo coherente (Mallinson, 2012: 262-
265). Asi, dentro del tratado de Svatmarama tenemos diferentes practicas ydguicas,
integradas, no sélo en la gestion del bindu y en el kundalini-yoga, sino, lo que es mas
importante, en un tipo de laya-yoga: el nada-yoga. Ello supone que en ocasiones no
quede del todo claro qué metodologia vertebral propone realmente el texto, dando la
impresion de una acumulacion no solo de técnicas sino también de métodos. Sin lugar a
dudas, es un texto $aiva, tal y como vemos en diferentes versos que hacen referencia a
Siva (HP 1.1; 3.8). Sin embargo, el texto menciona (HP 1.18) no sélo “yogis” (en la
linea de Matsyendranath), sino también maestros “munis” (en la linea de Vasistha), lo
cual da constancia de la integracion® de practicas no téntricas dentro de linajes $aivas.

Este texto habria sido el primero en incluir la palabra hatha en el titulo y en ser
dedicado directamente a esta metodologia. La HP expone el papel del hatha dentro de
una metodologia yéguica més amplia, poniéndolo al servivio del nada-yoga (el cual es
considerado como raja-yoga, es decir, yoga regio), en sintonia con las tradiciones
tantricas. Asi, aunque lleve en su titulo la palabra hatha, el producto final no estd
enfocado solo en esta disciplina, sino en el lugar del hatha-yoga dentro de una
metodologia tdntrica mds amplia; algo que se suele pasar por alto, tanto en
interpretaciones académicas actuales como en las lecturas y adaptaciones del yoga
contemporaneo. Como leemos en el tratado, “sin hatha no hay raja, y sin raja no hay
hatha” (HP 2.76). Cabe mencionar que este raja-yoga no es el pataiijala-yoga,
concepcion que fue popularizada por Swami Vivekananda y que determinard la
precomprension del Yogasiitra en el yoga contemporaneo (De Michelis, 2004: 178).

> No estoy de acuerdo con el término “apropiacién” que usan algunos académicos (Mallinson, 2014) para
dar cuenta de la adopcién e integracion de practicas yéguicas, ya que las técnicas no “pertenecen” a
ningun linaje. A mi modo de ver, la idea de que las técnicas pudieran ser propiedad de un grupo es una
vision filtrada por la comprension occidental de la propiedad intelectual.
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Para Svatmarama, el autor del texto, el hatha es el fundamento para cualquier tipo de
yoga (HP 1.10). Esta concepcién se conservara (al menos en la teoria) en el yoga
contempordneo. No obstante, la HP difiere en objetivos con las escuelas de yoga
moderno, ya que éstas, como veremos, se suelen enfocar en aspectos o bien gimnéasticos
o bien terapéuticos, y la HP estd enfocado en el samadhi a través del nada-yoga. Los
comentarios que encontramos en la HP sobre los resultados sanadores de algunas
técnicas, deben verse mas como efectos magicos, que como efectos médicos. Sea como
sea, en tiempos precoloniales la curacién seria solo uno de los objetivos secundarios
buscados por el hatha. La HP adopta, adapta e integra la gestion de bindu a la practica
del kundalini-yoga. Esta ambivalencia la vemos simbolizada en HP 1.27, donde la
practica de matsyendrasana sirve tanto para el control de bindu como para el
levantamiento de la kundalini. El hatha nath reinterpreta el cuerpo tantrico de un modo
mds energético y menos imaginal. Por ejemplo, adopta el culto tantrico de la kundalini
pero interiorizandolo, considerando ésta como un aspecto energético e inmanente del ser
humano. Por tanto, tampoco debemos ver el hatha-yoga como una disciplina meramente
fisica y energética, donde se dejan de lado totalmente los aspectos ontoldgicos y
ritualisticos del Tantra. Es una interiorizacion del Tantra; sigue habiendo un cuerpo
tantrico en el hatha-yoga de los naths. No obstante, se trata de una reinterpretacion
ascética del Tantra, centrada en practicas yoguicas para la liberacion, no en rituales o el
culto externo de imdagenes. Asi, el sddhaka busca despertar y canalizar la sakti del
cuerpo humano, es decir, la diosa que habita dentro. De este modo, la kundalini es uno
de los nombres y formas de la Diosa (HP 3.104). Por otra parte, las nadis idd y pingala
estdn relacionados con la luna y el sol (HP 2.7; 3.15), asi como con las diosas de los rios
(Ganga y Yamuna respectivamente, como leemos en HP 3.110). El cuerpo humano no
es, por tanto, un cuerpo anatomico separado del mundo, sino una manifestacion divina
en el ser humano, condicién que posibilita un portal (avastha, para decirlo con
terminologia tantrica) a la trascendencia, un umbral a la divinizacion; la posibilidad para
la liberacion dentro de la unidad.

Diferentes técnicas sirven para despertar la kundalini, por ejemplo bhastrika
kumbhaka (HP 2.65). En el levantamiento del poder serpentino (también identificada
con prana) esta manifestacion divina atraviesa los granthis (HP 4.70, 73, 76), a través
del canal central (susumna nadri), liberando nada, el sonido primordial. El papel del
hatha, por tanto, es llevar a las puertas del nada-yoga. Svatmarama propone un orden
para la préctica del hatha, coincidiendo con los diferentes capitulos del tratado. Primero
asanas (posturas), segundo satkarmas (limpiezas yoguicas), pranayamas 'y kumbhakas
(control y retenciéon del prana), tercero mudrds (gestos psiquicos), y cuarto
concentracion en nada (HP 1.56). Asi, vemos cOmo las dsanas son el primer paso en el
hatha-yoga. De hecho, la HP es posiblemente el primer tratado donde se ensefian
posturas no sentadas como un paso necesario en el yoga. Antes de este texto, las
posturas yéguicas casi no habrian sido importantes. Contamos con 15 posturas. Pero eso
no quiere decir que sea un yoga centrado en el asana, como si lo son muchas escuelas
de yoga contemporaneo. Las mds importantes del tratado son cuatro sedentes,
destinadas a practicar pranayamas, mudras y laya-yoga: siddhdasana, padmasana,
simhasana y bhadrdasana. Cuando ya domina el dsana, el practicante pasa al
pranayama (HP 2.1), la canalizacion del aliento y de la energia vital. Segun
Svatmarama (haciéndose eco de la tradicidén), mediante el control de la respiracion, el
sadhaka puede controlar la mente (HP 2.2; HP 4.21). El pranayama sirve también para
limpiar las nadis (HP 2.4-5), para que el prana pueda fluir de manera 6ptima. Si bien el
tratado establece un orden metodolégico progresivo, al mismo tiempo indica que el
levantamiento de la kundalini y la liberacidn se pueden dar practicando pranayama. En
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todo caso, son las mudras y bandhas que tienen un efecto mds potente para despertar la
kundalini. Por ejemplo, miilabhanda. Pero es relamente la combinacion de pranayamas,
bandhas y mudras lo que acelera este evento en el cuerpo humano, de ahi que el texto
dedique diferentes capitulos a estas practicas.

En todo caso, la practica mds importante es el laya-yoga, en concreto en la forma de
nada-yoga, el mas importante de todos los layas (HP 4.66). El hatha-yoga es solo una
preparacion para este yoga regio, aunque a veces pueda ser suficiente por si solo para la
liberacién. Debemos recordar una vez més que la HP es un tratado perteneciente a una
tradicion tdntrica. Si bien su metodologia yoguica es hatha, la perspectiva ontoldgica es
saiva. Toda la soteriologia del sonido (y su relacién con bindu) es auténticamente
tantrica. El nada es considerado como manifestacion divina (HP 4.102). La misma idea
de la disolucion (laya) donde se da una progresiéon hacia lo mds sutil, es también
tipicamente tantrica. Asi, el nada-yoga supone la escucha de los sonidos en una ascesion
ontolégica de cuatro estadios (HP 4.69) hacia la disolucién, es decir, la liberacion,
cuando el yogui llega a Aquello sin sonido ni forma (HP 4.101-102), el vacio (Sinya).

2.3. Un yoga pan-indio

Poco a poco, el paradigma metodologico del hatha-yoga (entendido como
canalizacion energética de la kundalini) es adoptado por innumerables linajes del sur de
Asia, siendo interpretado de manera diferente segin el marco ontoldgico de cada
tradicion. Asi, muchas de las técnicas ydguicas son compartidas, conservando la mayor
parte del tiempo el mismo término, pero su uso cambia segiin la metodologia de las
sampradayas, estando relacionadas con la soteriologia y la ontologia de cada tradicion.
Es decir, una técnica como vajrolimudra puede ser usada en maithuna y practicas hatha
que tienen el sexo en primer plano, o simplemente para absorber y conservar el bindu en
caso de pérdida involuntaria. El lenguaje, la iconografia, y la metafisica serdn diferentes
en cada caso, por ejemplo la manera de entender la kundalint, los chakras o los dioses a
visualizar. Como se comprenda la liberacion también estard relacionado con las
ontoteologias de cada tradicion. De este modo, un vedantico explica el proceso, el
método y los estados meditativos con una terminologia y un sentido diferentes a un nath
o un dasanam.

Asi, tenemos una gran diversidad de tratados donde se encuentran técnicas hatha.
Incluso linajes de musulmanes sufis adoptaron el hatha a su visién y comprension del
Islam. Pero el ejemplo mas fuerte de la hegemonia del hatha-yoga en los linajes
ascéticos es la proliferacion de las Yoga Upanisads. Debido a sus titulos, han sido
considerados durante largo tiempo como tratados de la época brahménica. De hecho se
las agrupa en los Veda, por ejemplo la Yogatattva Upanisad se incluia en el Yajur Veda.
No obstante, es bastante plausible que su redaccion final date del periodo comprendido
alrededor del siglo XVII (Bouy, 1994), habiéndose ido componiendo siglos después de
la eclosion del hatha en linajes naths, cuando de hecho estos habrian dejado de producir
tratados sobre la disciplina. Estas Upanisads reflejan los cambios lingiiisticos,
filosoficos, religiosos, soteriolégicos y yoguicos de las sociedades y linajes donde
surgieron. Los linajes vedanticos habrian aprovechado las posibilidades soterioldgicas
del hatha-yoga integrandolo en una cosmovision veddntica, legitimando la disciplina.
Por tanto, si bien se practica el hatha-yoga, en todo caso, siempre se hace desde un
nucleo vedantico. En ellos podemos ver términos tipicamente vedanticos como
brahman, atman, o Sat-Cit-Ananda. Asi, se explican con terminologia vedantica tanto
las hipostasis metafisicas como los estados meditativos. Sin embargo, muchas tienen un
espiritu anti-ritual y anti-escritural (por ejemplo la Yogatattva Upanisad 6-7), como es
propio de los practicantes de hatha-yoga, quienes dan importancia a aspectos mas
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yéguicos y fisicos. En cada Upanisad el hatha tiene un papel diferente. Por ejemplo, en
algunas se les da mucha importancia a las técnicas, en otras simplemente se las
menciona dando la impresion de que han sido integradas pero como complemento no
determinante. S que la mayoria de practicas hatha conservan su terminologia, algo que
ha permitido realizar genealogias de estas técnicas y comprender la tradicion de
procedencia asi como la integracién por diferentes linajes.

En todo caso, parece ser que el hatha-yoga dej6 de transmitirse alrededor del siglo
XIX como préctica fundamental en la mayoria de linajes. Después de una época de
esplendor, fue marginado y mezclado con pricticas de mendigos, fakires, etc. La vision
peyorativa de Swami Vivekananda tiene que ver con esta deslegitimacion y pérdida de
hegemonia en los linajes ascéticos (Singleton, 2010: 70-75). Asi, actualmente, apenas se
encuentran individuos que practiquen hatha-yoga dentro de las diferentes sectas
ascéticas, por ejemplo, entre los dasanamis, los tyagis o los naths. En ninglin caso
pueden ser consideradas practicas hegemodnicas de estas tradiciones, sino que son
marginales y envueltas en las dinamicas del secreto. Sorprende de hecho que los naths
no hayan continuado la prictica de la disciplina, tendiendo en cuenta que podria
considerarse la practica fundacional de la sampradaya. S1 que parece que es mas comun
en la sampradaya de los ramanandis (Mallinson, 2005), donde habria continuado su
practica, pero siempre de manera minoritaria y desde su perspectiva ontoldgica,
diferente a la de los naths. Esta sampradaya (probablemente la tradicién ascética mas
grande del Norte de India y Nepal) estaria relacionada con los munis y $ramanas, y no
con las tradiciones $aivas y $aktas.

3. El yoga como terapia y gimnasia en tiempos coloniales

En el inicio del siglo XX asistimos a un renacimiento del hatha-yoga en India, pero
este serd interpretado de manera moderna, desde el paradigma cientifico y médico, no
ya desde un paradigma ontoldgico tantrico. Es en época contempordnea cuando esta
disciplina yoguica se medicaliza (Alter, 2004). Asi, se entiende el hatha-yoga (y el
yoga) como una forma autéctona de ciencia médica, un saber médico que se ha ido
desarrollando y mejorando a lo largo de los milenios. En esta concepcion cientifica y
terapéutica del yoga, el hatha-yoga es entendido desde la anatomia médica, no como
cuerpo tantrico, dejdndose de lado dimensiones metafisicas, ontoldgicas y simbolicas.
Se intenta explicar la kundalini, los chakras y las nadis desde la ciencia, identificando la
energia serpentina con la columna vertebral, las “ruedas” con los diferentes plexos y los
“rios” con el sistema nervioso. De este modo, se llevan investigaciones sobre las
diferentes practicas y sus efectos fisiolégicos, dando por supuesto el cardcter cientifico
del yoga precolonial. Asi, entendian que los practicantes de yoga del pasado habrian
seguido un método de ensayo y error, basado en la experimentacién, para descubrir
beneficios terapéuticos en las diferentes practicas, como si se tratase de una ciencia
acumulable. Al ser un método bastante fisico y externo, el hatha-yoga es visto como
una metodologia para el cuidado del cuerpo, de ahi que se identificara tanto con la
medicina como con la gimnasia. El cuerpo tiende a entenderse no ya como umbral
divino hacia la trascendencia, sino como un objeto que al manipularse proporciona
efectos psicosomaticos.

Si bien se aceptan los fines soteriolgios (al menos en la teoria), el hecho es que la
salud deviene el objetivo principal del yoga. Y las diferentes pricticas estardn enfocadas
sobre todo a la busqueda terapéutica. Esta visiéon de un método autéctono terapéutico
estd influenciado por la naturopatia. El yoga puede ser un ejemplo de ciencia médica
donde el individuo puede curarse a él mismo, sin necesidad de médicos. El yoga
colonial (que no deja de ser una reinterpretaciéon y un renacimiento del hatha-yoga) se
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ve como un método autbnomo de prevencion y sanacion de enfermedades que solo
necesita de un profesor que guie y ensefie las practicas. Estudios sobre esta época (Alter,
2004; Singleton, 2010) muestran cémo este yoga habria formado parte del proyecto
nacionalista indio, ya que se buscaba crear (o re-crear) una metodologia de auto-
sanacion alternativa a la medicina occidental, identificada con el colonialismo britanico.

Swami Kuvalayananda (1883-1966) es una figura clave en este proceso de
modernizacion y medicalizacion del hatha-yoga. Siguiendo la tradicion de la
institucionalizacién cientifica moderna, no solo cred un instituto de investigacion, sino
también una revista, Yoga Mimansa (que seria la primera revista sobre yoga), para
divulgar sus descubrimientos. Por otro lado, disefi¢ una serie de asanas que seria crucial
en el yoga contempordneo, y que se conoceria como Serie Rishikesh, por haberla
popularizado los Centros Vedanta de Swami Sivananda (1887-1963). Esta serie es una
secuencia de dasanas disefiada con una finalidad terapéutica, para el cuidado de las
glandulas endocrinas y la prevencion (y tratamiento) de enfermedades, asi como el
cuidado de la columna vertebral mediante el alineamiento postural. Las posturas estan
pensadas desde principios terapéuticos, donde a cada postura le sigue una contrapostura.
Este enfoque terapéutico hace también que la préctica del hatha se conciba de una
manera mucho més suave. Si bien en tiempos precoloniales en muchas ocasiones el
hatha-yoga ejercia cierta violencia sobre el cuerpo fisico, en tiempos coloniales se
entiende esta prictica desde la suavidad. Todas las précticas, incluidos ciertos
prandyamas intensos, deben hacerse respetando el cuerpo, cuidandolo, ya que a fin de
cuentas, lo que se busca es la salud. Sri Yogendra (1897-1989) fue posiblemente el
primer profesor de yoga que se basaba en esta premisa al ensefiar a sus estudiantes. Este
yogi habria creado ademds un formato para ensefiar este yoga suave y terapéutico, la
clase de yoga tal y como la conocemos, alrededor del afio 1918 (Goldberg, 2016: 19).
En estas clases, los alumnos buscaban cuidar el cuerpo, dotarlo de salud, elasticidad y
fuerza, asi como relajarse del estrés moderno. No estaban buscando la liberacion o la
iluminacién, sino un mayor bienestar. Al mismo tiempo, otra figura fundamental para
entender el yoga contempordneo, T. Krishnamacharya (1888-1989), experimenté con
una gran variedad de posturas y técnicas para dotar de un sistema gimndstico autoctono
a los jovenes indios, patrocinado por el rajh de Mysore. Krishnamacharya estuvo
bastante influido por las corrientes gimndsticas de su época, el culturismo y la calistenia
y su objetivo principal era elaborar un yoga atlético que proporcionara fuerza y salud a
la nacién india, atin en vias de independencia del Raj britanico (Singleton, 2010).

Las lineas abiertas por estos genios del yoga colonial marcardn el yoga posterior,
tanto el yoga transnacional, desarrollado por maestros fundadores de escuelas
transfronterizas, como los yogas que se inspiran en estos pero proponiendo otras
perspectivas y metodologias. Asi, para estos pioneros del yoga contemporaneo, el hatha
estarfa indicado no para la prictica de la meditacién, el control del bindu, o la
sublimacién de la energia sexual en el kundalini-yoga, sino para mejorar la salud, fuerza
y flexibilidad del cuerpo.

4. El hatha-yoga en la Escuela de Yoga de Bihar
4.1. La Escuela de Yoga de Bihar y el Yoga Satyananda

Un yoga transnacional que hereda esta concepcidn terapéutica del hatha-yoga es la
Escuela de Yoga de Bihar. He dedicado una tesis doctoral a esta escuela (Riutort, 2020),
donde profundicé en el Yoga Satyananda, es decir, la interpretaciéon y adaptacion de
Swami Satyananda Saraswati (1923-2009) en un formato ydguico moderno y
transnacional de las tradiciones del Vedanta, el Samkhya-Yoga y el Tantra, a la vez que
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disciplinas yoguicas como el mismo hatha-yoga. En las lineas que siguen voy a
sintetizar algunas de las conclusiones de esta investigacion con respecto al tema que nos
concierne, el hatha-yoga. Las razones de poner el ejemplo de esta escuela para hablar de
yoga moderno transnacional se deben, por una parte, a que es una escuela tradicional, y
por otra parte, porque es representativa de varias escuelas y metodologias yoguicas de
yoga transnacional. Por ello, se trata de una escuela al mismo tiempo moderna y
tradicional, pero no tradicionalista. Siempre ha buscado un equilibrio entre la
conservacion de la tradicion yéguica y de los dasanamis, y su transmisioén adaptada a los
tiempos modernos.

La Escuela de Yoga de Bihar, como institucién educativa que es, se ha centrado
durante décadas en la conservacion de los conocimientos yoguicos, en su estudio y en
su ensefianza, especialmente de un hatha-yoga moderno. Asi, tenemos traducciones y
comentarios de tratados antiguos, adaptaciones de técnicas medievales, manuales de
metodologias de sadhanas, y recopilaciones de discursos dados en satsangs; todo ello
divulgado actualmente por la Yoga Publications Trust, editorial de la Escuela.
Siguiendo el modelo de Kuvalayananda, también se han creado revistas e instituciones
de investigacion, como la Bihar Yoga Bharati o la Yoga Research Foundation. Si bien
en esta institucién ydéguica se enseflan muchos tipos de yoga, la punta de lanza es el
Yoga Satyananda, centrado en los beneficios terapéuticos del yoga en general, y en
concreto del hatha-yoga.

El yoga transnacional se caracteriza por haber sido un yoga moderno producido a
partir del didlogo transfronterizo entre maestros indios y sus discipulos a lo largo del
planeta. Si en el yoga colonial ya tenemos una influencia de Occidente (a través de la
medicalizacion y cientificacién), el yoga transnacional estd incluso mas determinado
por este didlogo, ya que es un producto creado principalmente para personas de fuera de
India, en un contexto secular y no hindd, en una cultura y sociedad completamente
diferentes. Asi, los discursos de los manuales reflejan este cambio de publico. El
lenguaje se adapta al nuevo receptor, de manera que incluso los redactores de los
manuales son occidentales, por ejemplo Swami Nishchalananda edité y escribié buena
parte del corpus atribuido a Swami Satyananda.

Tal y como vemos en este corpus literario, el formato del Yoga Satyananda establece
una jerarquia de técnicas y practicas, incluyendo asi una gran cantidad de métodos
yoguicos, estando el kundalini-yoga en la cuispide. Si bien la base es el yoga
psicosomatico, a medida que el iniciado avanza aprende y pone en practica técnicas de
yoga meditacional, consideradas por la escuela como raja-yoga. En todo caso,
siguiendo la concepcién de Svatmarama, el Yoga Satyananda entiende el hatha-yoga
como el fundamento de la mayoria de practicas. Asi, el hatha sirve no solo para buscar
beneficios terapéuticos, sino como preparacion para el kundalini-yoga, en concreto las
20 kriyas. Es importante remarcar que en el Yoga Satyananda coexisten dos finalidades,
la terapéutica y la soterioldgica. Asi, se instruye en practicas tradicionales con efectos
soterioldgicos, pero estas son explicadas desde una légica terapéutica, exponiendo sus
beneficios en materia de salud. Por tanto, el Yoga Satyananda mantiene lo soteriolgico
como objetivo, aunque esté en un segundo plano en las précticas preparatorias. Asi, esta
metodologia adopta y adapta técnicas del hatha-yoga, donde estas son practicadas no
solo como parte del kundalini-yoga, sino para prevenir y tratar enfermedades.
Practicamente todas las técnicas hatha del manual Asana Pranayama Mudra Bandha
(APMB) tienen un apartado donde se explican los beneficios terapéuticos, al mismo
tiempo que se acompaiia de un apartado de contraindicaciones y situaciones a evitar. De
este modo la Escuela de Bihar sigue también la medicalizacion de las précticas
comenzada en tiempos coloniales. APMB describe y da instrucciones de como realizar
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la mayoria de técnicas de los tratados de hatha medievales, ademds de muchas otras
practicas de origen contempordaneo. Como sefala el titulo, el manual incluye préacticas
de asanas, pranayamas, mudras y bandhas. También incluye los satkarmas, asi como
una explicacion del cuerpo tantrico de las nadis, los chakras y la kundalini desde una
perspectiva ocultista.

Si bien el discurso del SY respecto al hatha-yoga se centra en los beneficios de las
técnicas, el marco metodoldgico yoguico busca la divinizacién. Las practicas tantricas
son aplicadas para expandir la consciencia de los practicantes. Diferentes métodos
intramundanos (a través de medios energéticos) son utilizados para acelerar el proceso
de liberacion, al estilo tantrico. Por tanto, sigue una ontologia cosmotedndrica, en el
sentido que busca una transformacion del practicante, aplicando el cuerpo tdntrico
divino en su ser. Asi, acepta el cuerpo tantrico de las nadis, los chakras y la kundalini,
solo que con explicaciones modernas, desde un lenguaje ocultista.

Sin duda, la cuspide del método del SY son las kriyas, practicas auténticamente de
hatha-yoga, aunque con modificaciones respecto a pricticas medievales. Por tanto, en
general sigue siendo un hatha méas o menos tradicional, solo que a las pricticas se les da
una explicacién moderna. Como mostré en mi trabajo doctoral, es el discurso del corpus
literario del Yoga Satyananda que tiende a ser moderno, pero a efectos practicos se
conserva la funcién soterioldgica y las técnicas cldsicas del hatha-yoga. Sin embargo, si
bien hace adaptaciones de laya-yoga y nada-yoga (por ejemplo en el antar mouna o en
algunas kriyas), propiamente hablando no sigue estas formas avanzadas de yoga, tal y
como las vemos, por ejemplo, en la HP. Pero si lo hace su discipula Swami
Muktibodhananda.

4.2. Swami Muktibodhananda: una vision tradicional de la HP desde el yoga
moderno

Hatha Yoga Pradipika de Swami Muktibodhananda Saraswati representa el giro
tradicionalista dado dentro de la Escuela de Bihar por parte de los discipulos de
Satyananda a partir de la década de los 80. Ya establecido el Yoga Satyananda como
yoga moderno transnacional de raiz tdntrica, asi como el puente entre la tradicién india
de los samnyasins y Occidente, los discipulos del creador del yoga nidra llevaron a cabo
investigaciones de tratados antiguos y ensefianzas basadas en estos. De este modo, la 1*
edicion de este comentario a la Hathapradipika es de 1985, justo después de la
publicacién de Kundalini Tantra de 1984, la obra que representa el zenit yéguico y
tantrico de la produccion literaria de Satyananda y de su metodologia.

El comentario de Muktibodhananda (que llamaré a partir de ahora HYP) supone una
de las adaptaciones mads tradicionales del hatha-yoga dentro del yoga contemporéneo,
ya que no solo adopta las técnicas hatha, sino también, y lo que es mas importante, la
funciéon de esta disciplina dentro de la metodologia tantrica del laya-yoga. Si Four
Chapters of Freedom de Satyananda fue el comentario definitivo de la Escuela de Bihar
al Yogasiitra, HYP es el tratado definitivo de la escuela por lo que hace al hatha®.

A pesar de que no abarca la gran diversidad de técnicas del manual APMB de
Satyananda, si que comenta de manera minuciosa las técnicas descritas y mencionadas
por Svatmarama, asi como variaciones de otros tratados de hatha-yoga. De este modo,

5 Si bien Yoga Darshan de Swami Niranjanananda Saraswati ha tenido mds impacto dentro de las
formaciones de la Escuela de Bihar (donde es uno de los manuales principales de los Estudios Yéguicos)
no me he centrado en este texto, ya que la obra de Muktibodhananda es mucho mas tradicional por lo que
hace al hatha-yoga, ademds de comentar la obra de Svatmarama, paradigma de esta disciplina. Yoga
Darshan estd en una linea vedantica de recuperacidn del hatha, no en una tantrica, ya que se basa mas en
las Yoga Upanisads que en la HP.
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la versioén de Muktibodhananda representa todo un lexicon de cultura ontolégica hindu:
Tantra, Vedanta, alquimia, y en concreto hatha-yoga. Asi, la HYP da explicaciones que
no estdn (al menos de manera explicita) en HP; teniendo en cuenta en todo momento las
tradiciones tantricas, tanto $aivas como $aktas. De este modo, complementa con otras
fuentes, para explicar los vacios en el texto, contrastando con tratados como Hatha
Ratnavali, Gheranda Samhita, y un largo etcétera. Si ya HP era un texto compilatorio,
el comentario de Muktibodhananda es un compendio de hatha.

Si bien busca recuperar las pricticas dentro de un marco tantrico tradicional,
Muktibodhananda siempre tiene en cuenta la perspectiva moderna del SY. Asi, toma
como base las explicaciones de Satyananda acerca de los estados meditativos y la
fisiologia tdntrica. Ademds, continua la idea doble del SY, dar cuenta del aspecto
terapéutico al mismo tiempo que del aspecto soteriolégico, pero desarrollando mucho
mads esta ultima dimensién. De hecho, el objetivo principal de la HYP es recuperar el
aspecto meditativo y la funcién soterioldgica del hatha-yoga, como preparacion al raja-
yoga, asi como desarrollar el yoga regio que propone: el laya-yoga del sonido
primordial (nada), es decir, el nada-yoga. De este modo, Muktibodhananda hace una
critica directa a las metodologias de yogas que olvidan el aspecto soteriolégico o
espiritual. En palabras suyas: “Aquellas personas que practican hatha yoga simplemente
como una forma de embellecimiento y ejercicio corporales no estdn usando esta ciencia
con la intencidén correcta y, por lo tanto, no logran progresar en el camino del raja yoga.
No logran obtener el placer permanente que otorga la conciencia unificada. El
verdadero propdsito del hatha yoga es abrir la puerta a la realizacién del si mismo.”
(Muktibodhananda, 2004: 576). Por tanto, estaria poniendo en tela de juicio la mayoria
de escuelas de yoga contempordneo, en especial las que De Michelis clasifica como
yoga postural, pero también las de yoga psicosomdtico (De Michelis, 2004: 187-189).

De este modo, Muktibodhananda enfatiza y defiende el papel intrinseco pero también
auxiliar del hatha-yoga en el camino del raja-yoga, tal y como esta establecido en la
obra de Svatmarama. En palabras de la discipula de Satyananda: “Como se dice al
principio, es Uinicamente para lograr el raja yoga. El hatha yoga es la base del raja yoga.
El hecho de que deba practicarse hasta lograr el logro del raja yoga significa que estan
intrincadamente conectados. De hecho, parece que son un solo yoga; hatha seria el
aspecto dindmico y preparatorio, mientras que raja yoga seria la etapa pasiva y
culminante” (Muktibodhananda, 2004: 145). En todo caso, es importante remarcar que
es un raja-yoga entendido desde la Odptica tdntrica (en concreto nath), no como
pataiijala-yoga. En este sentido sigue fiel a su maestro Satyananda, asi como al espiritu
del HP.

Debido a su marco téantrico, el comentario de Swami Muktibodhananda nos permite
ver la HP desde una perspectiva diferente a la vision etic de la academia, la cual en
general ha minimizado los aspectos saiva, como si los naths hubieran llevado una
depuracién total de estas tradiciones, no solo de aspectos sexuales (Muiioz, 2011) o
iconogréficos (Kiss, 2011), sino por tanto también ontolégicos’. Su comentario
presupone una ontologia tantrica basada en el sonido que la mayoria de interpretaciones
actuales dejan de lado, ya que toman el laya-yoga como mera técnica, cuando es una
expresion metodoldgica de andbasis para desandar el camino de la catdbasis fonica.

Siguiendo aquello propuesto en HY 3.1, Muktibodhananda estd de acuerdo en que la
kundalint (y el kundalini-yoga) es la base (energética, metodoldgica, y ontologica) de

7 Respecto a la importancia de la simbologfa ontoldgica (que se concretiza culturalmente en iconografia y
en el discurso filoséfico y metafisico) en la prictica yéguica y en los caminos espirituales de las
diferentes tradiciones se puede consultar mi tesis doctoral (Riutort, 2020: 121-129; 142-146). Como
manifestacion de la diosa, incluso la sexualidad o los simbolos son “ontoldgicos”, no solo “Onticos”.
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todas las practicas de yoga. Si bien normalmente se entiende que la HP es
principalmente un texto de kundalini-yoga, el comentario de Muktibodhananda resalta
la importancia del nada-yoga, profundizando en el papel de bindu en el proceso
yéguico. De hecho, las explicaciones de Muktibodhananda sobre el bindu pueden
considerarse las mas importantes de la Escuela de Bihar sobre esta sustancia y estan
entre las mas importantes del yoga moderno, por lo que podriamos afirmar que es su
gran contribucidn al yoga contemporédneo y a la literatura yoguica en general. Por tanto,
la HYP es un texto de referencia en el yoga contemporaneo para explicar el bindu, asi
como para entender y poner en practica la gestion del bindu desde la 6ptica nath.

Segin Muktibodhananda, bindu es una sustancia ontolégica que forma parte de la
constituciéon ontoldgica de la realidad, tendiendo manifestaciones en los diferentes
planos. Por una parte, resalta la perspectiva mas fisiolégica. El bindu, en este sentido, es
el semen fisico. Asi, si bien acepta el papel ontolégico y soterioldgico de bindu,
Muktibodhananda también da explicaciones cientificas para dar cuenta de su existencia,
siguiendo la tendencia de Satyananda a la hora de dar explicaciones ocultistas de la
fisiologia tantrica, por ejemplo de los chakras o la kundalini. Por otra parte,
Muktibodhananda resalta también la vision metafisica de bindu, relacionando los planos
transpersonales de la “gota” con mahabindu. El bindu fisico seria una manifestacion
ontica de la realidad ontoldgica del sonido primordial. Se daria una catdbasis, una
manifestacion en diferentes hipdstasis, de lo mas metafisico y sutil, a lo méds tosco
(Muktibodhananda, 2004: 464-465). Para llegar se tendria que dar una andbasis en
sentido contrario, a través precisamemte de la sustancia del bindu, que se tendria que ir
sublimando hacia estados mds sutiles. Asi, llama incluso al sonido primordial (al nada)
“trascended semen” (Muktibodhananda, 2004: 408).

La prictica paradigmdtica en este sentido es sin duda vajrolimudra que ayuda a
succionar y repropulsar las emisiones de vuelta y hacia arriba (Muktibodhananda, 2004:
375-376), asi como a regular el sistema sexual al completo, la testosterona y la
produccién sexual (Muktibodhananda, 2004: 373). Esta prictica tiene una funcién
soterioldgica mas alld de lo fisioldgico, ya que posibilita una ascesion ontolégica por los
planos de la realidad (Muktibodhananda, 2004: 407-409) mediante el ascenso
combinado de la kundalini y del bindu a través de los chakras, desde miiladhdra a dajiia
y bindu visarga, transmutando gradualmente el bindu fisico en “transcended semen”, en
“eternal nada”.

De este modo, el comentario de Muktibodhananda es fiel a los diferentes sentidos del
hatha-yoga que he mencionado al principio de este articulo, tanto el uso de practicas
fuertes y potentes, la visién polarizada de la realidad y del ser humano, asi como el uso
de técnicas ydguico-sexuales con fines soteriolégicos. Al fin y al cabo, si bien
purificado de elementos kaula, la HP sigue siendo un tratado tantrico, pero desde una
perspectiva nath, es decir, un hatha-yoga donde se da una sublimacion del sexo y de la
esencia sexual del cuerpo humano con fines soteriolégicos. Muktibodhananda da cuenta
de esta concepcién en su interpretacion, sin soslayar la dimension ontolégica de las
tradiciones $aiva. Con HYP, la Escuela de Bihar recupera un texto referencial del hatha-
yoga, interpretindolo de manera tradicional aunque sin perder cierta perspectiva
moderna. Es una de las pocas escuelas modernas de yoga que realmente buscan
recuperar no sélo el espiritu hatha, sino las practicas tradicionales tal y como se
conciben en los tratados medievales, es decir, desde una ontologia tantrica.

5. Los herederos de T. Krishnamacharya y el yoga postural

En el mercado actual del yoga, los yogas que combinan la practica terapéutica con la
soterioldgica, normalmente llamados hatha, o por el nombre de sus principales gurus

137



(por ejemplo, Yoga Satyananda, o Yoga Sivananda), son mds bien la excepcidn, al
menos en términos cuantitativos por nimero de practicantes. Lo que abunda son
escuelas y estilos centrados en la préctica del d@sana. Buena parte de los estudios de
yoga ensefian un yoga surgido de una manera u otra de la figura de T. Krishnamacharya
(llamado por muchos el padre del yoga contempordneo), a través de sus estudiantes
principales: B.K.S. Iyengar (1918-2014), K. Pattabhi Jois (1915-2009) y T.K.V.
Desikachar (1938-2016). Pero no nos referimos solo a los estudios que transmiten
formas fidedignas de estas escuelas transnacionales, sino también a un sinfin de
metodologias yoguicas surgidas a partir de estas, conocidas marcas como Yoga Power,
Yoga Anusara, Bowspring, pero también nuevos estilos (y nombres) que van
apareciendo sin pausa en el mercado del yoga, muchas veces con un nuevo nombre en
sanscrito, aprovechando el tirén exotico y el poder legitimador de esta lengua. En el
extremo de la creatividad y fusién tenemos formatos como beer-yoga, acro-yoga o sup-
yoga, que mezclan técnicas hatha que vienen de estas escuelas, con practicas que nada
tienen que ver con el yoga tradicional; en estos casos mencionados: beber cerveza, hacer
acrobacias, o stand up paddle (SUP).

Debido al énfasis puesto en el asana desde los estudios académicos se le ha llamado
yoga moderno postural (De Michelis, 2004: 187-189). Este estaria caracterizado por el
énfasis en la postura ydguica, por lo que incluso podriamos llamarlo asana-yoga. Un
ejemplo es Iyengar, quien interpreta el astanga-yoga de manera sincrénica y sintética
(Riutort, 2020: 382-383), no como un orden secuencial de gradualismo meditacional, tal
y como lo encontramos en el patafijala-yoga. Este maestro de yoga partia de que en el
asana se podian dar todos los miembros del astanga-yoga. En cierto modo, su yoga se
focaliza en la postura, buscando la integracion meditativa. Asi, el samdadhi para Iyengar
es la realizaciéon del dsana en perfecta concentracion. Por tanto, se entienden estos
estados no desde un paradigma meditativo sino desde un paradigma postural. El asana
se practica para conseguir salud, fuerza, equilibrio y flexibilidad, no solo a nivel fisico
sino también a nivel actitudinal. Si bien tiene esta dimension espiritual, la mayoria de
practicantes no llevan a cabo las técnicas hatha focalizdndolas en el kundalini-yoga o el
laya-yoga. Asi, el hatha-yoga en el yoga postural no es auxiliar de una metodologia
soterioldgica, por lo que tiene una funcién diferente a las tradiciones ydguicas que
hemos visto.

Por tanto, estas escuelas de yoga estin muy lejos de los tratados de hatha-yoga
clasicos y de los objetivos soterioldgicos de los naths, sin embargo su focalizacién
corporal puede ser entendida como fapas (Smith, 2008), lo cual les relacionaria con
linajes ascéticos milenarios que buscaban el ardor yoguico mediante técnicas hatha.
Tanto Iyengar como Pattabhi Jois consideraban que su yoga era fapas (el cual
relacionaban también con Yogasiitra 2.1 y 2.32). En todo caso, es una manera diferente
y caracteristica de entender el hatha-yoga, mas gimnastica e higiénica. Si bien practican
cierto tapas y tedéricamente aceptan el cuerpo fisiolégico de la kundalini y los chakras,
en la préctica se acercan mds a la gimnasia que al hatha-yoga, tal y como es entendido
de manera tradicional. Ademads, no se busca el nada-yoga, como en la HYP. Por otra
parte, tampoco estéd cerca del pataiijala-yoga tradicional, tal y como lo encontramos en
el Yogasiitra. Si bien en los manuales se reconoce que la finalidad del yoga son los
estadios de este tratado yoguico (y por tanto la meditacion), en la practica no se cultiva
el bahiranga de Pataijali.

6. Las derivas contemporaneas en el yoga poslinaje: el caso del Yin Yoga

En las tultimas décadas, tras el acontecimiento de lo que he llamado la muerte del
guru, se han creado muchas escuelas que no siguen al maestro como principio de
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autoridad. Esto supone un giro pedagdgico en la manera de entender el yoga, ya que
incluso las escuelas transnacionales reconocian y seguian de una u otra manera la
institucion tradicional del guru-sisya. Asi, muchos practicantes inventan nuevos estilos,
en base a los métodos aprendidos en otras escuelas (siguiendo la linea de los maestros
de yoga moderno, tanto coloniales como transnacionales), pero también siguiendo su
experiencia y experimentacion: “lo que a mi me funciona”. El componente utilitarista y
préctico, por tanto, es muy importante, ya no la fidelidad a una tradicién o un maestro.
Las explosiones creativas han resultado en una gran variedad de formas, ya que las
combinaciones (de técnicas hatha, gimndsticas, terapéuticas, estéticas o filoséficas) son
infinitas. Debido a que ya no se sigue un linaje, se le ha llamado incluso yoga poslinaje
(Wildcroft, 2018) para dar cuenta de la nueva condicién, que a nuestro modo de ver,
tiene consecuencias no solo educativas sino ontoldgicas y soteriolégicas, ya que
tradicionalmente se ha entendido la figura del guru como manifestacion divina y
requisito sine qua non para la iniciacion y la misma liberacion.

También tenemos la tendencia poslinaje en aquello que en el mercado del yoga se
llama hatha, ya que la gran mayoria de sus profesores y practicantes no siguen ningin
linaje, es decir, no han sido iniciados en ninguna sampradaya, ni tienen un guru como
figura de autoridad y guia espiritual (como si es el caso de muchos practicantes del
Yoga Satyananda, por poner un caso representativo de hatha transnacional). De este
modo, muchas formaciones de profesores de hatha en Espaia, no siguen el modelo
guru-sisya, ni implican seguir un linaje. Eso no quita que el yoga que se ensefia no esté
inspirado directamente en maestros indios como Swami Sivananda, Swami
Vishnudevananda o Swami Satyananda. En todo caso, es un yoga secularizado,
siguiendo la estela de Yogendra, el cual habria contribuido no solo a crear la figura del
profesor, sino también a la muerte del guru (por supuesto de manera involuntaria). El
hecho es que el yoga poslinaje vendido con la denominacién hatha esta desapareciendo,
mientras se mantienen y extienden los yogas posturales en sus infinitas variedades.
Curiosamente, de manera paralela a este cierto declive del hatha en el mercado del yoga
(no necesariamente en la vida de muchos de sus practicantes), se estd consolidando la
oferta (y demanda) de un estilo de yoga suave llamado Yin Yoga, ejemplo de fusién y
creatividad. Lo cual muestra que muchos practicantes siguen buscando un yoga que no
sea meramente postural, y que tenga el cuidado terapéutico desde la suavidad como
objetivo central de su metodologia.

En general, el Yin Yoga® es una metodologia que podriamos considerar de manera
etic como yoga psicosomdtico, ya que busca unos efectos terapéuticos integrando
aspectos fisicos y psiquicos. Una de sus caracteristicas es que normalmente las posturas
se hacen en el suelo (algo que contrasta con los yogas posturales donde predominan las
posturas levantadas). Se mantienen las posturas por tiempos mads largos que en los
yogas posturales, por lo que suele ser descrito de manera emic como “lento”. Se
entienden las posturas de otra manera, a veces son posturas muy parecidas, pero al tener
la aproximacion yin se hacen de otra manera, de ahi que tengan nombres diferentes a las
posturas de yoga moderno, para disociarlo de este. De hecho, los nombres no utilizan el
sdnscrito, precisamente para no evocar la tradicion del hatha-yoga (sea la tradicional, o
la moderna en sus variantes psicosomadticas y posturales). El trabajo no es en la
musculatura (que se considera yang), sino en los tendones, fascias y ligamentos (que se
consideran yin), para mejorar la flexibilidad y aumentar la circulacién de las
articulaciones. Es por ello también que se le considera “suave” desde una perspectiva
emic. Se considera que este trabajo aporta beneficios que las practicas yang no aportan,

¥ Gracias a Florencia Mompé (profesora de Yin Yoga segin el método de Paul Grilley) a quien
entrevistamos con motivo de este articulo.
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ya que incorpora principios de la medicina china (meridianos). Ademads, de una manera
indirecta se trata de un estilo que propicia la interiorizacion y la consciencia meditativa
por su ritmo pausado y por mantener las posturas de una manera suave.

Por tanto, vemos cémo el Yin Yoga adopta aspectos de tradiciones no indias, en
concreto de China. De hecho, fue fundado a finales de los afios 70 por un experto en
artes marciales, Paulie Zink, quien adopté y adaptd practicas de hatha-yoga a su
practica de Daoyin para ganar flexibilidad, como parte de una metodologia que llamaria
Yin Yang Yoga. El hecho es que el Yin Yoga era solo una fracciéon de su método de
artes marciales, parte del nivel inicial. Serian las practicas més suaves (yin), necesarias
para luego llevar a cabo practicas mas duras (yang). Si bien Zink puede considerarse
como el creador de este estilo, hay dos figuras claves, Paul Grilley y Sarah Powers, para
entender por qué el Yin Yoga se ha hecho popular con este nombre como una marca por
derecho propio, independizdndose de la metodologia marcial china de Zink.

Paul Grilley venia de escuelas de yoga postural como Ashtanga y Bikram. Aprendio
con Zink durante un afio a finales de los afios 80 y posteriormente ensefaria una fusion
de posturas yin con el yoga que conocia. Asi, no habria cogido las posturas yang del
método de Zink. Ademads, Grilley habria enfatizado el tema de los meridianos, por
influencia de Motoyama, cuyos estudios le ayudarian a crear la fusién entre Taoismo y
Tantra. Para Grilley, el objetivo de estas posturas yin eran similares a la acupuntura. Por
otro lado, Grilley se enfocaba en el trabajo sobre los tejidos conectivos, las fascias y los
tendones, que consideraba una parte yin del cuerpo (los musculos serian yang). Solo las
posturas donde se podian relajar los musculos (y asi poder entrar en los tejidos
conectivos), podian ser hechas como posturas yin. De ahi que posturas erguidas,
equilibrios sobre los brazos o inversiones (las cuales requieren un esfuerzo muscular
considerable), no puedan ser realizadas de manera segura y efectiva desde el espiritu
yin. Este énfasis en el relajamiento de los musculos hace que se hagan con un espiritu
diferente al del yoga moderno, mds concentrado en la contraccion muscular. Por otra
parte, si bien las posturas no pueden considerarse como dasanas propiamente dichas, si
que adopta técnicas tradicionalmente hatha, como bandhas y pranayamas, para la
gestion energética (Grilley, 2012).

En todo caso, este yogi considera este estilo como incompleto, como complementario
a ejercicios yang, que incluirian no solo yogas posturales basados en el desarrollo
muscular, sino el mismo deporte. Si Grilley acaba de dar forma a este yoga
caracterizado por su énfasis en los tejidos conectivos, su alumna Sarah Powers le pone
el nombre definitivo, con el que ganaria la popularidad, Yin Yoga’. Ella a su vez daria
otro giro al Yin Yoga, afiadiéndole psicologia budista, meditacién vipassana y charlas
del dharma, y pasandolo a llamar Insight Yoga. Asi, el yoga de Powers, al igual que el
Mindyoga, seria un estilo yoguico con filosofia y/o practica budista, muestra de la
maleabilidad del yoga contemporéneo.

Es, por tanto, el Yin Yoga un ejemplo de como se adoptan y adaptan técnicas hatha
para otras filosofias y artes (Pauley Zink), pero también cOomo se adoptan otras
filosofias en el yoga, por ejemplo los meridianos de la medicina china en el caso de
Grilley o el dharma budista en el caso de Powers. Si bien en un primer momento puede
parecer que su funcion es solo terapéutica, entendido como complemento de préacticas
superiores, es importante remarcar que puede tener un papel funcional dentro de

? Por otro lado, la plasticidad del Yin Yoga ha hecho que haya tenido mas derivas. En ocasiones se ensefia
un tipo de hatha-yoga suave (focalizado en los musculos) llamédndolo Yin Yoga, lo cual rompe con la
linea de Zink, Grilley y Powers. Ciertos practicantes de yoga lo entienden como la parte lunar (tha, y por
tanto, yin) del hatha-yoga. Asi, muchos profesores llaman “yin yoga” a una manera de hacer hatha suave.
Podemos, por tanto, distinguir entre Yin Yoga y “yin yoga” en sentido amplio.
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diferentes tradiciones ontoldgicas (el Tao en el caso de Zink, o el dharma budista en el
caso de Insight Yoga), del mismo modo que el hatha-yoga era auxiliar del raja-yoga
nath. La humildad del Yin Yoga puede recordar que el yoga fisico, las practicas fisicas
(psicosomaticas) del yoga, tienen una razén de ser y que no son un fin en si mismo, ni
que solo cumplen una funcién terapéutica, enmarcdndose en metodologias més amplias
que tienen como objetivo final un aspecto muy espiritual.

7. Conclusiones

A lo largo de estas paginas hemos visto diferentes maneras de interpretar el hatha-
yoga. Todas las concepciones pre-modernas tenian en comun tener la gestion del semen
como aspecto necesario de la disciplina, desde los linajes ascéticos de practicantes de
tapas hasta los iniciados en kundalini-yoga, pasando por los tantricos que usaban el
hatha para sublimar y transmutar el bindu en el nada-yoga. Por otra parte, la dureza no
es un factor a tener en cuenta por lo que hace al desarrollo y las variantes del hatha. Si
bien es el sentido literal de la palabra, no lo es de la funcién y el papel del hatha-yoga
dentro de las metodologias y6guicas. El forcejeo, en todo caso, seria del control del
bindu.

Por tanto, las diferentes escuelas coloniales y transnacionales de yoga han transmitido
el hatha-yoga en alguna de estas concepciones y, en mayor o menor grado, han
ensenado técnicas consideradas como parte de esta disciplina (desde asanas a mudras,
pasando por pranayamas 'y bandhas). Incluso las escuelas modernas mas posturales son
en cierta medida herederas de la practica de fapas y aceptan al menos tedricamente la
existencia del cuerpo tantrico de los chakras y la kundalini. No obstante, muchas
escuelas del yoga poslinaje, a pesar de que si adoptan técnicas de esta disciplina, no
siguen ninguna de estas concepciones hatha. Por ejemplo, el Yin Yoga, que si bien
continua la linea suave del yoga colonial de Yogendra y adopta técnicas de la disciplina,
difiere de estas concepciones del hatha-yoga; de hecho, tampoco pretende serlo en
ningin momento, solo un complemento a otro tipo de préicticas. En todo caso, pocas
escuelas han transmitido un yoga basado en la concepcion nath. Uno de los ejemplos
mas fieles al tratado del HP es el comentario de Swami Muktibodhananda Saraswati de
la Escuela de Bihar y discipula de Swami Satyananda Saraswati. Su interpretacion sigue
el espiritu del laya-yoga, y considera el hatha-yoga como auxiliar del nada-yoga.

Dicho todo esto, a mi modo de ver, el hatha-yoga es més bien una disciplina auxilar
tanto para soteriologias como terapias, asi como para espiritualidades corporalizadas
tras la muerte de Dios y del guru, es decir, técnicas psicocorporales que pueden ayudar
en la gestion emocional, fisica, y mental. Es un yoga de la energia, que puede contribuir
en cualquier proceso espiritual, de ahi que pueda ser integrado en diferentes
metodologias, incluso en el Yin Yoga, con las adaptaciones que se consideren
apropiadas.

Todo depende de dénde ponemos el criterio, qué ribrica utilizamos para decir si un
estilo es 0 no hatha. Si ponemos la rdbrica de la Hathapradipika, esta claro que pocos
yogas serdn “auténticos”. Es decir, si el criterio es que sea auxiliar de una metodologia
tantrica de laya-yoga, quiza solo se salven de la criba propuestas como la de Swami
Muktibodhananda. Sin embargo, si el criterio es la utilizacién de técnicas hatha como
complementarias o practicas auxiliares, entonces practicamente todas (repetimos, todas)
las escuelas de yoga, en mayor o menor medida, estarfan integrando esta disciplina en
sus metodologias, jincluso el sup-yoga, en la medida que adopta algunas asanas y
pranayamas! El hatha-yoga, al igual que el yoga en general, siempre ha sido maleable,
y ha ido transformédndose a lo largo de las épocas, a medida que los linajes e individuos
lo han hecho suyo, adaptando las técnicas a los objetivos buscados.
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Para concluir, me gustaria dar una traduccion alternativa de hatha, aplicable incluso a
estilos suaves. Podriamos entender esta palabra en tiempos contempordneos, ya no
como “fuerza” o “forcejeo”, sino como “fortaleza”. Una fortaleza que permita llevar a
cabo las diferentes metodologias ydguicas con una base firme y segura pero con
suavidad hacia todo el proceso espiritual.
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Resumen

La posicionalidad del investigador ha sido objeto de debate durante mucho tiempo. En
el seno de la investigacion etnografica sobre practicas culturales, surge un universo de
matices en las posibles relaciones entre el investigador y lo investigado. Estamos
involucrados en complejos procesos de reconciliacion entre las comunidades
subrepresentadas cuyas historias pretendemos contar (Shaw, 1999: 108; Orsi, 2013: 5),
y el poder que confiere una posicién académica a la hora de “definir la realidad para los
demds” (Hufford, 1999: 298). Las implicaciones resultantes para el investigador se
complican y enriquecen ain mas cuando el interés piblico en nuestro trabajo sucede en
entornos online. Como académicos, a menudo estamos mal equipados para sobrellevar
flujos rapidos de desinformacién, memes, rumores y troleo. Hacia el final de mi
investigacion doctoral, un término académico de mi tesis quedé atrapado en los espacios
cada vez més acalorados de las redes sociales relacionadas con el yoga. En este articulo,
tomo distancia con la situacién para compartir una instantanea de lo que sucede cuando
los académicos se vuelven virales y para deconstruir los procesos poco comprendidos de
la evolucién de la subcultura en el trabajo. Pregunto: ;qué pueden ensefiarnos estos
encuentros sobre la naturaleza de las fronteras entre académico y practicante,
investigador e investigado, lo profesional y lo personal? ;Y cémo podria evolucionar el
discurso y la participacion académica para enfrentar los desafios de una economia del
conocimiento online?

" El presente texto es una traduccion del articulo originalmente publicado en la revista Journal of the
British Association for the Study of Religions. Para la cita original, ver: Theodora Wildcroft (2019).
“Post-lineage yoga: adventures in social media engagement”. Journal of the Bristish Association for the
Study of Religions, 21, 922-113. La traduccién al espafiol ha sido realizada por Raquel Ferrdndez y
Guillermo Otero contando con las autorizaciones pertinentes.
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Abstract

The positionality of the researcher has long been of debate. Within ethnographic
research into cultural practices, a world of nuance arises in the possible relationships of
researcher and researched. We are engaged in complex processes of reconciliation
between the under-represented communities whose stories we aim to tell (Shaw, 1999:
108; Orsi, 2013: 5), and the power an academic position confers to “define reality for
others” (Hufford, 1999: 298). The resulting implications for the researcher are further
complicated and enriched when public interest in our work is mediated in online
environments. As scholars we are often ill-equipped to ride fast-moving flows of
misinformation and meme, rumour and trolling. Towards the end of my doctoral
research, an academic term from my thesis became caught up in the increasingly heated
spaces of yoga-related social media. In this article, I step back from the situation to
share a snapshot of what happens when academics go viral, and to deconstruct the little-
understood processes of subcultural evolution at work. I ask: what can we learn from
these encounters about the nature of boundaries between scholar and practitioner,
researcher and researched, professional and personal? And how might academic
discourse and engagement evolve to meet the challenges of an online economy of
knowledge?

Keywords
Yoga, social media, engagement.

1. Introduccion

Hacia el final de mi doctorado, un término académico que originé en el curso de mi
investigacion sobre las comunidades de yoga contempordaneas comenzé a usarse en los
espacios, emocionalmente sobrecargados, de las redes sociales relacionadas con el yoga.
Los rigores de la investigacién académica, por si solos, no preparan adecuadamente a
los académicos para gestionar corrientes vertiginosas de desinformacién y memes,
rumores y troleos. Esto se ilustra atin mas cuando intentamos, como lo hago aqui,
escribir sobre el troleo y su contexto discursivo en un escrito académico que ha de
someterse a la revision por pares. En el mejor de los casos, es dificil referenciar
adecuadamente las fuentes del contenido en las redes sociales. El andlisis de datos
depende de un contexto extenso.

El 10 de marzo de 2018, se compartié una imagen en varios grupos de Facebook
relacionados con el yoga. Mi rostro y el de otras dos personas habia sido insertado en
una foto en la que se nos mostraba vistiendo tinicas cominmente asociadas con el
sacerdocio hindud. Se afiadi6 el logotipo de la Yoga Alliance (ver 2019i), junto a la
leyenda: “;Auténtico yoga neoliberal en la Yoga Alliance!”

Un pequefio nimero de activistas de las redes sociales afirman que la Yoga Alliance
busca “controlar” la ensefanza del yoga, y que su politica de gestion se apropia de las
tradiciones sapienciales de India (ver 2019a). Esta critica abarca tanto a la organizacion
como a su personal y también a cualquier figura publica asociada con ella. Mis colegas
en la imagen manipulada eran Carol Horton, escritora y experta en yoga contemporaneo
(Horton y Harvey, 2012), y Matthew Remski, célebre por investigar las dindmicas de
poder abusivas en el yoga (Remski, 2019). En febrero de 2018, la Yoga Alliance
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solicité aproximadamente a un centenar de académicos, maestros y activistas, entre los
que nos incluiamos nosotros tres, su opinién sobre los nuevos estandares propuestos
para la ensefianza del yoga (ver 2018).

Poco antes de que se publicara esta imagen, ya se habian compartido y condenado
ampliamente fotos similares en los espacios de redes sociales relacionados con el yoga.
Esas fotos no manipuladas mostraban a un académico sanscritista blanco con la tdnica
de un sacerdote hindd, dirigiendo un ritual védico con sus estudiantes (ver Cole, 2017).
No estaba claro si el académico estaba llevando a cabo una demostracion en el aula o si
estaba realizando el ritual como sacerdote. Ni esta servidora ni las demds personas
incluidas en la imagen manipulada teniamos conexién con ese suceso o con el
sanscritista en cuestion. Sin embargo, la nueva imagen fue un intento por asociarnos con
un suceso que habia sido considerado mayoritariamente como una apropiacién de la
cultura india. La imagen sugiere que los asesores de la Yoga Alliance no son figuras
independientes elegidas por la diversidad de su pensamiento, sino un colectivo
organizado que intenta apropiarse de la cultura india para sacar partido del beneficio
comercial. Se podria escribir un articulo de investigacién inicamente sobre esta imagen.
Sin embargo, un afio después, gran parte del contexto subcultural al que hace referencia,
y las numerosas respuestas acumuladas, se pierden en la marea de datos de las redes
sociales.

Involucrarse en las subculturas del yoga a través de las redes sociales no fue
fundamental para mi tarea de recopilacion de datos, pero fue un aspecto importante a la
hora de comprender la amplitud del contexto cultural. Administro un blog (ver
Wildcroft, 2019b), una lista de correo relacionada con la investigacion (ver Wildcroft,
2019a) y participo como invitada en podcasts (ver Asimos, 2018) con el fin de “llegar”
regularmente a unos pocos miles de profesores de yoga en todo el mundo, empleando
estrategias medidticas habituales para académicos. A través de esta interactuacion,
pongo a prueba conceptos tedricos como la etiqueta “yoga poslinaje” con publicos que
van mas alld de mi investigacion original, y construyo caminos relativos al impacto y la
participacion, empleando la terminologia de los parametros de financiacion académica.

Los datos a los que hago referencia en este articulo son a menudo auto-etnograficos y
efimeros, pero los patrones de comportamiento involucrados son claros. Mi
posicionalidad es inusual para una revista de investigacion, pues voy a abordar los
resultados de esta participacion en lugar de los resultados de mi propia investigacion.
Arrojo luz sobre procesos que rara vez son tratados dentro de la academia, para
preguntar: ;qué pueden ensefiarnos estos encuentros online sobre la naturaleza de las
interacciones entre académico y practicante, investigador e investigado, en el estudio de
la religién?

2. Poslinaje y gobernanza del yoga

Mi tesis se centré en una comunidad especifica de profesores de yoga en el Reino
Unido (Wildcroft, 2018b). Este yoga puede describirse como poslinaje de la misma
manera que Linda Woodhead (1993) describi6é una vez a las comunidades religiosas
“poscristianas” como grupos comprometidos en aportar respuestas directas y detalladas
a los problemas relacionados con las instituciones existentes del cristianismo. Si bien
los practicantes individuales pueden mantener conexiones cercanas con sus maestros
originales, el yoga poslinaje implica una reevaluacion de la autoridad para determinar la
practica, y privilegia las redes entre iguales sobre las jerarquias pedagdgicas, o los
samghas (comunidades) sobre las relaciones entre guru-sisya (maestro-discipulo).

Los procesos que describe mi tesis son parte de una evolucion transnacional cada vez
mads visible, en reaccion tanto a los linajes de yoga ortopraxicos como a las marcas de
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yoga neoliberal mds recientes. Como cualquier esfuerzo académico similar, mi trabajo
no consiste en justificar el fendmeno del yoga poslinaje, sino en describirlo. Sin
embargo, desde el principio, los profesores de yoga han empleado la expresion “yoga
poslinaje” como si fuese una categoria con la que identificarse. La expresion fue
utilizada publicamente por primera vez por J. Brown (ver 2017a, Brown, 2017b),
debatida con David Lipsius de Yoga Alliance (ver Lipsius y Wildcroft, 2018) y citada
por Peter Blackaby (2018), entre muchos otros.

Aunque la ensenanza del yoga carece, en gran medida, de regulacion, existe en
muchos paises una o mds organizaciones burocréiticas que traspasan las fronteras del
linaje y estan involucradas, de modos diversos, en la creacién de bases comunes, en
ratificar la capacitaciéon, y en interactuar con las estructuras de politicas publicas en
nombre de sus miembros. En el Reino Unido, entre estas organizaciones se incluyen
British Wheel of Yoga (ver 2015), Yoga Alliance Professionals (ver 2019g) (sin relacion
con Yoga Alliance) e Independent Yoga Network (ver 2019b). En América del Norte y
la mayor parte del mundo, Yoga Alliance es la organizacién mdas importante de esta
clase. Fundada en 1999 como “un registro voluntario para reconocer a los profesores y
escuelas de yoga” cuya formacion cumple con los estindares acordados internamente
(2019h), en los ultimos afios las expectativas de sus miembros se han incrementado
enormemente. Muchos esperan ahora que la organizacién regule las transgresiones
éticas entre los miembros, mientras que otros se oponen vehementemente a tal
regulacion. La Yoga Alliance esta redisefiando sus estdndares para la ensefianza del
yoga con el fin de abordar este conflicto a través de una amplia consulta, pero algunos
activistas consideran que la consulta en si misma es indicativa de que la Yoga Alliance
se excede en su funcién. Una crisis similar de autoridad afecta a muchas organizaciones
de yoga basadas en membresias. Aqui, en Gran Bretafia, la British Wheel of Yoga
intent crear estindares nacionales para la ensefianza del yoga, provocando criticas
significativas de la comunidad docente de yoga en general (ver Yates, 2016, Yoga
Alliance Professionals, 2016), y contribuyendo a la dimisién de su propio presidente
(ver BWY, 2018).

El activismo antigobernanza en el yoga incluye muchas voces, como J. Brown
(2018), que se oponen al control burocritico de la ensefianza del yoga en cualquier
forma. En cambio, los oponentes que mas se hacen oir piden un regreso a las ortodoxias
de los competitivos linajes que dominaron la ensefianza del yoga del siglo XX. Tales
estructuras modernas y transnacionales del linaje evolucionaron a partir de procesos
premodernos de ensefianza del yoga, muy diferentes entre si, pero ahora estdn
posicionados como guardianes de la herencia india por aquellos que se llaman a si
mismos tradicionalistas del yoga (Wildcroft, 2018b). A diferencia de la forma en que se
estructuran los linajes, los grupos que van més alla del linaje y se estructuran de modo
igualitario, son consideradores culturalmente apropiadores por parte de algunos
activistas.

Para muchas personas que se sentian incomodas definiéndose a si mismas con una
identidad institucional, la etiqueta “yoga poslinaje” supone una oportunidad para
descubrirse a si mismas como parte de una aparente revolucion mds alld de su
comunidad inmediata de préactica. Sin embargo, para aquellos mas amenazados por el
reconocimiento de cualquier subcultura del yoga que cuente con métodos democraticos
para reconocer la autoridad, el término constituye una amenaza inmediata. En las redes
sociales, cualquier discusion que se centre en la evolucion del yoga cuenta con niveles
significativos de hostilidad y desinformacion.

En mi caso personal, menos de una semana después de haber sido incluida en la web
de la Yoga Alliance como parte de su proyecto para revisar los estindares de la
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ensenanza del yoga, la expresién “yoga poslinaje” se incluy6 en circulos cada vez mds
amplios de difamacidén. Inesperadamente, mi investigacion se habia visto sometida a un
tipo de “impacto y trascendencia” muy diferente de la que prevén los ideales del Marco
de Excelencia en la Investigaciéon (ver 2019d). La definicién de yoga poslinaje se
tergiversé con una expresion relacionada con el supremacismo blanco y se confundi6 el
hecho de crear una categoria con el hecho de defender la realidad a la que alude (ver
Timbers, 2018b). Algunos afirmaron que defendi, o incluso fundé, “yoga poslinaje”
como una marca. Las citas y los derechos de autor también se tergiversaron, con la
acusacion de que mis intentos por aclarar mi propio descriptor eran un intento por
“apropiarme” de la practica. Varios comentadores llegaron a afirmar que ellos habian
inventado el término:

la gente estd tratando de registrar el término “poslinaje” como si fuera
unico. Lo mds entrafiable es que se quejan de que yo no cito su término
supuestamente patentado... cuando [son ellos los que] no me citan a mi (En
el hilo de comentarios de Jamison, 2018).

Previamente a mi trabajo, no existia ningin registro del término ‘“poslinaje” en
Internet, ni tampoco en las publicaciones académicas. Tras consultarlo con compafieros
mds veteranos que yo, y sin responder directamente a casos especificos de
desinformacion, el 9 de marzo de 2018, hice una publicaciéon en Facebook y en mi
propio blog, abordando tres puntos. En primer lugar, informé a los lectores de que
describir académicamente el yoga poslinaje no equivale a defenderlo. En segundo lugar,
aclaré la definicién de yoga poslinaje como ni antilinaje ni antitradicioén. Por ultimo,
pedi que me citaran correctamente cuando fuera posible (Wildcroft, 2018¢). Sirvi6 de
poco para enderezar la narrativa en curso, haciéndose evidente que mis acusadores no
estaban simplemente confundidos, sino que promovian la desinformacién de forma
deliberada.

Hasta donde puede decirse, su objetivo era desacreditar a los asesores de la Yoga
Alliance que contaban con muchos profesores de yoga siguiéndolos en las redes sociales
y que no estaban sujetos a las protecciones legales propias de las grandes
organizaciones. Este tipo de respuesta hostil a las actividades de participacion
académica es extremadamente dificil de predecir de antemano, y cada vez mds en los
espacios de las redes sociales. Pero incluso cuando se prevé, el proceso institucional
estindar para gestionar una investigacion polémica es bloquear la publicacién y
restringir el acceso a los resultados de la investigacion. Esto pone en desventaja dicha
investigacion dentro de los requisitos de REF y, en mi propio caso, habria restringido el
acceso publico y politico a investigaciones importantes y relevantes. En resumen,
cuando se quiere involucrar a las comunidades de yoga en los resultados de una
investigacién como esta, es dificil concebir una estrategia que sea inmune a posibles
respuestas hostiles.

3. Yoga y Nacionalismo hindua

Un mes antes de esto, el 27 de enero de 2018, Matthew Remski debia visitar el Reino
Unido, y ambos habiamos acordado discutir nuestras respectivas investigaciones en
curso en un pequefio evento privado. Unos dias antes del evento, recibimos una
solicitud de invitacién por parte de la cuenta de Facebook de un nacionalista hindd
britdnico que nos habia atacado con frecuencia en las redes sociales, tanto a Remski,
como a mi y a otras personas (Sharma, 2018b). En su lugar, Remski se ofrecié a
reunirse con él en un debate mads publico. Pero nuestro acusador rechazd esta
proposicion y nos inform6 en comentarios de Facebook de que nos estdbamos
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apropiando culturalmente del yoga, porque en nuestro evento privado no iba a haber
“representacion india”. Respondi que entre los asistentes habia al menos una persona de
ascendencia india y un ciudadano indio no residente. A pesar de esto, mds tarde se me
acus6 en multiples hilos y publicaciones en blogs de prohibir a los indios asistir a los
eventos publicos en los que participo, una mentira que otros repiten a sabiendas:

Me parece triste que personas como Remski y Wildcroft rechacen a las
personas de ascendencia india que solicitan asistir a sus clases y
conferencias. Porque [si los hubieran aceptado] habrian sido interpelados
por seguir una agenda supremacista blanca y por usurpar el conocimiento y
la tradicién de otra cultura con fines de lucro (Timbers, 2018a).

Esta interaccion marco la escalada de acusaciones contra mi y otros asesores por
parte de un pequefio grupo de nacionalistas hindudes, asentados principalmente en
Norteamérica y Gran Bretafa. Los nacionalistas hindies que defienden una agenda de
extrema derecha con frecuencia forman alianzas poco sélidas con activistas liberales
norteamericanos en las redes sociales relacionadas con el yoga (McCartney, 2019, Jain,
2018). Coinciden colectivamente en que toda investigacion sobre cualquier forma de
yoga realizada por personas no indias es una forma de imperialismo cultural. El estatuto
de todas las investigaciones de estudios religiosos y éticos se encuentra amenazado por
individuos influyentes y, a menudo, ricos (Jain, 2014). Esto incluye al nacionalista
hindd britdnico antes mencionado, que no solamente estd relacionado con politicos
indios de extrema derecha, sino también con figuras de extrema derecha y politicos
conservadores en Gran Bretafia (Dawkins, 2017). Hablando tanto de la indologia
histérica como del estudio contemporaneo de la religion, escribe:

(Qué propésito ttil cumple realmente un erudito de Yoga o un historiador
del Yoga? Si uno quisiera aprender calculo diferencial, buscaria un
matematico, no un ‘“historiador de las matemadticas”, y con humildad y
respeto pediria que le ensefien. En el mundo del Yoga Occidental parece
haber una plaga de “Académicos del Yoga” (Sharma, 2018a).

Los estudios de yoga como subdisciplina son especialmente vulnerables a un
creciente anti-intelectualismo en el contexto de las redes sociales. Como resultado de
encuentros complejos entre India y el resto del mundo, el yoga es un término que
engloba: una préctica fisica y mental para la salud y el bienestar; un sistema metafisico
que describe la creaciéon continua del universo; una practica ritual devocional
(Newcombe, 2013), y un sistema de ética y otras pricticas sociales para una vida
virtuosa. Cada vez mds, para algunos nacionalistas hinddes, el yoga también denota una
forma estrictamente vedantica de teologia hindd (McCartney, 2019). Y mientras que el
nacionalismo hindd como movimiento politico es diverso (Beckerlegge, 2011), el
discurso nacionalista hindd en las redes sociales desdibuja repetidamente los limites
semanticos relacionados con las pricticas de yoga, la filosofia vedantica y la politica
india hasta el punto de que los académicos que investigan la historia de la practica
postural o las tradiciones filos6ficas hindies son acusados de apropiarse de las pricticas
inefables de una cultura religiosa histéricamente oprimida (Beckerlegge, 2011, India,
2014, Singleton, 2016). Como escribié un erudito anénimo en un correo electrénico
privado:

No estoy diciendo que haya una conspiracién absoluta, pero si creo que hay
una convergencia de fuerzas que [...] hard que sea muy dificil hablar de
forma segura para algunos de nosotros que también queremos escribir y
expresarnos sobre el mismo conjunto basico de cuestiones.
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En las redes sociales relacionadas con el yoga, el discurso nacionalista es coherente a
la hora de sostener un enfoque limitado y hostil no solo a la erudicion, sino al ideal de la
verdad consensuada que define la revision académica por pares. Como escribe Nanda:

Entonces, ;cOomo se puede conseguir que la gente crea en algo
independientemente de lo que diga la evidencia, y aun asi sostener la farsa
de una esfera publica abierta? [...] extienden el “derecho” a las personas a
construir sus propias verdades, a partir de sus propias luces, al tiempo que
niegan la posibilidad misma de hechos objetivos (Nanda, 2005).

Estos problemas estédn lejos de ser exclusivos de las redes sociales relacionadas con el
yoga. Con algunas excepciones (como Hendricks y Vestergaard, 2019), atin no se ha
llevado a cabo una investigacion significativa sobre el aumento de la desinformacion
estratégica online, pero como Jane (2015) nos recuerda: “la netiqueta' contempordnea
no solo tolera, sino que a menudo espera, que los interlocutores de Internet busquen una
violacioén, tortura o amenaza de muerte hiperbdlicas en el momento en que no estan de
acuerdo”. “Noticias falsas” (fake news) es una expresion acusatoria que se usa cada vez
mads en el contexto de la propia desinformacién (Ross y Rivers, 2018). Ademas,

la atencion académica dada a [tal] discurso [...] ha disminuido en un
momento en el que la circulacién de hostilidad online en el mundo real ha
aumentado notablemente. Una posible explicacion es que la bilis online es
metaféricamente ‘indecible’ [quedando] muy lejos de las normas de lo que
generalmente se considera un discurso académico “civil” (Jane, 2015).

4. Dos semanas de comportamientos trol

Una ambivalencia deliberada acompafia la actitud de los creadores de desinformacién
con respecto a las narrativas que repiten. En mi propio caso, es imposible determinar si
mis acusadores realmente creen que soy una supremacista blanca, aunque es dudoso,
teniendo en cuenta los ejemplos de mi trabajo disponibles en la red. Pero como blanco
de la desinformacidn, no es el discurso el que me otorga una voz (Phillips, 2015). La
forma en que se me representa dentro de este tipo de discurso es una caricatura de todo
lo que se presume que estd mal en el yoga contempordneo. El humor dentro del grupo y
los cambios frecuentes de tono se utilizan cominmente para deshumanizar y aislar a los
blancos seleccionados. Se me acusa tanto de tomar a mis acusadores demasiado en
serio, como de no tomar las acusaciones lo suficientemente en serio. Todos estos
comportamientos son consistentes con las descripciones del “troleo” realizadas por
Whitney Phillips (2015). Los ritmos temporales del troleo online avanzan a una
velocidad desorientadora, incompatible con los procesos de la investigacion académica
tradicional. En los primeros meses de 2018, ‘“yoga poslinaje” era un término
especializado de un trabajo de investigacion inédito. En menos de quince dias, se
convirtié en un término de uso comun. En ese momento, algunos comentarios online ya
me exigian que publicara no solo mi investigacion, sino también un anélisis adjunto de
la idoneidad del término para midltiples subculturas de ensefianza del yoga en
Norteamérica. En otros lugares, la desinformacion deliberada por parte de una serie de
personas, de entre diez a veinte provocadores, habia creado una confusiéon generalizada
respecto al origen del término.

"El término ‘netiquette’ se usa ampliamente en inglés, pero la forma espafiola ‘netiqueta’ ain no ha sido
incluida en el diccionario de la Real Academia Espafiola. El Diccionario de Cambridge define
“netiquette” como el “conjunto de normas que regula el comportamiento aceptable de los usuarios en

internet”. Ver https://dictionary.cambridge.org/dictionary/english/netiquette [Nota de los traductores]
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En un hilo de ‘The Connected Yoga Teacher Group’, una persona escribio:

En primer lugar, me pregunto si estamos en una era ‘“‘poslinaje”,
considerando que el linaje sea accesible para nosotros [...] (ver Auder,
2019).

En respuesta, otro comento:

Podria estar malinterpretando el término, ya que solo lo escuché por primera
vez esta semana. Ahora parece estar en toda mi red de Facebook.

El primero respondi6:

Creo que fue acuiiado recientemente por Remski o Wildcroft, para referirse
a un enfoque en particular, pero no estoy seguro de si es un término exacto o
preciso.

A este comentario le siguieron otros nueve que discutian el término. A las pocas
horas del primero, yo les habia respondido con un griafico explicativo y una cita
completa, recibiendo gratitud pasajera a cambio. Para concluir el hilo, la primera
comentarista volvid a hacer la dudosa afirmacién de que no habia podido preguntarme o
etiquetarme directamente en la conversacion “por alguna razén”, a pesar de que
previamente me habia agregado como amiga en Facebook especificamente para seguir
mi investigacion. Durante las dos semanas siguientes, descubri numerosos hilos de
comentarios de este tipo que en el espectro afectivo abarcaban desde lo curioso a lo
combativo. Es plausible suponer que muchos més hilos de este tipo tuvieron lugar sin
mi conocimiento. Sin ninguna clase de intervencion, y de forma méas general, el “yoga
poslinaje” se redefinié6 como una perspectiva que era antagénica tanto al linaje como a
los origenes indios del yoga. Como término académico, “yoga poslinaje” aborda la
division comun e imprecisa entre el yoga “tradicional” y el “moderno”. En Internet, el
término se modificé para reforzar la misma division artificial, y se utilizé “poslinaje”
para describir cualquier yoga “no tradicional”. Cualquier reticencia o demora por mi
parte a la hora de producir comentarios de respuesta accesibles en foros —la mayor parte
organizados sin mi conocimiento— se consideré una violacion de la ética del consenso
de las redes sociales. Algunos grupos de profesores de yoga en las redes incluso
estuvieron de acuerdo en que, dado que “poslinaje” ahora formaba parte del repertorio
subcultural, tenfan derecho a usar, definir y redefinir el término a voluntad.

La evidencia sugiere con claridad que mi trabajo no era el verdadero blanco de estos
comportamientos online. Aquellos que habian sembrado un discurso ya de por si muy
emocional sobre los estindares y practicas de ensefianza del yoga demostraron un
interés activo hacia el término “yoga poslinaje” para distorsionar su definicion con fines
politicos. Su objetivo era generar indignacion y desacreditar asi los intentos de la Yoga
Alliance y otros grupos similares de crear bases para el consenso en la ensefianza del
yoga por parte de sus miembros. Si, como resultado, la recepcién publica y el impacto
de una importante beca relacionada con el yoga se vieron comprometidos, esto solo fue
un dafio colateral.

5. Grupos, rebeldes y ortodoxias

Gran parte del comportamiento frol dentro de la subcultura se coordina a través de
grupos privados de Facebook. Los grupos de discusion privados son comunes en las
redes sociales relacionadas con el yoga. En esta modalidad privada, los no miembros
pueden visitar de forma publica la informacién del grupo, asi como solicitar membresia,
pero no pueden leer ningtin contenido publicado en el grupo. La mayoria de los grupos
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publicos se consideran combativos, incoherentes u orientados a la autopromocién en
lugar de a la reflexion. Los grupos privados generalmente estin organizados por un
pequefio nimero de personas. Pueden reunir miembros a un ritmo rapido, pero quedan
inactivos con la misma rapidez. Saber qué espacios estdn actualmente activos y
moderados activamente de modo que sea posible un didlogo tranquilo, requiere una
importante inversion de tiempo. Los grupos que se vuelven populares se convierten en
el blanco de grupos pequefios y semi-coordinados formados por identidades online que
buscan imponer una ferviente ortodoxia en cuestiones al respecto de qué es lo que hace
que una préactica de yoga sea “segura”, de si las innovaciones especificas en la practica
son o no son yoga “verdadero” y de qué debe considerarse “apropiacién cultural” en el
yoga (para ejemplos de este debate en los medios de comunicacion online, ver Johnson
y Ahuja, 2016, Pells, 2015). En consecuencia, lo que parece ser el consenso de un grupo
de cientos de miembros puede estar dirigido por publicaciones y comentarios de diez
miembros o incluso menos. Aparte de las voces nacionalistas hinddes antes
mencionadas, la gran mayoria de estas identidades parecen ser blancas y
norteamericanas.

La mayoria de los moderadores de los grupos vetan a aquellos que exhiben, de
manera mas consistente, comportamientos propios de troles. Del mismo modo, las
figuras publicas que son victimas de ataques constantes por parte de estas mismas
identidades online a menudo terminan bloquedndolas. Pero para los troles, la
prohibicién o el bloqueo es una prueba no de que su comportamiento sea ofensivo, sino
de que han dicho una verdad que sus victimas estdn intentando censurar. En un hilo
reciente, un comentario dice:

No veo nada de lo que Matthew Remski publique aqui porque bloquea a
cualquiera que no esté de acuerdo con €l (En el hilo de comentarios de
Auder, 2019).

Prosiguen comentarios similares, por parte de personas que sienten orgullo por haber
sido bloqueadas, emplean epitetos insultantes y afirman tener conocimiento personal del
comportamiento transgresor de Remski:

Es un idiota. Vio una oportunidad para escribir sobre esto por $$. La gente
no conoce su lado oscuro. Simple y llanamente... apesta.

Los comentarios se combinan para crear un momento de solidaridad intergrupal
caracterizado por un repertorio comun de insultos, acusaciones y, significativamente, de
humor colectivo (Phillips, 2015). A medida que cada miembro del grupo bloqueado
agrega otro comentario, el resto responde con un emoji indicando una reaccién de “me
gusta” o de “risa”. El nimero de comentaristas es pequeio, pero la narrativa compartida
es consistente y cargada de emociones.

Los comentarios contindan:

Solo anadiré, ya que yo también estoy bloqueado (como parte de la infame
brigada TROL de su imaginacion)... Matthew Remski es un tesauro
borracho. Tiene las habilidades de escritura de un estudiante de secundaria
inteligente que pensé que era genial drogarse y escribir cosas [...] Mi
objetivo aqui es asegurarme de que la mayor cantidad posible de personas
asocien la expresion “tesauro borracho” con MR.

Mediante este proceso de consenso de grupos pequeiios, los troles ridiculizan a las
figuras publicas en las redes sociales relacionadas con el yoga por ser poco
profesionales, no cientificas, no espirituales, “anti-yoguicas” (McCartney, 2019) o
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apropiadoras culturales. Entre los blancos de estas criticas se incluyen no solo aquellos
que investigan la practica contemporanea, sino también aquellos cuyo trabajo desafia
una ortodoxia subcultural cada vez mds comprometida (Wildcroft, 2018b), y aquellos
que gestionan los espacios poslinaje, online u offline. Los motivos, la ética y las
practicas de investigacion de escritores como el historiador del yoga Mark Singleton
(2016) y el periodista cientifico William Broad (2013) son criticados habitualmente en
el discurso de las redes sociales relacionado con el yoga, y los troles siembran esos
debates mediante desinformacion. Los troles también utilizan a los moderadores de las
redes sociales como representantes de cualquier regulacion del discurso del yoga. Los
grupos de redes sociales relacionados con el yoga que admiten la posibilidad de ensefar
y compartir el conocimiento del yoga al margen de las jerarquias de linaje son
igualmente declarados culpables de “apropiarse” del yoga, y sus moderadores también
se convierten en el blanco de sus criticas.

En algunos casos, los propios froles crearan un nuevo grupo privado de Facebook
para parodiar a un grupo que ha sido convertido en blanco. La descripcion que
acompaia al grupo lo describird como “honesto” o usando cualquier otro eufemismo
para el término combativo. Después de un brote de comportamientos trol y de los
bloqueos correspondientes en el grupo ‘Yoga and Movement Research Community’
(ver 2019;j), los principales instigadores de hilos de conversacion trol crearon una serie
de grupos de parodia, que incluyen: el grupo 'The Yoga Show' (ver 20191), y otro grupo
también llamado ‘Yoga and Movement Research Community’ (ver 2019k). La
descripcion del grupo ‘The Yoga Show’, actualizada el 21 de marzo de 2018, dice:

Un espacio para hablar de las cosas de las que otros grupos no hablan, de
maneras en que otros grupos prohiben [...] Sin duda, verds una gran
cantidad de burlas, duras criticas y quejas sobre la industria del yoga, lo que
a veces desemboca en un acalorado debate. Todo esto es parte del Show del
Yoga en la vida real y no se puede evitar (20191).

La parodia publica del grupo 'Yoga and Movement Research Community' en su
mayoria hace bromas a expensas de la creadora del grupo original, Diane Bruni (ver
Bruni, 2018). Pero, la misma semana que aparecié la imagen mencionada al comienzo
de este articulo, el grupo cambié su descripcion publica para mostrar los siguientes
mensajes:

(9 de marzo de 2018): “Yoga Poslinaje’ es un invento mio que combina la
supremacia blanca [sic], el pensamiento colonial y la marca capitalista”
Theodora Wildcroft, fundadora de PLY [Post-Lineage Yoga].

(9 de marzo de 2018): Me alegro de haber llamado vuestra atencion,
Matthew, Theo y Carol. Mientras sigdis contribuyendo a la supremacia
blanca en el yoga se burlardn de vosotros de nuevo. jTodas vuestras madres
eran hamsteres y vuestros padres olian a bayas de satco!

(11 de marzo de 2018): Si la tnica tarea de este grupo es reflejar que las
personas que piensan que dominan la narrativa del yoga occidental estdn
apoyando de manera genuina la triada del pensamiento colonialista, la
marca capitalista y la supremacia blanca en el mundo del yoga, entonces
mision cumplida. Ahora, Matthew, Carol y Theo tienen la responsabilidad
de demostrar en qué medida no forman parte de esto. jBuena suerte!
(2019Kk).
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La primera descripcion describe el yoga poslinaje como una combinacién de
supremacia blanca y capitalismo, imitando deliberadamente las practicas de citacion.
También afirma que soy la fundadora de una marca de yoga, en lugar de la creadora de
un descriptor académico.

La segunda descripciéon muestra complacencia por el hecho de que la descripcion
anterior no haya pasado desapercibida. Una vez mds, Matthew Remski y Carol Horton
son incluidos como blancos de las criticas. La descripcion agrega burlas extraidas de la
pelicula Monty Python y el Santo Grial (Gilliam y Jones, 1975), en un intento por
generar humor dentro del grupo. Entre las tres descripciones, el discurso unilateral
avanza desde una supuesta cita, a una burla en tono jocoso, de ahi a un desafio y
finalmente a una amenaza. Esa amenaza se confirmé en otra parte de Facebook, cuando
un ex miembro del grupo “The Yoga Show” habl6 sobre las conversaciones que tienen
lugar detras del muro de privacidad:

Lo tnico que quieren es veros a todos destruidos. [...] Si alguien hablaba, el
acoso era rapido y mortal (En el hilo de comentarios de Remski, 2018).

6. Repercusion, voz y ambivalencia

Volviendo a esa ultima descripcion, encontramos el enrevesado giro de la frase:
“personas que creen que dominan la narrativa del yoga occidental”. Entre las
acusaciones hechas contra los asesores contratados por la Yoga Alliance, la mas
consistente fue que se habia dado primacia a nuestras opiniones por encima de otras
voces mds merecedoras. Los troles consideran que el alcance de las redes sociales es un
recurso valioso que puede ser liberado y pirateado. Personas que, por definicidn,
consideran a determinadas figuras publicas lo suficientemente importantes como para
interactuar con ellas, les piden, a su vez, que justifiquen su ndmero de seguidores.
Desde el 15 de marzo de 2019, mi cuenta personal de Facebook ha recibido solicitudes
de “amistad” de dos mil profesores de yoga con los que no he tenido contacto previo.
Mi cuenta es “seguida” aproximadamente por otros quinientos mds (ver 2019e). Este es
un efecto secundario de mi investigacion, sobre el que no tengo control intencional. La
cuenta personal de Matthew Remski tiene mds de cinco mil seguidores (ver 2019¢). En
cambio, la pagina del grupo ‘Boycott Yoga Alliance’ ha reunido poco mas de mil “me
gusta” hasta la fecha. En comparacion, la Yoga Alliance tiene actualmente mds de
90.400 miembros (2019i).

Los troles “etiquetan” los nombres de figuras publicas con un alcance significativo,
como yo, porque al hacerlo aumentan su propio alcance, mucho menor, y asi incluyen a
aquellos que nos siguen. Aunque los troles solo usan a las figuras publicas como
“peones fetichizados en el juego de los troles” (Phillips, 2015), y consideran cualquier
prohibicién o bloqueo como una victoria, también suelen acusar a sus blancos de
negarse a entablar un debate con ellos. Emplean argumentos tan provocativos, en parte
porque hay muy pocos incentivos para que una figura publica interactie con un grupo
minoritario que conversa de mala fe. El porcentaje de quienes participan en el troleo
activo en los espacios de las redes sociales relacionados con el yoga es extremadamente
pequefio. En marzo de 2018, un pequefio nimero de los destinatarios de sus criticas,
incluida yo misma, bloqueamos entre treinta y cuarenta de las peores identidades online.
Como consecuencia directa: el troleo desaparecié en gran medida de nuestras redes
sociales y los troles no pueden usar etiquetas para obtener acceso directo a nuestra
audiencia. No obstante, este pequeilo nimero todavia puede dominar un discurso
transnacional que involucra a miles de lectores, a través del volumen de sus
publicaciones, la repercusién exagerada de su discurso y un repertorio comun de
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blancos seleccionados, acusaciones repetidas y humor compartido. Aquellos de nosotros
que hemos bloqueado a los troles todavia debemos lidiar con el impacto de su discurso.

Es vital distinguir entre la discrepancia legitima e incluso el debate combativo y el
troleo, pues este ultimo implica una subversion del consenso cultural. Los troles buscan
dominar el discurso por cualquier medio necesario, para que sean Vvistos COMO
ganadores de un debate aparentemente justo, cuyos verdaderos términos de compromiso
se restablecen solamente a voluntad de los propios troles (Phillips, 2015). Pero su
objetivo es también producir un discurso cultural marcado indeleblemente por la
confusion y la ambivalencia, un discurso en el que el tnico consenso reconocible es el
humor volétil y veloz dentro del grupo de los propios froles y su lista de blancos en
constante cambio.

Desde pequefios grupos de activistas troles semi-coordinados hasta campaiias de
noticias falsas impulsadas por algoritmos y financiadas en secreto (Hendricks y
Vestergaard, 2019), la combinacién de informacién errénea y la amplificacion
distorsionada de su repercusion constituye ahora una estrategia establecida en las redes
sociales por activistas de todos los frentes del debate politico. El troleo se puede
monetizar, automatizar y traducir en poder politico blando. “Los troles son [ahora], en
muchos sentidos, los nifios sonrientes del mundo socialmente interconectado” (Phillips,
2015).

6.1. Anonimato y disociacion

Si bien la mayoria de los troleos del yoga se producen a partir de cuentas asociadas
con identidades publicas, el troleo mds difamatorio suele ser seudénimo. Varios
investigadores han examinado el efecto del anonimato en la desinhibicién del
comportamiento online. El anonimato genera una ruptura con la autoridad, gracias a la
cual, los troles se ven a si mismos como pioneros independientes “en una dimension
imaginaria” (Suler, 2004), comprometidos en la generaciéon de “cisma, confusién y
ambivalencia” (Thomassen, 2013). Las identidades seudénimas online se combinan con
el efecto liminal de los espacios online, para oscurecer los motivos y tergiversar el
poder sociopolitico relativo tanto al trol como al blanco seleccionado.

“John Timbers” fue co-creador del grupo de parodia “Yoga and Research Movement”
anteriormente mencionado. El nombre “John Timbers” no solo estd activo en las redes
sociales, sino que también es el nombre de una cuenta en la plataforma de blogs
Medium. Esa cuenta repitid las acusaciones de troleo mds comunes en un formato que
personifica el periodismo editorial tradicional. Otros troles vincularon esas
publicaciones en las redes sociales, legitimando atin mds la desinformacion. También se
rumorea que “John Timbers” es una cuenta alternativa para la identidad online que cred
“The Yoga Show”. Si este rumor es cierto, vale la pena sefialar que €l y su socia crearon
la pagina “Boycott Yoga Alliance” y han sido responsables de la mayor parte del
contenido publicado en dicha pdgina, incluidas las publicaciones de “John Timbers”.
Todas estas identidades online se identifican como rebeldes anticorporativos que luchan
contra el creciente corporativismo del yoga contemporaneo. Sin embargo, la socia que
acabo de mencionar es una profesora de yoga de éxito comercial que ha trabajado como
modelo para las principales marcas de fitness (Davis, 2015). Recientemente, participd
en un podcast de la cadena de yoga mads exitosa de Londres conocida como TriYoga
(ver 2019f). En ese programa no hace ninguna alusién a su participacioén personal en un
patrén extenso de activismo trol, sino que afirma haber reducido su participacién en
Facebook porque es “muy, muy polémico” (Priest, 2018). Por lo tanto, incluso las
identidades online aparentemente transparentes pueden adoptar comportamientos
deshonestos. Muchos de los que defienden el yoga “tradicional” frente a los “profesores
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de yoga blancos” utilizan nombres sanscritos e imdgenes de perfil abstractas para
encubrir el hecho de que ellos también son blancos y estadounidenses. Una de esas
cuentas respondid a mi aclaracion sobre el término “poslinaje” cuatro meses después de
su publicacién con el siguiente comentario.

Qué irénico que sea importante citar el término que inventaste, pero que no
lo sea citar un linaje (En el hilo de comentarios de Wildcroft, 2018a).

A figuras publicas como yo, se nos demanda constantemente que proporcionemos
evidencia de nuestra conexion directa con un linaje de yoga. Esta persona continué su
comentario afirmando que todos los “maestros de yoga blancos” se estaban apropiando
del yoga, sin embargo, ella misma es una maestra de yoga estadounidense y blanca. No
obstante, su cuenta de Facebook muestra su nombre como “Devi Bhaktananda” (ver
Westbrook, 2019). En la memética religiosa de las redes sociales relacionadas con el
yoga, los nombres sanscritos marcan a los practicantes blancos como si estuviesen
ungidos con un linaje indio por contacto directo. De este modo, una pequeiia minoria
estd a salvo del estigma de la apropiacion cultural. Esto es cierto incluso cuando el
nombre en cuestion ha sido conferido por un maestro blanco. Sin embargo, la pureza y
la contaminacién constituyen un criterio inestable para determinar el poder religioso
(Varga, 2005). Es la vulnerabilidad inherente de tal estatus santificado lo que impulsa la
busqueda de herejes poslinaje con el fin de atacarlos en redes sociales, por lo que un
nombre sdnscrito puede santificar los comportamientos de troleo y asegurar asi una
continua inmunizacién contra las acusaciones de apropiacion cultural. Incluso los indios
e hindues de la didspora que se apartan de las cadenas del linaje pueden ser acusados de
internalizar su propia opresion colonial, y, en un nimero significativo de encuentros
combativos en redes sociales relacionadas con el yoga, los dos bandos se sienten
interpelados a la hora de desafiar a los supremacistas blancos en nombre de la pureza y
la tradicion.

Como resultado de las diversas identidades religiosas y profesionales, tiene lugar una
disociacion que se ve amplificada por la “objetivacion, el apego selectivo y la
implicaciéon personal generalizada” en las redes sociales” (Phillips, 2015). Los
estafadores bajo seudonimos generan material realmente difamatorio sin temor a
represalias legales. Otros troles propagan ese material al mismo tiempo que se niegan a
hacerse responsables de su veracidad. Otras identidades online replican material
acusatorio para demostrar su propia sinceridad. Algunas de estas identidades son
gestionadas por las mismas personas. La repercusion de un trol se amplia con cada
nueva identidad que asume y también cada vez que se comparte informacién falaz vy,
asimismo, la humanidad de las victimas se ve cada vez mas reducida. Los blancos de los
troles son la fuente de material para un momento pedagdgico en el que todos los
involucrados pueden demostrar su superioridad ética e intelectual sobre los demaés.

7. Pecado original y deshonestidad intelectual

En tales casos, el troleo se mezcla con la “cultura de la cancelacién”: una forma de
discurso contempordneo en las redes sociales en la que cualquier acto de habla
considerado opresivo es publicamente criticado, preferiblemente por “aliados” y no por
el grupo marginado afectado por dicho acto opresor. En respuesta a esta critica publica,

> La cultura de la cancelacién (en inglés: “cancel-culture” o “call-out culture™) hace referencia a una
practica de acusacién publica en redes sociales que busca reaccionar a hechos o expresiones opresivas
(machistas, racistas, etc.), independientemente de la veracidad de las mismas. A menudo, esta practica no
estd mediada por la reflexién, y ejerce un efecto intimidatorio sobre la persona objeto de dichas criticas,
que suele ser condenada al ostracismo. [Nota de los traductores]
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el acusado, considerado normalmente como el sujeto privilegiado, debe disculparse
siempre sin reservas (Serano, 2013). Obviamente, es importante abordar el sesgo
implicito en los espacios culturales compartidos. Pero, evidentemente, cuando las
identidades online son seudénimas en diversos grados, enmascarar el propio nivel de
privilegio sociopolitico y distorsionar el nivel de privilegio del blanco seleccionado es
una estrategia eficaz para dominar el debate invocando una critica publica subcultural
en nombre de uno mismo o de otro.

Las criticas publicas son intrinsecamente performativas y, a menudo, colectivas.
Brindan a los practicantes de yoga blancos una oportunidad a corto plazo para ponerse a
salvo, artificialmente, de cualquier sospecha al respecto de su propia complicidad con la
apropiacion cultural, mediante una demostracion publica de “alianza”. El efecto estd
influenciado por tropos familiares de pecado, confesién y justa retribuciéon. En la
practica, los que mads triunfan en esta forma de expiacion performativa no son los
grupos mds marginados. Por el contrario, son los mejor articulados y los que tienen
acceso y tiempo libre para mantenerse al dia con los memes actuales y las cuestiones
relativas a los blancos seleccionados. Por encima de todo, para sacar el maximo
provecho del troleo y la cultura de la cancelacion en el yoga transnacional, uno debe
tener un conocimiento profundo del paisaje cultural de América del Norte. A la luz de
esto, tanto el troleo como la cultura de la cancelacion son en si mismas una forma de
imperialismo cultural estadounidense, y una cuya ontologia es, como era de esperar,
protestante:

El privilegio blanco es el pecado original de la persona blanca secular,
presente al nacer y, en ultima instancia, imposible de erradicar. Uno hace su
penitencia dando fe sin cesar de este privilegio con la esperanza de algtn
tipo de perdon (McWhorter, 2018).

Una minoria significativa de los participantes secundarios en el troleo y la cultura de
la cancelacion también son estudiantes universitarios que trabajan en disertaciones
relacionadas con el yoga. Estas mujeres estadounidenses cultivadas, y casi siempre
blancas, mantienen un conocimiento intimo de las redes sociales relacionadas con el
yoga para sus propios fines de investigaciéon. Una minoria significativa comparte
material de troleo dirigido contra otros académicos y agrega respuestas de emoji
indicando “me gusta” y “risa”. Una vez mas, al llamar la atencién sobre la “supremacia
blanca” del otro, estos investigadores noveles buscan inmunizar su propio trabajo frente
a las acusaciones de apropiacion cultural. En un clima universitario cada vez mas
competitivo, vale la pena especular sobre las muchas formas en que se pueden
aprovechar las tacticas de troleo para obtener ventajas profesionales. En el apogeo de
este episodio trol, varios de esos estudiantes hicieron demandas publicas para “auditar”
mi trabajo con el fin de evaluar si las acusaciones de los troles eran correctas, o hicieron
ofertas para “colaborar” en articulos. Es razonable suponer que al menos algunos de
estos estudiantes estaban ansiosos por obtener acceso a resultados ain inéditos de un
académico rival, y algunos deseaban aumentar su propio alcance de exposicién y su
interactuacion mediante la conexién con mi propio éxito. Al unirse al debate, todos
habrian confirmado su propio estatuto nativo y, por lo tanto, el acceso al discurso
relacionado con el yoga, incluso si sus demandas u ofertas fueron rechazadas.

Tal y como descubri, los académicos cuyo trabajo ha sido tergiversado quedan
sujetos a la Ley de la asimetria de la basura (sic) de Brandolini: “la cantidad de energia
necesaria para refutar la basura es de un orden de magnitud mayor del que se requiere
para producirla”. La facilidad con la que las redes sociales permiten descontextualizar el
contenido del creador solo aumenta esta asimetria. “La mayoria de las veces, el
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contenido funciona como el equivalente visual de un fragmento de sonido” (Phillips,
2015), demasiado facilmente desviado de su contexto y compartido. En mi propio caso,
fue imposible hacer aclaraciones o refutaciones cada vez que el término “poslinaje” se
citaba erréneamente por confusion o por malicia. Con mds esperanza, he descubierto
que una mayor participacion subcultural presencial, en conferencias y capacitaciones de
profesores de yoga, parece ser un correctivo lento e intensivo de la desinformacién en
las redes sociales.

Todavia no hay datos sdlidos que detallen el efecto del troleo en las becas
relacionadas con el yoga. De manera anecdética y atendiendo a mi correspondencia
privada, muchos de los afectados mantienen una lista de cuentas “bloqueadas” o han
restringido severamente su participacion en redes sociales. Algunos han cerrado sus
cuentas personales. Otros mantienen un segundo perfil desde el que controlar
regularmente las actividades de los troles. Esto es esencial en los casos en que los troles
han amenazado con organizar boicots publicos de estudios de yoga, conferencias y
eventos universitarios que albergan a las personas contra las que se dirigen. Como me
dijeron los académicos de yoga con mds experiencia, de forma anénima:

[Esto] puede tener (y tal vez ya esté teniendo) un efecto nefasto en la
investigacion académica, tanto a nivel personal como institucional. [...]
Cada vez mds, la gente recurre al dinero privado para realizar sus
investigaciones o para mantener su trabajo. En temas relacionados con
India, este dinero puede provenir de [...] personas [que] tienen un gran
interés en destruir la indologia occidental. Las carreras se han visto
afectadas y algunos han sido incluidos en listas de “académicos en riesgo”
después de que recibieran amenazas de muerte. Conozco a un académico del
que se dice que abandond su anterior drea de investigacion.

8. Arquitecturas de persuasion e inteligencia algoritmica

Si bien algunos troles son inherentemente anarquicos y amorales, la mayor parte del
troleo coordinado en espacios relacionados con el yoga conlleva “vigilancia digital”. La
vigilancia digital es alentada por las estructuras de control entre iguales integradas en
las plataformas de redes sociales y “ocurre en un contexto cultural en el que los usuarios
estdn aceptando la relacién entre la actividad online y las consecuencias offline”
(Trottier, 2017). Los rumores en WhatsApp alimentan la violencia de masas en India
(Sushma, 2017). Las escritoras atraen amenazas violentas en Twitter (Jane, 2015).
Activistas de movimientos alternativos ultraderechistas ‘“dox” chantajean con
informacion personal a periodistas de investigacion (Wilson, 2018b).

Los troles involucrados en la vigilancia digital prefieren objetivos que refuercen un
codigo moral polarizado contra la ambigiiedad del espacio online, reinscribiendo un
circulo axiolégico comun alrededor de la subcultura que deja al margen al blanco de
dichos troleos. Esa moralidad reforzada tiene un costo. La batalla por la autoridad y la
rendicion de cuentas que se detalla en este articulo provoca un desvio cada vez mayor
entre los hechos, la propaganda y la parodia. Transforma la realidad consensuada sobre
la historia, la ciencia y las filosoffas del yoga en un recurso cada vez mds mutable y
controvertido. Incluso los propios troles suelen quedar agotados por el proceso. Los
grupos de parodias, las piginas de activistas y las cuentas seudoénimas con frecuencia
quedan inactivos después de unos meses o afios, para ser reemplazados por otros.

El medio preferido para el troleo de yoga es Facebook, una plataforma incrustada en
multiples dreas de nuestra vida online, que hace porosos los limites entre las actividades
profesionales, los vinculos personales y el activismo social. También es un campo en el
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que se anima a los usuarios a responder a cualquier publicacién con una emocionalidad
intensificada. Los emojis de reaccidon animan a los usuarios a que les guste, amen, odien
o se asombren con el contenido de los demds, pero no animan a ser reflexivos o a
mostrarse inseguros. Casi todas las plataformas de redes sociales recompensan la
participacion prolifica de los usuarios y los alientan a unirse a las conversaciones sin
datos adecuados sobre el contexto. Como resultado, el discurso de las redes sociales esta
dominado comunmente por la intencion mas polarizada, la prosa mds emotiva y
aquellos mas prolificos a la hora de compartir contenido. Aunque los fundadores de la
plataforma condenan publicamente el troleo y la vigilancia, las redes sociales contintian
alterando los protocolos de consenso de la interaccion humana, tanto fuera como dentro
de la red.

Algunos andlisis del comportamiento de las redes sociales exigen una moderacion
comunitaria mas efectiva o incluso intervencion legal (Phillips, 2015). Se ignora el
hecho de que, aunque las redes sociales afirman promover una actividad de
construccién comunitaria, ese no es su proposito principal. Estas plataformas funcionan,
en cambio, como ‘“‘arquitecturas de persuasion” (Tufekci, 2017), disenadas
independientemente de consideraciones en cuanto al dafio o la verdad probatoria. Estdn
optimizadas no para aumentar la suma del conocimiento humano o el sentimiento de
compaierismo, sino para crear adiccion y ofuscacién. Su supervivencia financiera
depende de la producciéon de una enorme cantidad de datos sociales que puedan ser
monetizados y manipulados por actores corporativos y gubernamentales. Esto requiere
una vigilancia profunda y el desarrollo de sistemas de inteligencia artificial para
administrar esos datos. Muchos de los algoritmos que gobiernan las redes sociales
tienen efectos secundarios inesperados y antisociales (Wilson, 2018a). Algunas de las
cuentas mds importantes que dominan el discurso de las redes sociales podrian no
corresponder ni siquiera a identidades humanas. “Facebook estima que hasta 60
millones de bots’® pueden estar infestando su plataforma” (Lazer et al., 2018). El pionero
en realidad virtual Jaron Lanier también advirtié6 sobre los efectos imprevisibles de
combinar las redes sociales basadas en la persuasion con tecnologias cada vez mas
inmersivas:

La retdrica de las empresas es [...] que lo que realmente estdn haciendo [...]
es construir el cerebro global gigante que heredard la tierra y te subirdn a ese
cerebro y entonces no tendrds que morir. [...] Y entonces se estd
convirtiendo en esta nueva religién, y es una religiéon [...] que carece
completamente de empatia o de cualquier tipo de reconocimiento personal
(Kulwin, 2018).

9. Hacia una nueva axiologia de Internet

Ahora, al final de mi doctorado, tengo cincuenta identidades online bloqueadas en
Facebook, pero atin me llegan noticias esporddicas de mas troleos. Cualquier nueva
menciéon de mi trabajo en las redes sociales podria provocar una nueva oleada de
ataques. Cualquier estudioso de la religion podria ser el préximo en encontrarse en esta
situacion.

Las noticias falsas estdn evolucionando hacia una forma de desinformacién altamente
politizada y organizada (Lazer et al., 2018). El troleo domina cada vez mds el discurso
politico online, aprovechando las dindmicas sociopoliticas existentes para dividir a las
comunidades y deslegitimar las voces marginadas (Phillips, 2015). Los actores humanos
en las redes sociales son manipulados por algoritmos que escapan al control de sus

* También llamadas “cuentas automatizadas” [Nota de los traductores]
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creadores (Tufekci, 2017). La seguridad ontoldgica es un recurso distribuido de manera
desigual (Rossdale, 2015) que se puede comprar al precio de filtrar el debate (Nanda,
2005). Al menos en materia de lenguaje, seguimos dividiendo la cultura contemporanea
segtn el binomio “online” y “mundo real”. Los académicos, tecn6logos y responsables
politicos todavia actian en gran medida como si el discurso de las redes sociales fuera
adyacente a la cultura “real”. Las instituciones académicas no estan preparadas cuando
las herramientas de participacién publica se utilizan como armas contra la propia
investigacion académica. Si bien se han escrito numerosos documentos politicos sobre
la importancia de medir el impacto de la investigacion a través de las redes sociales, no
he encontrado ninguno que aborde el creciente impacto de las redes sociales en la
investigacion. Mientras tanto, las democracias se tambalean, y se pone en cuestién el
ideal de una realidad consensuada y negociada que guiaria la produccién de
conocimiento académico y el contrato social mutuo.

No obstante, como investigadora de la practica del yoga contemporaneo, sé que los
comportamientos habituales en los espacios de las redes sociales relacionados con el
yoga serian impensables en el centro de yoga o en el shala, donde tanto los estudiantes
como los profesores estdn condicionados por una fuerte cultura de respeto. A través de
la co-presencia corporal, el comportamiento civilizado se incorpora al habitus (Mellor y
Shilling, 2010). No obstante, nuestros espacios online no son incorpéreos. El uso de las
redes sociales en particular estd regido por instintos limbicos pre-civilizados mas que
por procesos mentales (Tufekci, 2017). La desinhibicion y el efecto amplificado de las
redes sociales estdn conectados tanto con la incertidumbre de los espacios online como
con la capacidad de generar adiccidn propia de las arquitecturas de esas plataformas. Sin
embargo, ;nos muestran también cémo, libres de los protocolos culturales establecidos
que gobiernan el encuentro de los cuerpos fisicos, nuestras mentes son mds libres para
poner a funcionar los impulsos de nuestros reflejos fisicos mas primitivos?

Mas alld de los recursos que podamos desarrollar para ayudar a mantener seguros
tanto a los académicos individuales como a la propia academia online, necesitamos
soluciones culturales, no solo tecnoldgicas. ;Qué pueden aportar los estudios
antropoldgicos sobre el desarrollo axioldgico para formalizar nuestras conexiones
online en términos de dignidad y civilidad? ;Podria haber un equivalente online del
apreton de manos integrado en nuestros saludos con extrafios? ;Y podrian estos rituales
ayudarnos a imaginar un animismo de Internet, donde uno pudiera ser capaz de
reconocer la dignidad de otro ser animado y sensible en su propio muro de noticias?
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