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Nota sobre la transcripcion y pronunciacion del sanscrito

En general seguimos el sistema internacional de transliteracion del sanscrito

(AITS) para escribir en alfabeto latino las palabras de esta lengua.

Para facilitar la lectura ofrecemos algunas indicaciones bdasicas para la

pronunciacion de las palabras escritas mediante este sistema.

-las vocales a, i, u, r y / son breves; la @, 1, i, 7, e y o, largas, del mismo modo que
los diptongos ai y au. La r se pronuncia como el sonido i en castellano. Por otra parte,

la  en sénscrito siempre es suave, incluso a principio de palabra.

-m (anusvara) representa una nasalizacién de la vocal justo a la que sigue. El

sonido de esta letra se asimila al sonido de la consonante que viene después.

-h (visarga) representa una aspiracion ligera, muda cuando no est4 al final de una
frase. También representan un sonido aspirado las letras kh, gh, ch, jh, th, dh, th, dh, ph
y bh. Aunque se escriban con una /4, son la aspiracion de la letra correspondiente. Por

ejemplo, ch es la aspiracion de la letra c.
-la ¢ se asemeja a la ch del castellano
-laj se asemeja a la j del catalan o del inglés

-las letras con un punto debajo (¢, th, d, dh, n y ) se pronuncian con la lengua

doblada hacia atrés, tocando el paladar. Se llaman consonantes retroflejas.

-la v representa el sonido labiodental (como en inglés y en varios dialectos del
catalan), sin embargo cuando la encontramos detrds de una consonante se pronuncia

como la w del inglés

-la § representa el sonido sibilante de la s/ del inglés
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INTRODUCCION

Para muchos, el yoga supone un refugio sanador en una época de pérdida de
sentido. Ante el desencanto y la sensacion de separacion e inseguridad de nuestras
sociedades tardo-industriales, el yoga promete un camino espiritual que lleva a la union
divina y la sanacion. Este método ascético proviene de las tradiciones de la India, donde
fue practicado en la biisqueda del ser y como liberacion de las cadenas de la existencia.
Ante la sed insaciable de la sociedad de consumo, nos acercamos hacia el yoga como

posible solucion a nuestro vacio existencial e incluso a la emergencia climatica.

Sin embargo, después de experimentar de primera mano diferentes tipos de yoga
contemporaneo (postural, psicosomatico, meditativo y confesional), de habernos
formado como profesor de yoga y de haber realizado una tesina (TFM) sobre una
escuela concreta (el Yoga Satyananda) nos planteamos si el yoga no cae también en los
mismos problemas de los que afirma liberarnos. Asi, muchos de los que practicamos
yoga nos preguntamos si se da una tendencia, por un lado, a la tecnificacion y la
cosificacion, y, por otro lado, al dogmatismo y el sectarismo. Actualmente, se han
multiplicado los estilos y escuelas de yoga, muchos de ellos apenas dan importancia a
los aspectos filosoficos y espirituales de las tradiciones ontoldgicas de la India,
centrandose en técnicas gimnasticas y terapéuticas. En el otro extremo tenemos escuelas
que parecen promover doctrinas religiosas y la adoracion al maestro, aproximéandose a
lo que algunos consideran cierto autoritarismo. Nos da la sensacion de que algo se esta
perdiendo, como si la forma pervertiera el sentido del yoga. Esta consciencia de los
extremos interpretativos nos ha supuesto cierta desilusion, puesto que intuimos que
ciertos yogas, en lugar de acercarnos a la realizacion del ser, nos alejan. Sin embargo, al
mismo tiempo seguimos sintiendo que sigue siendo un camino emancipatorio con
validez. Su promesa de realizacion, sanacion y liberacion contintia siendo una propuesta
interesante para Occidente y para la cultura global en formacion. Creemos que las
propuestas ontologicas de las tradiciones de la India y sus yogas tienen algo que decir
ante el egocentrismo y egoismo que nos azota, ante las catastrofes sociales, ecologicas y
bélicas. En todo caso, ni la tecnificacion ni el dogmatismo ayudan a cambiar esta

situacion.
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Por todo ello, consideramos que este estado de cosas no puede seguir igual.
Vemos necesario, por tanto, hacer una reflexion critica sobre el yoga desde la filosofia.
Recordemos que la discusion critica forma parte no solo de la tradicion filosofica de
Occidente, sino también de la India, donde la mayoria de escuelas han contribuido con
el didlogo a la busqueda del ser. Nos separamos, por tanto, de todo dogmatismo y
autoritarismo que no permita un dialogo abierto y fecundo en la tarea de comprension

ontologica.

Siguiendo este espiritu critico de la filosofia, nuestro estudio parte de la siguiente
cuestion: si el yoga moderno hace una interpretacion tecnificadora y dogmatica de las
tradiciones de la India. En base a esta linea nos hacemos las siguientes preguntas:
(Existe alguna escuela de yoga que sea auténtica, es decir, que sea la interpretacion
correcta y pura de las tradiciones de la India? ;Qué relacion tiene el yoga con la técnica;
se da tecnificacion en el yoga moderno? ;Qué problema supone que el yoga sea
gimnastico o terapéutico? ;Todo vale en el yoga? ;En qué sentido puede el yoga ser

dogmatico, y por tanto, atarnos en lugar de liberarnos?

A nuestro modo de ver, el yoga contemporaneo estd en un momento maduro, en
que toma consciencia de si mismo y, por tanto, de algunos de sus problemas. Asi,
iniciamos este estudio con el proposito de cultivar una hermenéutica que pueda evitar
estos extremos mencionados y que al mismo tiempo nos acompaifie en la practica
yoguica hacia la realizacion del ser. Para esta labor hemos contado con la ayuda de la
hermenéutica ontoldgica, un linaje filosofico heredero de Nietzsche que va desde
nuestra directora Teresa Ofiate hasta Martin Heidegger, pasando por Gianni Vattimo y
Hans-Georg Gadamer. Esta escuela de pensamiento ha supuesto una renovacion
espiritual en la filosofia, ya que nos permite una interpretacion debilitadora y
transpropiadora de la ontologia. Ademas, ha tratado directamente los problemas de la
modernidad, la muerte de Dios, la violencia de la metafisica, el nihilismo y la esencia de

la técnica.

No practicamos un “yoga al vacio”, en un momento atemporal en un sitio perdido
en el sur de Asia. Para entender donde estamos en el camino espiritual del yoga y la
realizacion del ser, es importante entender donde nos situamos. Las escuelas

transnacionales de yoga que han llegado y enraizado en Occidente son adaptaciones a
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los tiempos modernos. Estos yogas son practicados en sociedades tardo-industriales
concretas, donde la ciencia y el sujeto moderno han llevado a la objetivizacion del
mundo y al desencanto religioso. El éxodo hacia el yoga responde a un vacio que se da
en nuestra época, un vacio existencial y ontoldgico que Nietzsche relaciond con la
muerte del Dios-fundamento y el nihilismo. Asi, la tecnificaciéon del yoga estd
relacionada con la época técnica en la que vivimos. Al mismo tiempo, las
refundamentaciones metafisicas y dogmadticas son respuestas y reacciones a esta
situacion desoladora. Por todo ello, la hermenéutica ontoldgica nos puede ayudar en
nuestra interpretacion del yoga, tanto a situarnos en nuestra €poca, como a reconocer

tendencias tecnificadoras y dogmaticas dentro de las diferentes escuelas.

Mi tesis es que la interpretacion que el yoga moderno hace de las tradiciones
ontologicas de la India tiende, por una parte, a la tecnificacion y, por otra parte, al
dogmatismo. Estas dos tendencias se entrelazan, junto al espiritu cosmoteandrico de las
ontologias tradicionales, en las diferentes escuelas de yoga. La objetivizacion de la
ciencia tiende a desacralizar el mundo, asi como el yoga. Asi, la tendencia tecnificadora
busca solamente los aspectos cientificos y terapéuticos del yoga, dejando de lado los
aspectos mas religiosos y/o espirituales. Al mismo tiempo, como reacciéon ante la
muerte de Dios y la objetivizacion, se tiende a dar una explicacion dogmatica del yoga,
a refundamentar la metafisica en base a un discurso ocultista. Las verdades de la
ontologia tradicional son tomadas como principios innegables y estables, a la vez que
son justificadas y legitimadas mediante la ley de la causalidad y un lenguaje
cientificista. De esta manera, estas dos tendencias tienden a explicar el yoga y la
realizacion del ser de una manera mecanica. Asi, en estas explicaciones el ser es
reducido a ente, y por tanto no s6lo el mundo, sino el mismo ser humano y la divinidad
son reducidos a objetos. Por tanto, lejos de cultivar la espiritualizacion, el yoga puede
suponer un cosificacion, contribuyendo al proyecto de la modernidad de dominio del
mundo, donde ya no solo se domina la naturaleza, sino el mismo ser humano y lo

divino.

Nos proponemos estudiar un yoga moderno transnacional especifico, el llamado
Yoga Satyananda o Yoga de Bihar, para poder entender un caso concreto de

interpretacion moderna de las tradiciones ontologicas de la India. A nuestro modo de
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ver, el formato yoguico elaborado por Swami Satyananda Saraswati supone uno de los
puntos de entrada mas directos del yoga moderno a las tradiciones de la India, ya que
abre los textos y practicas del vedanta, el samkhya-yoga, el tantra y el hatha-yoga. En
cierta manera, el Yoga Satyananda es la herencia de una tradicién ascética donde la
practicas yoguicas han tenido mucha importancia. Como toda forma de yoga, el Yoga
Satyananda tiene sus limitaciones, pero también representa una gran contribucion a las
metodologias ydguicas. Su literatura y sus academias han ayudado a difundir y divulgar
el yoga por todo el planeta. De hecho, parte de la concepcidon del yoga y de la
realizacion del ser que se tiene en la comunidad yoguica viene de la influencia de
Swami Satyananda Saraswati y sus instituciones. Su metodologia incluye buena parte
de las practicas yoguicas llevadas a cabo en el yoga moderno. Ademads, ha sido
fundamental en la consolidacion del yoga en Espafia. Por todo ello, consideramos

necesario estudiar esta metodologia de yoga moderno.

Por cuestiones metodologicas, nuestro estudio se centra sobre todo en el discurso
del corpus literario de lo que hemos llamado Yoga Satyananda, es decir el nucleo
escrito por el autor Swami Satyananda, no en la practica de sus yogas o en la Bihar
School of Yoga. Si hacemos un andlisis de este yoga no es para hacer una critica
destructiva al Yoga Satyananda o a la figura de Swami Satyananda, sino precisamente
porque consideramos que es uno de los yogas modernos que establece un didlogo mas
fructifero con las tradiciones ontolégicas de la India, en concreto el vedanta, el
samkhya-yoga y el tantra. Si bien su interpretacion de estas tradiciones es una
adaptacion moderna, pensamos que es un caso ideal para llevar a cabo una reflexion
acerca del yoga en nuestra época. Por eso, antes de continuar se hace necesario una
precision. Si bien en estas paginas hablamos de yoga, en general nos referimos al
discurso explicativo del yoga, a la literatura metodologica del yoga moderno, es decir,
aquellas explicaciones escritas y difundidas en los manuales que a su vez son
incorporadas en las practicas concretas que se dan en las escuelas, academias,
gimnasios, asociaciones de vecinos y casas privadas. En nuestro estudio nos referimos a
la influencia precisamente de estos discursos (a su lenguaje y filosofia) sobre las
practicas concretas. El andlisis que sigue no es, por tanto, de las personas, practicantes,
instituciones o practicas, sino de los lenguajes del yoga en la modernidad. Asi, al hablar

de yoga moderno no hablamos de la espiritualidad que se da en las personas, en como
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viven estos discursos y estos métodos, sino en la propuesta de la literatura yoguica y en
las posibles implicaciones filos6ficas. Tampoco hacemos una valoracion de la
efectividad soterioldgica del Yoga Satyananda, o del yoga moderno en general, sino de
las implicaciones filosoficas de un tipo de discurso. Somos conscientes de que la
espiritualidad del yoga es mucho mds que sus discursos y de las propuestas
metodologicas, de la misma manera que el cristianismo vivo no puede limitarse a la

teologia de los eruditos y a la doctrina de la Iglesia institucional.

Pero, si bien nuestro conocimiento yoguico (tedrico y practico) se basa en el Yoga
Satyananda, a nivel hermenéutico nos situamos fuera de esta escuela. Asi, a través de
los textos principales del Yoga Satyananda, nos proponemos poner sobre la mesa la
precomprension que opera en el yoga moderno sobre las tradiciones ontoldgicas del
vedanta, el samkhya-yoga y el tantra, para hallar nuestro lugar dentro del yoga
contemporaneo, asumiendo la crisis de la modernidad, es decir, nuestro momento

histérico como comunidad yoguica.

A pesar de que el objetivo de este estudio no es proponer un yoga alternativo, no
hemos querido dejar pasar la oportunidad de esbozar propuestas interpretativas que
asuman el nihilismo y la muerte de Dios. Asi, al contrastar el yoga moderno con las
tradiciones ontoldgicas premodernas, hemos abierto algunas interpretaciones acordes
con nuestra epocalidad, por ejemplo al analizar el karma, el dharma y el karma-yoga.
Inspirada por los textos de estas ontologias tradicionales, nuestra hermenéutica ha
propuesto otras maneras de recordar el ser, es decir, de propiciar la transpropiacion
cosmoteandrica, siempre conscientes de nuestra posicion historica. En todo caso, estas
reflexiones al final de ciertos capitulos y partes son, en cierta manera, complementarias,
ya que nuestro andlisis se centra principalmente en la interpretacion que el yoga
moderno transnacional hace de las tradiciones ontolégicas de la India y en poder

reconocer sus tendencias tecnificadoras y dogmaticas.

Para realizar nuestro andlisis seguimos el siguiente orden de exposicion. En la
primera parte exponemos el estado de la cuestion de los estudios sobre el yoga moderno
y el Yoga Satyananda. En la segunda parte, vemos la relacion entre la muerte de Dios,
el nihilismo y el retorno de lo divino en el yoga moderno. A continuacion llevamos a

cabo una reflexion sobre el espiritu de la técnica (la Ge-stell), la violencia de la
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metafisica y el debilitamiento de las tradiciones indicas. En la tercera parte, elaboramos
una hermenéutica ontologica para poder interpretar el yoga moderno como parte del
tronco de las tradiciones ontologicas de la India. Ademas, exponemos las principales
caracteristicas de estas tradiciones. En la cuarta, quinta y sexta partes, mostramos como
Swami Satyananda adopta las tradiciones ontologicas de la India (concretamente el
vedanta, el samkhya-yoga y el tantra), adaptdndolas a un formato ydguico moderno.
Gracias a nuestra hermenéutica mostramos el contraste entre estas tradiciones y la
interpretacion de Swami Satyananda, a la vez que proponemos lecturas alternativas mas

acordes con nuestra epocalidad tras la muerte de Dios.

Este estudio quiere ser un mapa para la orientacion dentro del yoga
contemporaneo y las tradiciones ontologicas de la India. Somos conscientes de las
inquietudes que pueden surgir a raiz de un analisis critico del yoga moderno como el
que llevamos a cabo en estas paginas. Sin embargo, si bien somos criticos y analiticos,
como es necesario en una tesis doctoral, nuestra intencion es aportar algo de luz a la
situacion del yoga actual. Por ello, nos gustaria comenzar nuestro estudio con el
siguiente shanti mantra para poder propiciar una reflexion enriquecedora que nos ayude

en el camino espiritual que es la realizacion del ser.

Om, sahanavavatu
sahanau bhunaktu
sahaviryam karavavahai
tejasvinavadhitamastu ma vidvisavahai

om santih santih santih

Om, que juntos seamos protegidos,
que juntos seamos nutridos,
que juntos trabajemos con energia y vigor,
que el aprendizaje sea luminoso, que no nos odiemos.

Om, paz, paz, paz
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Capitulo 1. El Yoga Satyananda y los estudios de yoga moderno
1. La diversidad del yoga

Al tener los primeros contactos con el yoga podemos sentirnos algo confusos y
desorientados. Por una parte, desde las escuelas de yoga moderno se nos dice que so6lo
hay un yoga. El yoga actual nos recuerda constantemente que el yoga busca la Unidad,
el estado de union con la totalidad. De hecho, buena parte de los textos y discursos del
yoga contemporaneo traduce yoga como union. Por ejemplo, en palabras del mismo
Swami Satyananda' Saraswati: “the word yoga means ‘unity’ or ‘oneness’, and is
derived from the Sanskrit word yuj which means ‘to join’. This unity or joining is
described in spiritual terms as the union of the individual consciousness with the
universal consciousness™. De la misma manera, Iyengar explica que “Yoga significa
union. La unién del alma individual con el Espiritu Universal es yoga™. ;Como podria
haber varios yogas si s6lo hay un Uno-sin-segundo, si s6lo hay una Unidad? Asi, solo
hay un yoga porque la realidad es s6lo una, s6lo hay una realizacion del ser porque s6lo

hay un ser. Como explica el llamado “ledén de Pune”:

son muchas las palabras mediante las cuales los individuos expresan su modo
particular de enfocar el yoga y las sendas particulares por las que alcanzan la culminacion
de su arte; sin embargo el yoga es uno, al igual que Dios es uno, aunque en diferentes

paises la gente lo llame con distintos nombres®.

Pero, por otra parte, tras echar un vistazo a la oferta ydguica, uno se encuentra
ante una gran diversidad de tradiciones, escuelas y estilos de yoga. Es inmensa la
variedad metodologica. Unas escuelas ponen énfasis en las posturas y otras en la

meditacion o practicas de devocion. Por esta razon, de una manera intuitiva, mucha

1 Es importante no confundir al fundador de la BSY al que dedicamos nuestro estudio con el maestro
catalan del mismo nombre, Swami Satyananda Saraswati (1955), discipulo de Swami Muktananda.

2 Satyananda, S. Asana Pranayama Mudra Bandha, Yoga Publications Trust, Munger, 2006, p.1: “La
palabra yoga significa «unidad», y se deriva de la palabra sanscrita yuj que significa «unir». Esta unidad o
union se describe en términos espirituales como la unién de la consciencia individual con la consciencia
universal” [NT].

3 Iyengar, B.K.S. El drbol del Yoga, Kairds, Barcelona, 2010, p.19.

4 Ibid, p.19-20.
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gente se pregunta (tanto en la academia, como en la comunidad yoguica) cual es la

escuela mas auténtica o que mas se aproxima al yoga original.

De la misma manera, cuando investigamos el pasado precolonial del yoga,
descubrimos una enorme variedad. Asi, la diversidad y discontinuidad que encontramos
al hacer el relato historico hace dificil definir el yoga de manera cerrada y conceptual.
Al aproximarnos a estas tradiciones milenarias y centenarias, nos damos cuenta de que
estos yogas se caracterizan por ser métodos, yugos y técnicas integrados en caminos
espirituales concretos. Son las disciplinas, ya sean corporales, o mentales, de tradiciones
filosoficas y religiosas a veces muy diferentes entre ellas. Como muestran los estudios
de historia del yoga los caminos del yoga son multiples, con una gran diversidad de
enfoques’. Por ejemplo, estamos hablando de cosas distintas al tratar del yoga en la
tradicion vedanta o en el tantra. De la misma manera, nos damos cuenta de la gran
diferencia (abismo incluso) que se da entre un yoga premoderno o un yoga ensefiado en
Occidente en los siglos XX y XXI. De hecho, la mayoria de escuelas acepta esta
paradoja, la diversidad en la unidad. Existe s6lo un Yoga, s6lo un estado de Union, ya
que el ser solo es Uno, la Realidad so6lo es Una, pero se da una gran diversidad. Las
diferentes escuelas y tipos de yoga responden a diferentes aproximaciones
metodoldgicas. Podriamos decir que yoga puede significar tanto el método para llegar a
la realizacion del ser, como la misma realizacion del ser. Yoga es medio y fin, método y
resultado. Existiria solamente un Yoga, una Union, pero muchas maneras de

interpretarlo, es decir, muchos yogas.

En general, en nuestro trabajo, por motivos heuristicos, tomamos el término yoga
no como Union (tal y como se suele hacer en los textos y discursos del yoga moderno),
sino como método. Si bien aceptamos que puede significar también el estado de
liberacion, utilizaremos yoga sobre todo para dar cuenta de los métodos desplazadores
utilizados en las tradiciones ontologicas para llegar a la realizacion del ser. Asi es como
lo contempla buena parte de la historia de las religiones al tratar de los origenes del

término. Tal y como explica Mircea Eliade:

5 Sirva como ejemplo de la produccion actual el libro conjunto White, D.G. (ed.) Yoga in practice,
Princeton University Press, Princeton, 2012, donde se muestra la gran diversidad de métodos del yoga a
lo largo de la historia del sur de Asia.



25

étymologiquement, il dérive de la racine yuj, ‘lier ensemble’, “tenir serré’, ‘atteler’,
‘mettre sous le joug’, qui comande aussi le latin jungere, jugum, l'anglais yoke, etc. Le
vocable yoga sert en général, a designer toute technique d'ascése et toute méthode de

méditation®.

A nuestro modo de ver, todo yoga (es decir, todo método soterioldgico) va
relacionado con una ontologia o filosofia, sea ésta explicita o no, ya que el método por
si solo no es suficiente. Por ejemplo, los yogas modernos estan relacionados con las
tradiciones del vedanta o el tantra. Por tanto, la diversidad que encontramos al hacer el
relato historico hace dificil definir el yoga de manera cerrada. Para aproximarnos,
podemos apuntar que los yogas se caracterizan por ser métodos integrados en caminos
espirituales. Son las disciplinas que usan determinados linajes con onto-teologias
propias. Son los métodos que se usan, los yugos que se aplican, para acercarse al
misterio en diferentes tradiciones indicas. Al interpretar y leer los textos, cada linaje
entiende el alma de una manera determinada, su mapa determina un itinerario corporal,
emocional, mental y espiritual, asi como una brajula para llegar a la meta buscada. A su
vez, la manera de entender el mapa, las coordenadas y la meta, hacen que se tenga una
idea diferente del lugar del ser, de la divinidad, de hacia donde hay que escuchar. Por

tanto, los caminos del yoga son multiples, con una gran diversidad de enfoques.

2. El yoga moderno

Para poder diferenciar entre el yoga precolonial y el yoga practicado en Occidente
(un yoga fruto del colonialismo y la globalizacidn), utilizamos el término yoga
moderno, siguiendo a Elizabeth De Michelis. Este término ha tenido mucho éxito en la
academia y ha servido para analizar y explicar el fendmeno ydguico en nuestras
sociedades. Sin embargo, para evitar la tendencia de considerar este yoga como
separado de su tronco asiatico, es importante remarcar que hablamos de yoga moderno,
no para indicar un yoga diferente, para sustantivizar una realidad distinta, sino para

adjetivar un tipo de método, es decir, para describirlo. En estas paginas nos adentramos

6 Eliade, M. Le yoga. Immortalité et liberté, Payot, Paris, 1954, p.16: “Etimologicamente deriva de la raiz
yuj, «ligar de manera conjunta», «sujetar de manera apretada», «arnés», «poner bajo el yugo», que
también conjuga el latin jungere, jugum, el inglés yoke, etc. El término yoga sirve en general, para
designar toda técnica de ascesis y todo método de meditacion” [NT].
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en como el yoga en la modernidad ha sido adaptado a Occidente y adaptado por éste,
siguiendo sus tradiciones y transformandolas. Asi, por razones heuristicas, hablaremos
de yoga moderno cuando hablemos de este tipo de yoga, surgido en una epocalidad

concreta y diferente a los yogas premodernos y precoloniales.

Como se desprende de los estudios sobre yoga moderno, la forma que la
disciplina adopta en Occidente difiere bastante de la precolonial y premoderna. Asi, la
composicion del yoga moderno es una mezcla de gimnasia occidental, terapias
alternativas de auto-sanacion, practicas hipndticas del mesmerismo, pensamiento
positivo del New Thought y versiones calisténicas del hatha-yoga medieval, asi como
de reinterpretaciones teosoficas y ocultistas de tradiciones indicas como el vedanta, el
samkhya-yoga y el tantra. Nuestro yoga es moderno en tanto y cuanto asume el discurso
de la modernidad como propio. En este sentido la mayoria de los gurits modernos (los
primeros maestros de yoga indios que vinieron a Occidente para ensefiar esta disciplina)
comunican el yoga desde el discurso de la modernidad, influenciados por tanto por
Occidente. En su estudio pionero A History of Modern Yoga Elizabeth De Michelis

define el yoga moderno con las siguientes palabras:

The expression ‘modern Yoga’ is used as a technical term to refer to certain types
of yoga that evolved mainly through the interaction of Western individuals interested in
Indian religions and a number of more or less Westernized Indians over the last 150
years. It may therefore be defined as the graft of a Western branch onto the Indian tree of
yoga. Most of the yoga currently practised and taught in the West, as well as some
contemporary Indian yoga, falls into this category. Being only one and a half centuries
old, it may well be the youngest branch of the tree of yoga, and it seems to be the only
one to have stretched across the oceans to continents other than Asia. The definition
‘Modern’ seems precise enough to describe its age (it emerged in modern times) and

geographico/cultural spread (it is pre-eminently found in developed countries and urban

milieus worldwide)’.

7 De Michelis, E. 4 history of modern yoga, Continuum, Londres, 2004, p.2: “La expresion «yoga
moderno» es usada como un término técnico para referirnos a ciertos tipos de yoga que se desarrollan
principalmente a través de la interaccion de individuos occidentales interesados en religiones indias y un
numero de indios mas o menos occidentalizados en los ltimos 150 afios. Puede por tanto ser definido
como el injerto de una rama Occidental dentro del arbol indio del yoga. La mayor parte del yoga que se
practica y se ensefa actualmente en Occidente, asi como algin yoga indio contemporaneo, cae dentro de
esta categoria. Habiendo existido solo durante un siglo y medio puede que sea el yoga mas joven dentro
del arbol del yoga, y parece ser el tinico que ha atravesado los océanos hacia continentes diferentes de
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El citado estudio ha sentado precedente en las investigaciones sobre el yoga
actual. En esta investigacion, la autora muestra aquello que caracteriza el yoga
moderno, asi como sus conexiones con la tradicion esotérica y ocultista occidental
mediante el vinculo del neovedanta de Vivekananda. De Michelis es quien acufia el
término yoga moderno para referirse al yoga practicado en la modernidad. En nuestro
estudio queremos continuar el camino abierto en A history of Modern Yoga, y
profundizar en las implicaciones de un yoga en la modernidad, ver qué supone un yoga
moderno a nivel filosofico. Siguiendo su invitacion a la “elaboracion”, mas adelante

analizaremos en qué medida es moderno el yoga practicado en Occidente.

Por otro lado, para hablar de este yoga occidental, Mark Singleton, en su libro
Yoga Body: the Origins of Modern Posture Practice utiliza el término yoga
transnacional. Si bien abraza buena parte de lo defendido por De Michelis, enfatiza el
caracter fronterizo y cultural (espacial incluso), antes que su caracter temporal, que por
otra parte puede llevar a malentendidos. Como explica el autor: “I take ‘transnational’ in
this context to indicate a flow of ideas, beliefs, and practices that extends or operates

across national boundaries™®.

En general, hablaré de yoga moderno para enfatizar sus implicaciones modernas,
en qué medida se inserta en el discurso de la modernidad. Cuando hable de yoga
transnacional lo haré para enfatizar el cardcter transfronterizo y cultural de la rama
occidental del yoga, incluyendo especialmente a la segunda ola de gurties (donde
incluimos maestros como Iyengar, Vishnudevananda, Bhaktivedanta, Yogi Bhajan o el
mismo Satyananda), es decir, aquellos maestros que también ensefiaron en Occidente.
Asi, los yogas coloniales surgidos en India (como los ensefiados por Krishnamacharya,
Kuvalayananda y Sivananda) los considero yogas modernos, pero no yogas

transnacionales.

Asia. La definicion «Modernoy» parece suficientemente precisa para describir su edad (emerge en tiempos
modernos) y alcance geografico/cultural (se encuentra en paises desarrollados y en ambientes urbanos a
lo ancho del planeta)” [NT].

8 Singleton, M. Yoga Body. The Origins of Modern Posture Practice, Oxford University Press, Nueva
York, 2010, p.10: “tomo «transnacional» en este contexto para indicar un flujo de ideas, creencias, y
practicas que se extienden u operan a través de fronteras nacionales” [NT].



28

3. El Yoga Satyananda como yoga moderno

Para hacer nuestro analisis de como el yoga moderno interpreta las tradiciones de
la India, nos basamos en una escuela concreta, es decir una metodologia determinada
que busca la realizacion del ser. Partimos de que la precomprension que tenemos
actualmente del yoga viene determinada por las escuelas de yoga moderno
transnacional, las cuales se fraguaron en la modernidad india y fueron adaptadas a
estudiantes occidentales. En este estudio nos centramos en una manera determinada de
interpretar y adaptar distintas técnicas yoguicas premodernas, el Yoga Satyananda (o
Satyananda Yoga, a partir de ahora SY), llamado asi porque lo cre6 Swami Satyananda’
Saraswati (1923'°-2009), fundador de la Escuela de Yoga de Bihar (o Bihar School of
Yoga, a partir de ahora BSY), quien fue ademaés el principal autor de la literatura de la
escuela. Esta escuela, con su centro en Munger, en el estado de Bihar de India, es uno
de los yogas modernos que mas han seguido las tradiciones de la India, tal y como

1Iremos mostrando.

Ademas, cabe comentar que ha sido esta escuela desarrollada por Satyananda'' la
que hemos practicado principalmente desde nuestro primer contacto con el yoga. Por
tanto, en este estudio el yoga moderno no sélo es “objeto de estudio”, sino que también
es “sujeto de estudio”. Buena parte de los académicos que estudian el yoga moderno, de
hecho, se integran en esta doble tradicion, como académicos de la universidad pero
también como practicantes de yoga moderno. Por ello, podemos decir que en cierta
manera este estudio es un didlogo entre la academia (desde la tradicion de la

hermenéutica ontoldgica) y el yoga moderno (desde la tradicion del SY).

En todo caso, el SY tiene un lugar clave para entender el yoga moderno, y la
relacion de éste con las tradiciones de la India, ya que es a la vez tradicional y moderno.

Pertenece a la sampradaya dashnami del llamado hinduismo. El SY sigue una tradicion

9 Su nombre antes de tomar la iniciacion era Dharmendra Kumar Nayal. Véase Dharmashakti, S. Mere
Aradhya. My Beloved Guru, Yoga Publications Trust, Munger, 2011, p.4.

10 Si bien hay unanimidad en el afio de su nacimiento, no la hay en el dia. En tiempos recientes se celebra
el nacimiento de Satyananda el 25 de diciembre, correspondiendo con la celebracion de la Navidad. Pero
anteriormente se consideraba su nacimiento el 26 de julio, como podemos ver en /bid, p.75.

11 Por motivos de espacio en la mayoria de ocasiones no utilizaremos el titulo swami, no sélo al
referirnos a Swami Satyananda, sino a Swami Sivananda, Swami Vivekananda, Swami Kuvalayananda, y
otros maestros del yoga moderno.
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pero adaptandola a los tiempos modernos. Es de las pocas escuelas de yoga en Espafia
que siguen directamente una tradicion hinda (una sampraddya). El otro ejemplo es el
parampard d e A.C.Bhaktivedanta Swami Prabhupada (1896-1977) de ISKCON,
perteneciente al gaudiya sampraddaya, de las tradiciones vaisnavas, conocido
popularmente como “los Hare Krishna”. Por ello, el SY es un lugar privilegiado para
acceder a las tradiciones de la India, y para estudiar la relacion entre tradicion y

modernidad.

Por otra parte, a efectos metodoldgicos tenemos la ventaja de que es una escuela
con tendencia enciclopédica. Asi, disponemos de una gran bibliografia donde se
interpreta buena parte de las tradiciones ontologicas del sur de Asia y de sus yogas (por
ejemplo, el vedanta, el samkhya-yoga, el tantra y el hatha-yoga, como veremos en
capitulos siguientes). La BSY considera la adaptacion de las técnicas yoguicas como
parte de su mision. Esta adaptacion y traduccion se ha concretado en diferentes
proyectos de investigacion y divulgacion de clara influencia occidental, como la Bihar
Yoga Bharati, la Yoga Research Foundation y la Yoga Publications Trust. Esta mision
divulgadora tiene una vocacion enciclopédica, ya que la BSY trabaja en la adaptacion y
traduccion de la literatura del yoga, desarrollando toda una serie de practicas y métodos
yoguicos que son vertidos en una extensa literatura. Siguiendo el espiritu hermenéutico
indio, la escuela muestra un gran inclusivismo, incluyendo muchas précticas en su
metodologia, siempre de manera jerarquica. Estudiando el SY, por tanto, estaremos
estudiando diferentes tipos de yogas, lo cual nos dard una perspectiva de los diferentes
métodos que encontramos en el yoga moderno, pudiendo, si cabe, hacer comparaciones

con otras escuelas Y marcas.

A nuestro modo de ver, este caracter enciclopédico de la BSY responde a un
espiritu moderno. La enciclopedia forma parte del proyecto de la modernidad, un
proyecto de acumulacion del conocimiento que permite el progreso y la mejora en las
técnicas y saberes. La BSY ha conseguido atesorar en su labor editorial una gran
diversidad de conocimientos yoguicos. Por otra parte, ha conseguido integrar métodos
pertenecientes a tradiciones diferentes en una jerarquia metodoldgica inclusiva. En este
sentido, combina el inclusivismo (propio de la tradicion hindd), con el proyecto

enciclopédico propio de la modernidad. Al consultar el catdlogo de la editorial actual
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de la BSY (la Yoga Publications Trust), se puede apreciar la gran diversidad de temas
yoguicos tratados, puesto que dedica libros a técnicas de respiracion, posturas, chakras,
educacion para nifios, tratamientos para enfermedades, la manera de desarrollar la
devociodn, el saludo al sol, técnicas de relajacion y de meditacion, traducciones de obras
sagradas y yoguicas, y un largo etcétera. Si bien la mayoria son manuales y libros de
instrucciones de técnicas determinadas, en sus textos podemos encontrar muchas
referencias a tratados antiguos de las tradiciones ontoldgicas y de sus yogas, e incluso,
traducciones directas de algunos de los textos mds importantes para el yoga moderno,
como por ejemplo el Yogasiitra o las Upanisads. También tenemos estudios sobre el
vedanta o el samkhya, donde se despliegan las interpretaciones modernas del SY. Asi,
estas traducciones y estudios nos permiten ver como el yoga moderno (en el caso
concreto del SY) interpreta los yogas de las tradiciones ontoldgicas del sur de Asia, en

su adaptacion al mundo actual.

Ademas, debido a sus aportaciones practicas y doctrinales, el SY ha tenido y tiene
una gran influencia en otras escuelas y métodos del yoga moderno, tanto en técnicas
concretas como en interpretaciones de las tradiciones ontologicas de la India. Basta
mencionar elyoga nidra (método famoso de relajacion), o las series de
pawanmuktasanas (ejercicios de desbloqueo energético). El yoga de la BSY de
Satyananda goza de mucha popularidad en el mundo, contando con una gran presencia
en Espafia y Latinoamérica. Hay cursos de formacion de profesores en diferentes
continentes y sus academias estan extendidas por todo el planeta. Originario de India,
tiene una gran presencia en el pais asiatico, a través de fundaciones, ashrams y otras
instituciones. En este dialogo entre Occidente e India el SY es una de las voces del yoga
moderno, determinando, directa o indirectamente, la practica yoguica de miles de
alumnos. Practicantes de ésta y otras escuelas leen y asimilan los discursos de la BSY

gracias a la legitimidad de la cual goza en la transmision de los saberes yoguicos.

En conclusion, el SY ha tenido, y tiene, a través de sus formaciones y de sus

manuales (entre los que destacamos Kundalini Tantra” vy Yoga Nidra“) una gran

12 Satyananda, S. Kundalini Tantra, Yoga Publications Trust, Munger, 1996.

13 Satyananda, S. Yoga Nidra, Yoga Publications Trust, Munger, 1998.
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influencia en la vision que tiene Occidente sobre las tradiciones ontoldgicas de la India,

de sus filosofias y sus yogas.

4. El Yoga Satyananda y la modernidad

Podemos considerar el SY como yoga moderno, un yoga adaptado a los tiempos
actuales desde un linaje ascético. De hecho, el mismo SY se considera a si mismo como
moderno, subrayando en muchas ocasiones la modernidad de su metodologia de yoga,
en tanto adaptacion al mundo contemporaneo. Como dice un texto fundacional de la
escuela, uno de sus objetivos es “to revive the ancient yogic sciences and offer them in a
renewal form to suit the needs of modern times”'. Por ello, podemos afirmar que la
escuela se inserta en el programa de la modernidad, en lo que podriamos llamar el
proyecto del progreso, ya que considera que el yoga ayuda en el proyecto de mejora de
la humanidad. Siguiendo a padres del yoga moderno como Swami Vivekananda (1863-
1902) o Sri Aurobindo (1872-1950)", esta escuela ve el yoga como una ciencia antigua
que puede abrir una “new and glorious age of evolution”'. Para el SY el yoga es la
clave para el futuro y la evolucién de la humanidad. Al igual que otros gurues modernos
como Osho (1931-1990), también conocido como Bhagwan Shree Rajneesh, o Yogi
Bhajan (1929-2004), Satyananda a lo largo de su literatura menciona varias veces que
hemos entrado en una New Age, una nueva era'’ que estd en sus inicios, y que
precisamente es el yoga que nos llevard a su plenitud. Asi, el yoga es la solucion a los
problemas de la civilizacion actual. Debemos tener en cuenta que, especialmente en los
inicios de la BSY en los afios sesenta y setenta, la idea de la nueva era estaba muy

presente en la contra-cultura, cuyas concepciones estaban en boga en buena parte de los

14 Satyananda, S. Dynamics of Yoga, Yoga Publications Trust, Munger, 2013, p.141: “revivir las ciencias
yoguicas antiguas y ofrecerlas en una forma renovada para adaptarlas a las necesidades de los tiempos
modernos” [NT].

15 En la India, el calificativo Shri o Sri (del sanscrito Sr7) se usa como titulo honorifico de respeto. Al
igual que apenas usamos el calificativo «swami», tampoco usaremos «Shri», por motivos estilisticos.

16 Satyananda, S. Dynamics of Yoga, Yoga Publications Trust, Munger, 2013, p.x: “nueva y gloriosa era
de evolucion” [NT].

17 Satyananda, S. Sannyasa Tantra, Bihar School of Yoga, Munger, 1982, p.4.
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estudiantes y lectores del SY, tal y como explica Aveling en su libro The Laughing

Swamis'®.

Para esta adaptacion a los tiempos modernos, el SY apela constantemente a la
ciencia y a los datos comprobables. Siguiendo el trabajo de pioneros como Swami
Kuvalayananda (1883-1966) y Shri Yogendra (1897-1989), Satyananda considera el
yoga como una ciencia, adoptando el paradigma cientifico a su aprendizaje y enseianza.
Basandose en los trabajos de la historia de las religiones, y la religion comparada (asi
como en la popular filosofia perenne contemporanea), Satyananda considera que toda
filosofia, religiéon o método yoguico hace referencia a una sabiduria perenne comun, a
una ciencia religiosa, la cual seria la misma para cualquier variedad cultural y social. El
yoga es considerado el nucleo de esta ciencia religiosa, su practica, y por tanto, la parte
mas importante del camino espiritual. Siguiendo la interpretacion inclusivista del
neohinduismo y del neovedanta, el SY incluye las diferentes tradiciones misticas de la
historia del planeta en una jerarquia, donde los yogas histéricos de la India estarian en la
cuspide’. De esta manera, Satyananda explica que toda experiencia mistica (donde se
incluirian tanto el samadhi del Yogasiitra y el moksa vedantico, como el nirvana budista

y la unioén mistica cristiana) responde al fendémeno kundalini.

Por otra parte, el utilitarismo y el pragmatismo tienen una gran presencia en la
BSY, ya que se considera basico que las practicas sean utiles y productivas. Las técnicas
tienen que poder ser aplicadas en la vida cotidiana, no so6lo por renunciantes sino
también por laicos, como ya proponian padres del yoga moderno, como Vivekananda y
Yogendra. El yoga ya no es s6lamente un método de ascesis, sino mas bien una ciencia
que puede ser aplicada a cualquier forma de vida para mejorarla, contribuyendo asi al

progreso del individuo y de la humanidad.

Este yoga no busca el aislamiento, como los ermitas y ascetas que viven lejos de
la sociedad, apartados de las convenciones sociales. Por el contrario, busca ayudar a los
individuos a su adaptacién al trabajo, para aumentar los beneficios y evitar fricciones

entre las diferentes clases politicas, favoreciendo asi la produccion, por ejemplo en las

18 Véase el capitulo séptimo de Aveling, H. The Laughing Swamis. Australian Sannyasin Disciples of
Swami Satyananda Saraswati and Osho Rajneesh, Motilal Banarsidass, Delhi, 1994, p.99-111.

19 Véase Satyananda, S. Sure ways to Self-Realization, Bihar School of Yoga, Munger, 2002.
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fabricas®. Pero la aplicacion social del yoga por parte del SY y de la BSY no sélo ha
sido en la industria y en la administracion, sino también en las instituciones educativas,
en las universidades médicas, en la policia y el ejército, asi como en el deporte y en el

desarrollo rural, incluso en las carceles?'.

La busqueda de salud, fundamental para entender el yoga moderno, puede
tomarse también como una medida pragmatica de adaptacion a la vida cotidiana. La
salud es, no solo una de las preocupaciones principales en la época actual, sino que se
toma incluso como indicador del nivel de modernidad*. El yoga aporta técnicas
terapéuticas contra las enfermedades, las ansiedades y el cansancio. Es una disciplina
que integra lo corporal, lo emocional y lo mental. De hecho, para el SY el yoga es uno
de los pocos caminos que puede llevar a la paz y a la felicidad, asi como el unico

remedio para quitar las tensiones del individuo:

You will always remain restless if you do not practice yoga. There will be something
wrong with your inner personality. The first, last and the only remedy for the removal of

emotional, muscular and mental tensions is the practice of yoga®.

Como vemos, podemos considerar el SY como yoga moderno, ya que adapta el
yoga al programa de la modernidad. Considera que el yoga es la mayor contribucion al
proyecto del progreso, ya que llevard a la humanidad a una nueva era. De hecho, esta
nueva época solo puede ser alcanzada si se aplican y adaptan las diferentes sabidurias de
la historia del planeta a los tiempos modernos. Para poder contribuir al progreso de la
humanidad, las técnicas tienen que ser Utiles y productivas, como muestra su aplicaciéon

social en escuelas, fabricas y carceles, pero, sobre todo, su aplicacion terapéutica.

20 Acerca de la aplicacion en las fabricas en los ochenta véase Niranjanananda, S. The History of Bihar
School of Yoga, Yoga Publications Trust, Munger, 2013, p.25.

21 Véase Satyananda, S. Dynamics of Yoga, Yoga Publications Trust, Munger, 2013, p.148-149.

22 Strauss, S. Positioning Yoga. Balancing Acts Across Cultures, Berg, Oxford, 2005, p.6.

23 Satyananda, S. Dynamics of Yoga, Yoga Publications Trust, Munger, 2013, p.23: “siempre seguiras
intranquilo si no practicas yoga. Habra siempre algo mal en tu personalidad mas profunda. El primer,
ultimo y unico remedio para quitar las tensiones emocionales, musculares y mentales es la practica de
yoga” [NT].
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5. El corpus literario del Yoga Satyananda

En este estudio nos centramos, por razones metodoldgicas, en el corpus literario
del SY. Si bien la literatura de la BSY cuenta con aportaciones importantes de
discipulos de Satyananda, como por ejemplo el mismo Swami Niranjanananda
Saraswati (el maestro que sucedi6 a Satyananda), tomamos como contenido bésico de
nuestro estudio los textos atribuidos a Satyananda. Ello se debe a que estos textos
conforman el nucleo de la metodologia de la escuela y, sin duda, la aportacion mas
significativa de ésta al yoga moderno. Por tanto, en nuestro estudio, nos centramos en el
corpus literario de Satyananda, no en los satsangs, ni en las aplicaciones y ensefianzas
en las academias, escuelas y ashrams, como tampoco en las experiencias de los

profesores, alumnos y yoguis del Movimiento Satyananda.

A efectos practicos distinguimos entre Satyananda, Yoga Satyananda (o
Satyananda Yoga), Escuela de Yoga de Bihar (o Bihar School of Yoga) y Movimiento
Satyananda. Por Satyananda entendemos el autor de los libros que tienen la autoridad
de Swami Satyananda Saraswati, es decir, que estdn firmados por ¢l (sea o no la misma
persona quien ha redactado y editado el libro). Por Yoga Satyananda (SY) entendemos
el nacleo del yoga ensenado en la BSY, tal y como lo encontramos en los libros del
mismo Satyananda; no obstante, al hablar de SY lo haremos siguiendo nuestra
interpretacion, no como lo entiende la Bihar School of Yoga. Es decir, distinguimos
entre el Satyananda Yoga y el Satyananda Yoga ™. Por BSY entendemos no sélo la
literatura de la escuela (como la de Niranjanananda) sino también las instituciones
(Sivananda Math, Bihar Yoga Bharati, etc.), y sus miembros. Por Movimiento
Satyananda entendemos todos los yoguis y estudiantes de yoga que practican el Yoga
Satyananda (tengan o no filiacion con la BSY; pertenezcan o no a la escuela de Bihar).
Asi, en nuestro estudio nos centramos en el Yoga Satyananda o Satyananda Yoga (SY),
es decir, el nucleo de las ensefianzas de Satyananda impartido en los centros de la BSY
y del Movimiento Satyananda. Somos conscientes de que la BSY utiliza estos términos
de maneras distintas; en ningin momento nos erigimos como sus representantes. Por
tanto, el uso de estos términos en este estudio se debe a razones metodoldgicas y
académicas. Tampoco buscamos mostrar las concepciones o experiencias de sus

estudiantes y profesores. De hecho, los practicantes del SY no comparten
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necesariamente sus premisas; pueden tener (y tienen) diferentes ideas e interpretaciones
acerca del yoga. Por ello, nuestro estudio no es una etnografia, de ahi que no nos
basemos en la observacion participante (método clasico de la antropologia social y
cultural) o en las entrevistas a sus miembros. Por otra parte, no nos centramos en un
posible yoga secreto que Satyananda pudiera haber ensefiado, sino que nuestro analisis

critico se centra en el corpus literario de Satyananda.

Debido a que la literatura de Satyananda es enorme, necesitamos delimitar su
discurso. Para ello nos vamos a centrar en la literatura basica, lo que consideramos el
nucleo del SY, es decir, los libros mas importantes de Satyananda. Asi, este nucleo esta
formado por los manuales que aun se utilizan en los cursos y formaciones de la BSY, y
que han devenido a su vez los textos mas populares fuera de la escuela, escritos a lo
largo de los 25 afios de mision de Satyananda, del 1963 (cuando crea la International
Yoga Fellowship, un afio antes de crear la Bihar School of Yoga) al 1988 (cuando
renuncia oficialmente a su cargo de director de la escuela, dejdndola en manos de su
discipulo Niranjanananda). Estos textos son Dynamics of Yoga (DoY), Asana
Pranayama Mudra Bandha (APMB), Four Chapters of Freedom (FcoF), Kundalini
Tantra (KT), Meditations from the Tantras (MftT), Yoga Nidra (YN) y Yoga and
Kriya: A Systematic Course in the Ancient Tantric Techniques of Yoga and Kriya (YK).
Si bien Satyananda escribié mas libros e impartio muchas ensefanzas orales (satsangs),
en nuestro estudio el campo del discurso del SY esta formado por estos manuales. Estos
textos son los manuales bésicos de Satyananda que se siguen estudiando en la
formacion de la escuela’. Por otra parte, tenemos textos como Nine Principal
Upanishads y Sannyasa Tantra que si bien no son manuales basicos de la escuela, si

que son de gran ayuda para entender el SY.

E n Dynamics of Yoga. The foundations of Bihar Yoga® (DoY), de 1966,

encontramos las primeras explicaciones sobre el yoga de la escuela. Podemos consderar

24 En Estudios Yoguicos 1 se usan Asana Pranayama Mudra Bandha, Yoga Nidra'y Meditations from
the Tantrasde Satyananda (también Yoga Darshan de Swami Niranjanananda). Véase
http://www.satyananda-yoga.net/sccs/estudios Yoguicos.php?nt=2, accedido por tltima vez en 10/01/19.
En Estudios Yoguicos 2 se usan Kundalini Tantra'y Four Chapters of Freedom de Satyananda (también
Dharana Darshan 'y Prana and Pranayama de Niranjanananda, asi como Practical Yoga Psychology de
Dr.Rishi Vivekananda). Véase http://www.satyananda-yoga.net/sccs/estudiosYoguicos.php?nt=2,
accedido por ultima vez en 10/01/19.

25 Satyananda, S. Dynamics of Yoga, Yoga Publications Trust, Munger, 2013.


http://www.satyananda-yoga.net/sccs/estudiosYoguicos.php?nt=2
http://www.satyananda-yoga.net/sccs/estudiosYoguicos.php?nt=2
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este libro como el texto fundacional de toda la mision de Satyananda. En ¢l se explican

las principales técnicas que seran desarrolladas y ampliadas en manuales posteriores.

En Asana Pranayama Mudra Bandha®® (APMB), de 1969, tenemos el manual
oficial para los practicantes de yoga, donde profundiza en las asanas, pranayamas,

mudras y bandhas que ya encontramos en DoY.

En Meditations from the Tantras®” (MftT), de 1974, Satyananda se centra en lo
que podemos llamar técnicas de meditacion. En ¢l se explican yogas mentales que

habrian sido adaptados de los tantras por el mismo Satyananda.

En Nine Principal Upanishads®, de 1975, y Four Chapters on Freedom® (FCoF),
de 1976, encontramos las traducciones e interpretaciones de las Upanisads (los textos

centrales del vedanta) y el Yogasiitra, respectivamente.

En Yoga Nidra® (YN), de 1976, Satyananda desarrolla la famosa practica yoga
nidra, ya formulada en textos anteriores como DoY. El texto estd acompafiado por

explicaciones cientificas.

En Sannyasa Tantra® (ST), de 1976, el maestro de la BSY da una interpretacion
moderna de la orden ascética de los sannyasins. En sus paginas Satyananda explica

coémo esta institucion puede ayudar en el camino yoguico.

26 Satyananda, S. Asana Pranayama Mudra Bandha, Yoga Publications Trust, Munger, 2006. Basado en
las instrucciones de los primeros cursos de formacion de profesores de la BSY conducidos por el mismo
Satyananda, lo habria escrito Swami Nishchalananda Saraswati, quien habria afiadido mas practicas y
detalles, segin nos hizo saber en una comunicacion personal de 18/03/19. Segun nos informo, aparte de
APMB, también habria escrito buena parte de los textos basicos del SY: la totalidad de ST, YK, y MftT,
asi como parte de KT.

27 Satyananda, S. Meditations from the Tantras, Yoga Publications Trust, Munger, 2005. Escrito por
Nishchalananda, segiin nos comunic6 ¢l mismo personalmente en 18/03/19.

28 Satyananda, S. Nine Principal Upanishads, Yoga Publications Trust, Munger, 2004. si bien el
traductor de este texto aparece como Satyananda, habria sido Swami Kriyananda Saraswati.

29 Satyananda, S. Four Chapters on Freedom, Yoga Publications Trust, Munger, 2000. Basado en
conferencias dadas por Satyananda. La introduccion esté escrita por Nishchalananda, si bien consta con el
nombre de Swami Hari Premananda, segiin una comunicacion personal del mismo en 18/03/19.

30 Satyananda, S. Yoga Nidra, Yoga Publications Trust, Munger, 1998. Habria sido escrito por John
Ransley (Kundan), segun comunicacion de Nishchalananda de 18/03/19.

31 Satyananda, S. Sannyasa Tantra, Bihar School of Yoga, Munger, 1982. Escrito por Nishchalananda,
segun nos comunico él personalmente en 18/03/19.
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El manual Yoga and Kriya: A Systematic Course in the Ancient Tantric
Techniques of Yoga and Kriya® (YK), de 1981, despliega el calendario de todo un
programa yoguico, donde estan incluidas sistematicamente las técnicas y précticas
tratadas en los otros manuales. Ordena las practicas en una propuesta de sadhana para

yoguis que quieran avanzar en el camino yoguico hacia las kriyas del kundalini-yoga.

E n Kundalini Tantra® (KT), de 1984, encontramos las explicaciones de los
chakras y de la kundalini, asi como diferentes métodos de kundalini-yoga, destacando

los principales kriyas.

El lenguaje de la BSY es el inglés y su terminologia bebe de los fundadores del
yoga moderno, del neohinduismo y del neovedanta, asi como de la tradicion filoséfica
occidental, en relacion a la cual la tradicion india moderna construyo6 su auto-identidad.
Si bien tenemos traducciones al castellano de las principales obras hechas dentro de la
BSY, hemos optado por utilizar los textos originales en inglés, acompanandolas de
traducciones propias al castellano. Tal y como apunta Singleton, en Yoga Body*, el
inglés es la lingua franca del yoga moderno transnacional. Tanto las traducciones e
interpretaciones de las tradiciones de la India, como el discurso del yoga moderno, se
han elaborado sobre todo mediante esta lengua, en parte por ser la lengua del
colonialismo britanico y en parte porque su mercado ha estado centrado durante décadas
en paises anglofonos (como EEUU, UK, e incluso Australia, como es el caso de
Satyananda). Para muchos maestros modernos, el inglés ha sido una segunda lengua, o
en algunos casos, incluso primera. Este uso de la lengua de Shakespeare, supone un
inglés propio y nuevo, que Srinivas Aravamudan incluye dentro de lo que llama
precisamente “Guru English”® (el inglés de los guriies) para diferenciarlo del inglés del

Reino Unido o los Estados Unidos, por ejemplo. De la misma manera, la mayor parte de

32 Satyananda, S. Yoga and Kriya: A Systematic Course in the Ancient Tantric Techniques of Yoga and
Kriya, Yoga Publications Trust, Munger, 2004. Este manual habria sido escrito por Nishchalananda,
segun nos comunico él mismo personalmente en 18/03/19.

33 Satyananda, S. Kundalini Tantra, Yoga Publications Trust, Munger, 2009. Si bien en portada aparece
Swami Satyananda como autor, en la seccién 4* consta Dr. Swami Shankardevananda Saraswati. Las
secciones 1? y 2% habrian sido escritas y editadas por Swami Gaurishankarananda Saraswati, y la seccion
3% habria sido escrita y escrita por Nishchalananda segin nos comunicé éste Gltimo en comunicacion
personal de 18/03/19.

34 Singleton, M. Yoga Body. The Origins of Modern Posture Practice, Oxford University Press, Nueva
York, 2010, p.9.
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los estudios académicos de yoga moderno estdn escritos en lengua inglesa. Por todas
estas razones es la lengua principal en nuestras citas. Si bien el sanscrito fue la lengua
culta en la que se vertieron muchos de los textos de las tradiciones ontoldgicas, en este
estudio apenas recurrimos a ella, ya que como hemos expuesto nos centramos en un

yoga moderno concreto, cuya literatura esta en inglés.

Para entender la historia del SY, asi como de las instituciones que fundo
Satyananda (la International Yoga Fellowship Movement, la Bihar School of Yoga, el
Sivananda Math, la Yoga Research Foundation, la Bihar Yoga Bharati, etc.), hemos
seguido algunos textos publicados por la escuela, como Bihar School of Yoga. The
vision of a sage®®, Development of Satyananda Yoga®, The History of Bihar School of
Yoga®, el capitulo “Bihar Yoga” de Dynamics of Yoga, asi como Mere Aradhya. My
Beloved Guru®, la biografia escrita por Swami Dharmashakti Saraswati, la que fuera su
primera discipula y madre de su sucesor al mando de la escuela, Swami Niranjanananda
Saraswati. También nos ha sido tutil el estudio de Harry Aveling, The Laughing
Swamis®. Al mismo tiempo, aparte de la oficial, habria otra historia, la de los yoguis
que contribuyeron a la mision de Satyananda, los sevakas que llevaron a cabo servicios
voluntarios para la creacion, mantenimiento y desarrollo de las diferentes instituciones

de la BSY, por ejemplo, en la edicion, traduccion y escritura de la mayoria de los libros

35 Véase Aravamudan, S. Guru English: South Asian Religion in a Cosmopolitan Language, Princeton
University Press, Princeton, 2005. En este estudio, el autor a través de diferentes fuentes (desde formas
romanticas, neoclésicas, nacionalistas y postmodernas del continente indio) muestra un inglés indio de
vocacion cosmopolita, el cual asume el discurso de la modernidad como propio, acercandose al lenguaje
cientifico y tecnologico. Este no seria un inglés atrapado por el colonialismo o postcolonialismo. Al
revés, segun el autor, «Guru English» da un caracter indio a este idioma, redisefiando el lenguaje desde el
fondo espiritual indio. Lejos de haber sido apropiado por el colonialismo, «Guru English» como
estrategia de supervivencia, asume una posicion de poder dentro de los discursos de los nuevos
movimientos religiosos y del New Age, resituando lo secular y lo sagrado. En todo caso, este Guru
English estaria influenciado por el lenguaje esotérico ocultista, heredado de la teosofia y el
trascendentalismo.

36 Satyananda, S. y Niranjanananda, S. Bihar School of Yoga. The Vision of a Sage, Yoga Publications
Trust, Munger, 2013.

37 Niranjanananda, S. Development of Satyananda Yoga, Y oga Publications Trust, Munger, 2013.
38 Niranjanananda, S. The History of Bihar School of Yoga, Yoga Publications Trust, Munger, 2013.
39 Dharmashakti, S. Mere Aradhya. My Beloved Guru, Yoga Publications Trust, Munger, 2011.

40 Véase especialmente el resumen que hace Aveling, H. The Laughing Swamis. Australian Sannyasin
Disciples of Swami Satyananda Saraswati and Osho Rajneesh, Motilal Banarsidass, Delhi, 1994, p.60-62.
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de lo que hemos llamado SY. Investigando en esta historia, haciendo arqueologia de los
estratos de la historia editorial uno encuentra nombres de editores, traductores y
escritores que ya no aparecen en ediciones posteriores. Estos nombres solo se recuerdan
en las primeras ediciones diseminadas en bibliotecas personales y publicas*', en las
bases de datos de bibliotecas online, asi como en la memoria de los que los escribieron
y leyeron. Es verdad que algunos libros son atribuidos a sus autores, pero el corpus
literario del SY no. La redaccién y edicion de estos textos se debe en parte a la
colaboracion de muchos voluntarios, que en su karma-yoga en forma de seva editorial,
ofrecieron su trabajo como ofrenda y sacrificio, renunciando no sélo al fruto de su
trabajo escritural sino a todo reconocimiento. Por tanto, esta arqueologia muestra que, al
menos en el aspecto editorial, literario y pedagodgico, la firma del Yoga Satyananda®
(“the SY brand”) fue creada, consolidada y desarrollada con el trabajo de muchos
swamis y yoguis (tanto indios como occidentales) comprometidos con el yoga moderno.
Por ello, sin lugar a dudas, es una de las escuelas de yoga moderno transnacional donde
se ha dedicado maés esfuerzo, ya que los libros del SY, no son solo obra de Satyananda,
sino de muchos yoguis indios y occidentales que no sdlo los editaron sino que incluso

escribieron algunos de ellos.

Pero por lo que hace a nuestro estudio, tomamos el Yoga Satyananda como la
literatura atribuida al autor “Swami Satyananda Saraswati”, ya fuera escrita por su
persona o por discipulos suyos. Por tanto, no entendemos “el autor Satyananda” como la
persona que era Satyananda y que habria escrito los textos, sino como el principio que
unifica los diferentes textos bajo una misma autoria. Todo aquello que esta bajo su
nombre lo consideramos escrito por Satyananda. Pero entendemos esta autoria como un
palimpsesto de discursos, interpretaciones, practicas y textos, no sélo de Satyananda
sino de muchas personas que contribuyeron a éste. En todo caso, esta fuera del alcance

de nuestro estudio la diseccion exacta de este organismo que es el SY.

41 Es importante sefialar que mis dos intentos de visitar el principal ashram en Munger por motivos de
investigacion fueron declinados amablemente por la escuela.

42 No fue hasta la consolidacion de la escuela que empezd a hablarse del Yoga Satyananda. Durante las
primeras décadas se hablaba del Yoga de Bihar.
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6. Estado de la cuestion de los estudios sobre el Yoga Satyananda

Las ultimas tres décadas han visto un creciente nimero de estudios sobre yoga
moderno. La aparicion de este nuevo yoga ha necesitado estudios que lo expliquen y
que lo diferencien de yogas premodernos. A esto se afiade un interés por los mismos
integrantes de la comunidad yoguica. Recordemos que muchos de los académicos del

yoga moderno también son practicantes.

Desde las investigaciones pioneras de Elizabeth De Michelis, Joseph Alter, Mark
Singleton, Harry Aveling, Sarah Strauss y Norman Sjoman, estan apareciendo articulos
y libros muy reveladores sobre el yoga en nuestro tiempo, estudios que quieren salir del
esencialismo del orientalismo y de la filosofia perenne, y aportar estudios histéricos que

analicen criticamente el yoga moderno con las herramientas de la academia actual.

Si bien tenemos estudios sobre yoga moderno, apenas tenemos sobre el SY. Esto
probablemente se debe a que este estilo de yoga no es tan popular en los paises donde
encontramos una actividad académica intensa en este campo de estudio, especialmente
EEUU y Reino Unido. Si que encontramos estudios en Australia, quizd porque en este
continente haya tenido mas popularidad y presencia. Estamos hablando de la
investigacion The laughing swamis* de Harry Aveling (uno de los primeros libros
publicados sobre una escuela de yoga moderno) asi como el estudio de Asaa Persson,
Embodied worlds™. Por otra parte, sorprende, a nuestro modo de ver injustamente, que
los estudios de yoga moderno apenas citen la obra de Aveling (ya sea por
desconocimiento o por olvido, sea éste voluntario o involuntario) sobre todo teniendo en
cuenta su fecha de publicacion, el afio 1994, siendo por tanto uno de los estudios

pioneros de este campo de investigacion, previo incluso al estudio de Sjoman®.

Por otra parte, encontramos estudios sobre métodos concretos del SY, como el

Yoga Nidra (la contribucion mas popular de Satyananda y su BSY), pero la mayoria de

43 Aveling, H. The Laughing Swamis. Australian Sannyasin Disciples of Swami Satyananda Saraswati
and Osho Rajneesh, Motilal Banarsidass, Delhi, 1994.

44 Persson, A.S. Embodied Worlds. Phenomenologies of Practice in an Australian Yoga Community,
University of Sydney, Tesis Doctoral, 2000, p.89.

45 Sjoman, N.E. The Yoga Tradition of the Mysore Palace, Abhinav, Delhi, 1996.
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ellos se centran en los aspectos cientificos* (médicos o psicoldgicos), por lo que no los

consideramos relevantes para nuestra investigacion.

El estudio The laughing swamis* de Harry Aveling trata de los estudiantes
renunciantes australianos de la BSY y de Bhagwan Shree Rajneesh (conocido, sobre
todo pdstumamente, como Osho). Su investigacion antropoldgica, hecha entre 1989 y
1990, esta dedicada al tema de la renuncia, y a la reinterpretacion que estos guries
hicieron de la figura del sannyasin. El autor usa la metodologia antropologica para
responder por qué sus entrevistados decidieron volverse sannyasins. En su estudio sobre
Satyananda y Osho, distingue entre la interpretacion premoderna y las lecturas
modernas del concepto de renuncia y de la figura del sannyasin. Si bien no quiere
establecer relaciones absolutas y directas con la contracultura, el autor si que enmarca
el SY dentro de ésta (a la cual dedica todo un capitulo), consciente de que guries como
Satyananda escriben y formulan sus propuestas practicas para el movimiento New Age,
y de que su publico, sus practicantes, pertenecen o se mueven en este movimiento,
como ya hemos comentado. Muchas de las creencias que encontramos dentro de la
literatura de la BSY convergerian con lo que Hanegraaf llama la “religion New Age™*.
Su estudio nos ha ayudado también a distinguir entre diferentes momentos dentro de la
historia del Movimiento Satyananda y de la BSY, a pesar de que se centre en Australia.
El autor consideraba en el momento de cerrar el libro (principios de los 90') que el
Movimiento Satyananda (al menos en Australia) estaba muriendo®. Si bien es verdad
que su cuspide fuera de India se vivié en los ochenta y que por tanto desde entonces el

Movimiento ha ido disminuyendo, no se puede decir para nada que haya muerto.

Por otra parte los comentarios® de Aveling sobre el proceso de edicion de

Sannyasa Tantra, asi como comunicaciones personales con €l, nos hicieron ver que la

46 Sirva de ejemplo Kumar K. “A study on the impact on stress and anxiety through Yoga nidra” en
Indian Journal of Traditional Knowledge 7 (3), 2008.

47 Aveling, H. The Laughing Swamis. Australian Sannyasin Disciples of Swami Satyananda Saraswati
and Osho Rajneesh, Motilal Banarsidass, Delhi, 1994.

48 Hanegraaf, W.J. New Age Religion and Western Culture. Esotericism in the Mirror of Secular
Thought, SUNY, Albany NY, 1998.

49 Segun el autor el declive de la escuela fue debido a los escandalos sexuales y financieros a finales de
los 80' relativos al swami encargado de la direccion de un ashram en Australia, de nombre Swami
Akhandananda (que acabaria en prision), asi como a la renuncia del mismo Satyananda como gurd poco
tiempo después, al adoptar el status de mendicante vagabundo en 1990.
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literatura atribuida a Satyananda en muchas ocasiones tiene contribuciones externas (de
la misma manera que Satyananda editaba los libros de Sivananda, alumnos suyos
editaban sus libros®"). Si bien esto puede tener su interés para entender los mecanismos
de la BSY, a efectos practicos en nuestro estudio apenas nos ocupamos si el corpus
literario del SY fue “realmente” escrito o no por Satyananda, tal y como hemos
comentado. Asi, tomamos todo aquello atribuido a Satyananda como nuestro campo de

discurso’2.

Otra autora que ha investigado la escuela en Australia desde la etnografia es Asaa
Persson, en diversos articulos y en su tesis doctoral, Embodied Worlds>. En sus estudios
utiliza la metodologia de la fenomenologia para entender las relaciones cuerpo-mundo
que se dan en el SY, basandose en sus observaciones en el terreno. En su etnografia
podemos hallar descripciones de iniciaciones dadas en el ashram australiano Mangrove
Mountain en 1996. Contiene ademas una sintesis de la concepcion yoguica del SY, si
bien no entra en profundidad en la interpretacion de Satyananda de las tradiciones
indias, Persson senala la diferencia palpable entre el yoga moderno de SY y el yoga

premoderno®.

Contamos también con el articulo “Salvation through relaxation”” de Mark
Singleton, donde el autor defiende como la técnica moderna de la relajacion (por
ejemplo el yoga nidra) no sélo se integrd en la practica del yoga, sino como se hizo
parte necesaria en la practica, identificandose la salvacion con la relajacion (como paso

necesario en la soteriologia moderna del yoga). En este articulo, el autor indica algunas

50 Aveling, H. The Laughing Swamis. Australian Sannyasin Disciples of Swami Satyananda Saraswati
and Osho Rajneesh, Motilal Banarsidass, Delhi, 1994, p.62.

51 De hecho, la escuela no niega esto, Niranjanananda (como lider y representante de la escuela) incluso
reconoce que la escuela se debe no solo al trabajo de sus gurus, sino de los sannyasins que han ayudado a
su creacion y desarrollo. Véase Niranjanananda, S. The History of Bihar School of Yoga, Yoga
Publications Trust, Munger, 2013, p.9.

52 Gracias de nuevo a Aveling por sus comentarios y sugerencias a la hora de como tratar el discurso de
SY.

53 Persson, A. Embodied Worlds: Phenomenologies of Practice in an Australian Yoga Community,
University of Sydney, Tesis Doctoral, 2000.

54 Persson, A. “Embodied worlds. A semiotic phenomenology of Satyananda Yoga” en Journal of the
Royal Anthropological Institute (N.S.) 16,2010, p.801.

55 Singleton, M. “Salvation through relaxation. Proprioceptive Therapy and its Relationship to Yoga” en
Journal of Contemporary Religion 20 (3), 2005.
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de las posibles influencias que Satyananda habria podido tener para disefiar esta famosa

practica.

Por ultimo, es necesario mencionar otro articulo sobre la practica estrella del SY,
“Yoganidra. An understanding of the History and Context”, a cargo de Birch y
Hargreaves. En este estudio los autores comparan el término yoganidra usado en el SY
con otros usos premodernos. Para ello analizan textos antiguos de diferentes épocas del
sur de Asia, analizando los diferentes significados del término. Ademas, afaden un

analisis de la practica moderna del SY.

En todo caso, no tenemos un analisis integral y sistematico del SY o de la
interpretacion que el swami hace de las tradiciones ontoldgicas de la India, como
realizaremos en las paginas que siguen. Nuestro estudio busca dar una vision amplia
sobre la adaptacion de estas tradiciones en un sistema ydguico moderno. Tenemos de
todas maneras referencias sueltas en Alter” y en Burley®™. Acerca del sistema de los

chakras en el SY tenemos referencias en los estudios de Motoyama® y de Leland®.

Si bien no es nuestro lugar en este estudio hacer un juicio moral o desarrollar las
implicaciones éticas, como tampoco posicionarnos acerca de la veracidad de las
acusaciones, no podemos obviar una serie de publicaciones surgidas a raiz de las

sesiones y las audiencias de la Australian Government Royal Comission into

56 Birch, J. y Hargreaves, J. “Yoganidra. An Understanding of the History and Context” publicado en el

6 de enero de 2014 en http://theluminescent.blogspot.co.uk/2015_01_01_archive.html, accedido por
ultima vez en 23/11/19.

57 En Alter, J.S. Yoga in Modern India. The Body between Science and Philosophy, Princeton University
Press, Princeton, 2004, se menciona varias veces a Satyananda, al hablar sobre la medicalizacion de
diferentes técnicas yoguicas (como por ejemplo la terapia de la ingesta de la propia orina en el libro
Amaroli de Satyananda). Alter ve la obra de Satyananda y la BSY como una continuidad mas o menos
tradicional, pero moderna, de la obra de Kuvalayananda y Yogendra, quienes buscaban una
medicalizacion del yoga.

58 En Burley, M. “From Fusion to Confusion. A consideration of Sex and Sexuality in Traditional and
Contemporary Yoga”, en Singleton, M. y Byrne, J. Yoga in the Modern World. Contemporary
Perspectives, Routledge, Nueva York, 2008.

59 Motoyama, H. Theories of the Chakras. Bridge to Higher Consciousness, New Age Books, Delhi,
2008.

60 Leland, K. The Rainbow Body: A History of the Western Chakra System from Blavatsky to Brennan,
Ibis Press, Berwick, 2016.


http://theluminescent.blogspot.co.uk/2015_01_01_archive.html
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Institutional Responses to Child Sexual Abuse® acerca de unashram del SY en
Australia, y que han supuesto para una parte del Movimiento Satyananda, especialmente
en el continente austral, lo que se ha venido llamando la “caida en desgracia del guri”.
Tras esta fall from grace han aparecido articulos que analizan las consecuencias de esta
crisis, por ejemplo de Pankhania® y de esta misma autora junto a Hargreaves®.
También tenemos foros y contribuciones® que aunque no pertenezcan al ambito
académico han tenido una gran impacto en la imagen publica de la BSY en la escena del
yoga moderno. También existe una etnografia sobre Satyananda hecha por Pankhania®
que no ha sido publicada y a la cual no nos ha sido posible acceder. Fue escrita antes de

la fall from grace 'y de los articulos dedicados a las consecuencias de la caida.

7. Estudios sobre el yoga moderno

Si que tenemos estudios sobre otras escuelas de yoga moderno, asi como estudios
generales sobre la disciplina, que nos ayudan a entender la gestacion del yoga moderno
y los antecedentes, por tanto, del SY. La mayoria de éstos estan desarrollados desde las

perspectivas de la historiografia, la antropologia o la sociologia.

61 Puede consultarse “Report of Case Study No. 21. The response of the Satyananda Yoga Ashram at
Mangrove Mountain to allegations of child abuse by the ashram's former spiritual leader in the 1970s and

1980s”, publicados en abril de 2016, en http://www.childabuseroyalcommission.gov.au/case-

study/bc75afe3-4a12-41be-983d-19db25616260/case-study-21-december-2014-sydney. Accedido por
ultima vez en 23/01/2019.

62 Pankhania, J. “The ethical and leadership challenges posed by the royal commission's revelations of
sexual abuse at a Satyananda Yoga Ashram in Australia” en Savur, S. y Sandhu, S. (ed.) Research in
Ethical Issues in Organizations 17, 2017.

63 Pankhania, J. y Hargreaves, J. “Culture of Silence: Satyananda Yoga”, en

http://theluminescent.org/2017/12/a-culture-of-silence-satyananda-yoga.html?m=1, accedido por ultima
vez el 12/02/2018.

64 Por ejemplo, el grupo publico en Facebook  Satyananda Yoga: Reveal the truth:
https://www.facebook.com/groups/sy.reavealthetruth/. Acerca de la postura de la “Yoga Nidra Network”

(ejemplo de yoga “post-Satyananda”) véase: https://www.yoganidranetwork.org/article/total-yoga-nidra-
and-swami-satyananda-where-we-stand-now, accedido por tltima vez en 19/10/2019.

65 Pankhania, J. Encountering Satyananda Yoga in Australia and India: reflections of a complex,
postcolonial, gendered subject, Western Sydney University, 2008. Puede verse el abstract en
https://researchdirect.westernsydney.edu.au/islandora/object/uws%3A8806 (accedido por tltima vez en
02/03/2019).



https://researchdirect.westernsydney.edu.au/islandora/object/uws%3A8806
https://www.yoganidranetwork.org/article/total-yoga-nidra-and-swami-satyananda-where-we-stand-now
https://www.yoganidranetwork.org/article/total-yoga-nidra-and-swami-satyananda-where-we-stand-now
https://www.facebook.com/groups/sy.reavealthetruth/
http://theluminescent.org/2017/12/a-culture-of-silence-satyananda-yoga.html?m=1
http://www.childabuseroyalcommission.gov.au/case-study/bc75afe3-4a12-41be-983d-f9db256f6260/case-study-21-december-2014-sydney
http://www.childabuseroyalcommission.gov.au/case-study/bc75afe3-4a12-41be-983d-f9db256f6260/case-study-21-december-2014-sydney
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Entre todos, destaca A History of Modern Yoga de Elizabeth de Michelis®,
considerado como el estudio fundacional del yoga moderno, ya que da una definicion
del término y delimita el campo de estudio, diferenciandolo del yoga premoderno y
poniendo asi las bases de las investigaciones posteriores. Este libro, que la autora
incluye en el punto de vista de la historia de las ideas religiosas, supone un antes y un
después en los estudios de yoga moderno, por varias razones. Propone una taxonomia
de la tipologia de yoga moderno que ha ayudado a comprender las diferencias entre los
diferntes tipos de yoga en la actualidad, relata una historia de lo que puede llamarse
yoga proto-moderno (donde se puede incluir no solo Rammohan Roy, Debendranath
Tagore y Keshubchandra Sen, sino el mismo Vivekananda) y relaciona el yoga moderno
con el esoterismo occidental (especialmente a través del ocultismo del neovedanta de
Vivekananda, pero también a través de la religion New Age). Si todo esto no fuera
suficiente como para hacer de este estudio un pilar de las investigaciones posteriores, la
autora relata el desarrollo del yoga moderno en el Reino Unido desde los afios 50'".
Ademads, hace un analisis de un yoga moderno concreto, la escuela de B.K.S.Iyengar
(1918-2014) a través de su bibliografia primaria, estableciendo paralelismos entre los
diferentes momentos del yoga moderno en Reino Unido y las publicaciones principales
del “ledn de Pune”. Asi, analiza los diferentes paradigmas que proponen los diferentes
libros de Iyengar, analizando por ejemplo el concepto de prana (respiracion, aliento
vital o energia cdsmica, segun la interpretacion), y estableciendo relaciones entre su
concepcion, la de Vivekananda (de la cual es heredero), y la del yoga premoderno (de la
cual difiere). Estos analisis de la literatura de Iyengar han servido como base para
futuras monografias de yogas concretos, asi como para el presente estudio sobre el SY.
En la conclusion, la autora considera la clase de yoga como un “ritual de sanaciéon de la
religion secular”. El estudio de De Michelis, en resumen, desarrolla diferentes

propuestas y abre lineas muy fructiferas para los estudios sobre yoga moderno.

66 De Michelis, E. 4 History of Modern Yoga. Patarijali and Western Esotericism, Continuum, Londres,
2008. Si bien este estudio, publicado por primera vez en 2004, es el que condensa sus investigaciones, De
Michelis ya habia publicado otro estudio seminal prepararando el terreno para su History, donde ya
presenta una tipologia del yoga moderno que desarrollara en su tesis doctoral. Véase De Michelis, E.
“Some Comments on the Contemporary Practice of Yoga in the UK, with Particular Reference to British
Hatha Yoga Schools” en Journal of Contemporary Religion 10 (3), 1995.
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Para salvar el periodo que no cubre el estudio de De Michelis, tenemos tres
incalculables aportaciones. Una de ellas es Yoga in Modern India de Joseph S. Alter®’
que se adentra en las concepciones de la salud de la India colonial, especialmente a
partir de los afios 10" y 20' con figuras como la de Yogendra y Kuvalayananda. En su
estudio explica como se fueron desarrollando las fisiologias ydguicas modernas y en
qué medida el desarrollo de la naturopatia (la Nature Cure) marcd el desarrollo del
yoga. Segun este autor, el yoga habria formado parte del proyecto nacionalista indio, ya

que se trataria de una propuesta de autosanacion alternativa a la medicina colonial.

Por otra parte, ¢l estudio Yoga Body de Singleton®, nos aproxima a la historia de
la practica del asana en el yoga moderno. Siguiendo los pasos iniciados por Sjoman®,
Alter y De Michelis, Singleton se pregunta y responde al enigma de cémo el yoga
moderno (transnacional™ prefiere llamarlo €l en este estudio, para subrayar el caracter
cultural y espacial, mas que temporal), ha devenido un yoga centrado en el d@sana. El
autor narra cdmo se va creando, gracias a la innovacion y experimentacion en tiempos
coloniales, una concepcion del yoga basada en la postura, debido a la influencia de la
gimnasia europea, del contorsionismo (asi como la herencia de los fakires), del
culturismo (bodybuilding), y de otras disciplinas corporales, a finales del XIX y
principios del XX. El nacionalismo indio juega un gran papel en la creacion del yoga
moderno. Segun cuenta el autor, el yoga se convirtio en un deber nacional, ya que
queria mejorar las condiciones fisicas de los jovenes indios y regenerar la nacion,
aportando una disciplina gimnastica autdctona, basada en la sabiduria del hatha-yoga
premoderno. Pensemos que la influencia del nacionalismo indio llega hasta la

actualidad. Desde el afio 2015, contamos incluso con un Dia Internacional del Yoga, el

67 Alter, J.S. Yoga in Modern India. The Body between Science and Philosophy, Princeton University
Press, Princeton, 2004.

68 Singleton, M. Yoga Body. The Origins of Modern Posture Practice, Oxford University Press, Nueva
York, 2010. Recientemente ha aparecido la traduccion al castellano: Singleton, M. El cuerpo del yoga.
Los origenes de la prdctica postural moderna, Kairds, Barcelona, 2018.

69 Sjoman, N.E. The Yoga Tradition of the Mysore Palace, Abhinav, Delhi, 1996.

70 Singleton, M. Yoga Body. The Origins of Modern Posture Practice, Oxford University Press, Nueva
York, 2010, p.10.
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cual fue promovido en la ONU por el partido nacionalista BJP (Bharatiya Janata Party)

en el gobierno’".

Como complemento a estas dos investigaciones, tenemos el estudio reciente de
Elliot Goldberg The Path of Modern Yoga™ que profundiza en la influencia de figuras
como Yogendra y Kuvalayananda, especialmente en el desarrollo del yoga
psicosomadtico y el yoga postural, y que nos ha sido fundamental para entender la
progresion del yoga desde estos maestros hasta Sivananda, el gurd de Satyananda.
También destacamos la arqueologia que hace del saludo al sol. En cierta manera,
Goldberg profundiza en aspectos que Singleton dejé abiertos en Yoga Body, como por
ejemplo como se gesto el yoga psicosomatico de Sivananda (el cual incluye la famosa

serie de Rishikesh), basico para nuestro estudio sobre SY.

También nos han ayudado a comprender el yoga moderno toda una serie de libros
colectivos donde aparecen diferentes aportaciones académicas sobre los mas diversos
estilos y escuelas de yoga. Por ejemplo, tenemos Yoga in the Modern World” editado
por Singleton y Byrne, donde se recopilan diferentes articulos que versan sobre tres
areas: el campo de los estudios sobre el yoga moderno (tenemos por ejemplo articulos
de Elizabeth De Michelis™ y de Strauss™), la autenticidad en el yoga (tenemos articulos

de Singleton™ y de Liberman’’), asi como la espiritualidad, la sexualidad y la autoridad

71 Sobre la influencia del nacionalismo hinda sobre el Dia Internacional del Yoga véase Muioz, A.
“Mitos, hitos y gritos en la internacionalizacion del yoga” en 'llu.Revista de Ciencias de las Religiones
21,2016, p.115-128.

72 Goldberg, E. The Path of Modern Yoga. The History of an Embodied Spiritual Practice, Inner
Traditions, Vermont, 2018.

73 Singleton, M. y Byrne, J. Yoga in the Modern World. Contemporany Perspectives, Routledge, Nueva
York, 2008.

74 De Michelis, E. “Modern Yoga: History and Forms” en Singleton, M. y Byrne, J. Yoga in the Modern
World. Contemporany Perspectives, Routledge, Nueva York, 2008. En este articulo la autora sintetiza
algunas de las conclusiones de su history of yoga.

75 Strauss, S. “Adapt, adjust, Accommodate”: the Production of Yoga in a Transnational World” en
Singleton, M. y Byrne, J. Yoga in the Modern World. Contemporany Perspectives, Routledge, Nueva
York, 2008, donde la autora ahonda sobre ¢l nacionalismo de proyectos yoguicos como el de Sivananda y
Kuvalayananda.

76 En el articulo Singleton, M. “The Classical Reveries of Modern Yoga” en Singleton, M. y Byrne, J.
Yoga in the Modern World. Contemporany Perspectives, Routledge, Nueva York, 2008, el autor explica
como se habria creado en tiempos modernos la categoria “yoga clasico”.
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dentro de la practica de yoga (con articulos de Nevrin™, Smith™, Sarbacker® y

Burley*).

Diferentes estudios han subrayado el papel de los guriies como figuras claves en la
creacion y diseminacion del yoga moderno en Occidente. Gurus in America, editado por
Forsthoefel y Humes®, es uno de esos estudios donde encontramos articulos sobre

gurues indios que determinaron el yoga moderno en Occidente. En Gurus of Modern

77 Liberman, K. “The Reflexivity of the Authenticity of Hatha Yoga” en Singleton, M. y Byrne, J. Yoga
in the Modern World. Contemporany Perspectives, Routledge, Nueva York, 2008. En este articulo el
autor defiende que no existe ningtin yoga puro (a diferencia de lo que sostienen la mayor parte de escuelas
de yoga moderno), por lo que la busqueda de autenticidad esta abocada al fracaso.

78 Nevrin, K. “Empowerment and Using the Body in Modern Postural Yoga” en Singleton, M. y Byrne,
J. Yoga in the Modern World. Contemporany Perspectives, Routledge, Nueva York, 2008. En este
articulo el autor centra la reflexién en torno al yoga contemporaneo como “experiencia corporal”,
practicado en ciertos ambientes (en las academias de yoga y yogashalas) con significados que
determinan la manera en la cual se siente el yoga, las sensaciones, emociones, y en definitiva el cuerpo y
la propia salud. Para el autor, el yoga moderno proporciona un empoderamiento, gracias a una nueva
relacion con el cuerpo, pero a la vez avisa de la tendencia a crear una jerarquia social basada en el nivel
de salud (que va desde el estar en forma a la auto-realizacion), la cual puede crear una naturalizacién de
un cuerpo idealizado y estético.

79 Smith, B.R. “With Heat Even Iron Will Bend” en Singleton, M. y Byrne, J. Yoga in the Modern
World. Contemporany Perspectives, Routledge, Nueva York, 2008. En este articulo, el autor analiza la
imporancia del esfuerzo y el “ardor” ascético (fapas) en la disciplina y la autoridad en Ashtanga Yoga y
de como esta concepcion de fapas difiere del yoga premoderno.

80 Sarbacker, S.R. “The Numinous and Cessative in Modern Yoga”, en Singleton, M. y Byrne, J. Yoga in
the Modern World. Contemporany Perspectives, Routledge, Nueva York, 2008. En este articulo el autor
establece paralelismos entre el yoga tradicional y el yoga moderno respecto a las teleologias numinosas
(las cuales se centrarian en la divinizacion, y tendria como objetivos la prosperidad y la obtencion de
poderes) y cesativas (las cuales se centrarian en la liberacion, asi como en la renuncia y el ascetismo). El
autor incluso considera la mercantilizacion llevada a cabo en el yoga moderno como una de las formas
que toma lo numinoso en tiempos actuales.

81 Burley, M. “From Fusion to Confusion. A consideration of Sex and Sexuality in Traditional and
Contemporany Yoga”, en Singleton, M. y Byme, J. Yoga in the Modern World. Contemporany
Perspectives, Routledge, Nueva York, 2008. En este articulo el autor contrasta las concepciones de la
sexualidad en el yoga y el fantra tradicionales con las del yoga actual. Enfatiza la confusion acerca del
papel de la sexualidad en los ambientes yoguicos en Occidente. También analiza la aproximacion de
Satyananda (quien considera que la sexualidad puede tener usos espirituales), contrastandola con la
interpretacion mas moralista de su maestro Swami Sivananda y el discipulo de éste Swami
Vishnudevananda, quienes desaprobarian la sexualidad en la vida yoguica, prescribiendo los votos de
brahmacharya como control del semen y de la sexualidad. Al analizar los ambientes modernos del yoga,
el autor muestra que se dan tendencias “romanticas” en la erotizacion del hatha-yoga, al buscar cuerpos
deseables y potenciar la sexualidad y sensualidad a través de la practica de las @sanas, lo cual contrasta
tanto con la concepcion moralista del neohinduismo, como con las concepciones mas tradicionales.
Ademas, segun Burley, las técnicas desarrolladas por las soteriologias tradicionales habrian sido
apropiadas para utilizarse con fines mundanos y sensuales.

82 Forsthoefel, T.A. y Humes, C.A. (ed.) Gurus in America, SUNY, Albany NY, 2005.
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Yoga editado por Singleton y Goldberg®, se continia con esta linea de estudio,
ampliando la lista. En el estudio Homegrown gurus editado por Gleig y Williamson®*,
contamos con una serie de estudios centrados en maestros de lo que los autores
consideran como la tercera ola de guries de Occidente, es decir, maestros occidentales
que aprendieron a los pies de gurtes indios (especialmente de la segunda ola, a la cual
pertenecia Satyananda). Estos gurties adoptan nuevas formas de hinduismo importadas a
EEUU, y las adaptan a lo que los autores llaman hinduismo americano. Estos estudios
muestran, por otra parte, algunos cambios producidos en la institucion del guru por la

modernidad y la globalizacion.

Para un andlisis pormenorizado hasta el 2009 del yoga moderno como objeto de
estudio tenemos el estudio de Newcombe, “The Development of Modern Yoga: A
survey of the Field”®, donde se hace un repaso de los estudios mas influyentes en el

campo de investigacion del yoga moderno.

Por otra parte, una serie de estudios han recalcado la mercantilizacion del yoga, su
lugar como mercancia y producto dentro del mercado de la espiritualidad. Contamos
con el estudio de Jain titulado Selling Yoga: From Counterculture to Pop Culture®,
donde muestra a los yoguis transnacionales como emprendedores y empresarios, que
disefian productos de yoga para la sociedad de consumo. Como cuenta la autora, el yoga
es maleable, se puede moldear para cumplir objetivos determinados. Esto hace posible
el bricolaje y ensamblaje de diferentes creencias, ideas y practicas, en marcas yoguicas
determinadas que constituyen formas privadas de religion. Como muestran Carrette y
King en Selling Spirituality. The Silent Takeover of Religion®’, se estaria
comercializando la espiritualidad, en forma de mercancias listas para el consumo. Las

creencias y practicas serian empaquetadas para su consumo en momentos determinados

83 Singleton, M. y Goldberg, E. (ed.) Gurus of Modern Yoga, Oxford University Press, Nueva York,
2014.

84 Gleig, A. y Williamson, L. (ed.) Homegrown Gurus. From Hinduism in America to American
Hinduism, SUNY, Albany NY, 2013.

85 Newcombe, S. “The Development of Modern Yoga: A Survey of the Field” en Religious Compass 3
(b), 2009.

86 Jain, A. Selling Yoga: From Counterculture to Pop Culture, Oxford University Press, Nueva York,
2014.

87 Carrette, J. y King, R. Selling Spirituality. The Silent Takeover of Religion, Routledge, Londres, 2004.
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del tiempo. Los autores insisten en que la mayor parte de las practicas espituales son
insertadas en la logica del trabajo del capitalismo y que apenas tienen efecto en los
valores o cambios en la sociedad, mas all4d de resultar una mejor adaptacion al trabajo.

Por ello incluso la llaman “espiritualidad capitalista”.

La mayor parte de los estudios de yoga moderno comparten un rechazo al
esencialismo® y entienden el yoga como una construccion cultural, basada en las
condiciones historicas. No hay un nucleo irreductible, absoluto ¢ inmévil. A fin de
cuentas, el yoga es simplemente un método donde se pueden mezclar piezas de
diferentes tradiciones. No hay una esencia irrenunciable, ya que son simplemente
técnicas que aplicar para llegar a los nucleos sapienciales de las diferentes tradiciones

ontologicas. Son técnicas, por tanto, intercambiables y modificables.

Por otra parte, y siguiendo con esta linea desmitificadora, en los Gltimos afnos han
salido a la luz toda una serie de escandalos en torno a la figura del gurii que ha sacudido
muchas comunidades de yoga. Desde la academia se le ha llamado la caida en
desgracia (fall from grace®) del gurl, ya que ha ocasionado una pérdida de confianza
en el maestro, especialmente del gurtl transnacional, tal y como comentdbamos en el
caso de Satyananda. Esta caida (que no so6lo es del maestro, sino sobre todo de los
discipulos que han perdido su fe en éste, o al menos han puesto su autoridad en tela de
juicio) ha obligado a reinterpretar el papel del lider espiritual en la pedagogia yoguica.
Este acontecimiento del yoga moderno tardio ha ocasionado diferentes escisiones y
¢xodos, los cuales han implicado nuevas formas de entender el yoga contemporaneo.

Muchas academias y escuelas™ ya no siguen los linajes del yoga moderno transnacional

88 Como ejemplo de este rechazo al esencialismo véase Jain, A. “Who Is to Say Modern Yoga
Practitioners Have It All Wrong? On Hindu Origins and Yogaphobia” en Journal of the American
Academy of Religion 82 (2), 2014.

89 Sobre la fall from grace puede verse la introduccion de Ann Gleig y Lola Williamson, en Gleig, A. y
Williamson, L. (ed.) Homegrown Gurus. From Hinduism in America to American Hinduism, SUNY,
Albany NY, 2013, p.12.

90 Este yoga ha sido llamado post-lineage yoga por Theo Wildcroft. Acerca del término yoga post-linaje
puede verse su articulo “Post-lineage Yoga” (en https://www.wildyoga.co.uk/2018/04/post-lineage-yoga/
accedido por ultima vez en 02/05/18). Recientemente la autora ha finalizado y publicado su tesis doctoral:
Wildcroft, Th. Patterns of Authority and Practice Relationships in “Post-Lineage Yoga”, The Open
University, Tesis Doctoral, 2018. Sin embargo, no hemos podido sacar el provecho que se merece a este
estudio debido a que solo recientemente hemos tenido constancia de su publicacién, cuando nos
encontrabamos en la edicion final de nuestra investigacion.


https://www.wildyoga.co.uk/2018/04/post-lineage-yoga/
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de la segunda ola (por ejemplo el Yoga Iyengar, el Ashtanga Yoga de Pattabhi Jois, el
Yoga Sivananda de Swami Vishnudevananda, o el mismo SY de Swami Satyananda),
sino que han dejado estas escuelas, para formas nuevas, muchas veces con la base de
estas interpretaciones transnacionales, pero con cambios personales. Por todo el peso
ontologico de esta pérdida de autoridad de la figura del maestro, se podria incluso
hablar de la muerte del guru, la cual seria andloga a la muerte de Dios en la filosofia.
Ademas este acontecimiento, en muchos casos también se ha correspondido con la
muerte fisica de los principales gurties del yoga transnacional de segunda ola. Ya no
quedan maestros indios de aquella generacion, por lo que sus escuelas contintian gracias
a una gestion de la escuela siguiendo el modelo de las franquicias. Los manuales y las
formaciones de profesores de yoga (TTC) se encargan de preservar el estilo y las
instrucciones de estas escuelas. Por tanto, la muerte del guru opera en diferentes
niveles. En cierta manera, podemos decir que muchos de nosotros en el yoga actual
estamos, 0 nos hemos quedado, “huérfanos” de padre espiritual, con un vacio que no ha
sido llenado por persona alguna. En todo caso, no debemos confundir la reaccion social
de la fall from grace con el acontecimiento de la muerte del guru. De hecho, en cierto
modo, este acontecimiento se da desde los inicios del yoga moderno, como veremos. En
cierta manera, la fall from grace seria una de las consecuencias que haria mas evidente

la muerte del guru.

Actualmente, ya no nos encontramos en los afios 60' cuando entrd la segunda ola
de gurues indios’', como el mismo Satyananda, ni mucho menos en la primera ola®. Por

ello, se estd empezando a diferenciar incluso el yoga transnacional de las nuevas

91 La imagen de la ola proviene posiblemente de Forsthoefel, T.A. y Humes, C.A. (ed.) Gurus in
America, SUNY, Albany NY, 2005. La segunda ola estaria formada por yogis transnacionales que
habrian llegado a Occidente sobre todo a partir de los afios 60'. Ejemplo de esta ola serian el mismo
Satyananda, Vishnudevananda, Iyengar, Yogi Bhajan y Osho.

92 La primera ola habria empezado con la figura de Swami Vivekananda. En esta ola podemos incluir
también otros gurts de 1* generacion, como Yogananda.
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escuelas que estan apareciendo (por ejemplo, lo que ha sido llamado yoga globalizado®

0 yoga de tercera ola™).

Por otra parte, si bien varios estudios han sefialado la tecnificacion del yoga
moderno”, no encontramos un anélisis y reflexion satisfactoria. Por ello, consideramos
necesario un analisis desde la tradicion filoséfica de la hermenéutica ontoldgica que
permita dar luz sobre las implicaciones de la metafisica, el nihilismo, la técnica y la Ge-

stell en el yoga contemporaneo.

8. La taxonomia del yoga moderno de Elizabeth De Michelis

Como hemos dicho anteriormente, el SY es un gran ejemplo para comprender
otras escuelas de yoga moderno. Ello se debe a que puede ser incluido en la mayoria de
tipologias sobre esta disciplina. De esta manera, sus interpretaciones, métodos y
précticas yoguicas pueden ser comparadas con otras escuelas de yoga moderno. De

Michelis en su libro 4 history of Modern Yoga y en algunos articulos®® ensaya una

93 De Michelis, E. “The Modern Spirit of Yoga: Idioms and Practices”. Accedido por tultima vez el
01/09/2018 en https://modernyogaresearch.academia.edu/ElizabethDeMichelis. En este articulo propone
cinco tipos de yoga: “revivalista”; “nacionalista’; “mondstico y no mondstico transnacional” (el cual
reconduce el término utilizado por Mark Singleton en Yoga Body, acotando su significado a aquellos
yogas modernos transnacionales de segunda ola, quitando yogas no exportados de India); “globalizado” y
“terapeutico (healthist)”. Sin duda, estos términos aclaran diferencias entre tipos de yogas modernos. Asi,
De Michelis utiliza “transnacional” solamente para referirse a un tipo de yoga exportado, normalmente
por un gurd indio. Entre los gurues de estos yogas transnacionales estarian Satyananda, Iyengar, Pattabhi
Jois, Yogi Bhajan y Muktananda. De Michelis reserva el término globalizado para los yogas que surgen
dentro y después del yoga transnacional. Asi, podria considerarse como yoga globalizado el Yoga
Anusara de John Friend.

94 A diferencia de la primera y segunda olas, la tercera seria la ola de gurus nacidos en un pais occidental
(autéctonos, no indios), tal y como indican Gleig y Williamson en la introduccion a Gleig, A, y
Williamson, L. (ed.) Homegrown Gurus. From Hinduism in America to American Hinduism, SUNY,
Albany NY, 2013. En su libro incluyen maestros como Ram Dass y Amrit Desai (famoso por su Yoga
Kripalu). Otros ejemplos de maestros de yoga de la tercera ola con popularidad en Espafia serian:
Devereux (creador del Yoga Dindmico), Soma (creador de Witryh) y John Friend (creador de Anusara
Yoga, Bowspring y Sridaiva). Todos estos maestros, después de haber aprendido de los gurles
transnacionales, incorporan cambios con respecto a los yogas de segunda ola (o yogas transnacionales).

95 Sirvan como ejemplo: Aravamudan, S. Guru English: South Asian Religion in a Cosmopolitan
Language, Princeton University Press, Princeton, 2005; Cavallé, M. La sabiduria de la no-dualidad. Una
reflexion comparada entre Nisargadatta y Heidegger, Kairds, Barcelona, 2008; Halbfass, W. India y
Europa. Ejercicio de entendimiento filosofico, FCE, México, 2013.

96 De Michelis, E. “A preliminary Survey of Modern Yoga Studies” en Asian Medicine 3, 2007 y De
Michelis, E. “Some Comments on the Contemporary Practice of Yoga in the UK, with Particular
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tipologia para explicar los diferentes tipos de yoga moderno. Es una taxonomia que ha
ido creando a lo largo de los afos y que ha cambiado un par de veces. Estas cuatro
formas de yoga moderno serian: el yoga moderno postural, elyoga moderno
psicosomdtico, elyoga moderno meditacional y el yoga moderno confesional. En
algunos articulos” la autora afiade el yoga moderno hindi, que en nuestro estudio no
tendremos en cuenta, ya que nos centramos en formas de yoga transnacional que se dan
en nuestros paises, como el SY. Como la autora aclara, es simplemente una clasificacion
para entender mejor el yoga moderno. Por lo tanto no tiene que ser entendida como una
taxonomia cerrada o definitiva®. Los limites entre estas cuatro tipologias de yoga son
dificiles de poner. Pero estamos de acuerdo con la autora en su utilidad heuristica para

comprender mejor diferentes formas modernas de yoga.

8.1. El yoga psicosomatico

Como explica De Michelis”, esta forma de yoga moderno, el cual puede ser
pensado como un entrenamiento de cuerpo-mente-espiritu, es heredera de la
formulacion de Vivekananda. Se focaliza en la practica (en lo que llama una
epistemologia experiencial), tiene pocas restricciones doctrinales normativas y se da en
un ambiente cultico (que no confundir con sectario), como forma religiosa privada. La
investigadora considera como tipos relativamente puros, entre otros, el Yoga Institute de
Yogendra (en Santa Cruz, Bombay), el Kaivalyadhama de Kuvalayananda (en Lonavla)
o el yoga ensefiado por Sivananda y sus discipulos (donde se incluye Satyananda).
Podriamos incluir en este tipo la mayoria de yogas desarrollados en India en la primera

parte del siglo XX, por ejemplo, el yoga enseiado por S. Sundaram (1901-1994).

Como ya hemos mencionado, De Michelis considera que los discipulos de

Sivananda proponen yogas psicosomaticos. La mayoria de clases que se ensefian en los

Reference to British Hatha Yoga Schools” en Journal of Contemporary Religion 10 (3), 1995.

97 Por ejemplo De Michelis, E. “Modern Yoga: History and Forms” en Singleton, M. y Byrne, J. Yoga in
the Modern World. Contemporary Perspectives, Routledge, Nueva York, 2008.

98 De Michelis, E. 4 History of Modern Yoga. Patafijali and Western Esotericism, Continuum, Londres,
2008, p.189.

99 La autora presenta su tipologia de los cuatro tipos en /bid, p.187-189.
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estudios de yoga del Movimiento Satyananda se basan en este tipo, un yoga
psicosomatico que busca principalmente un cuidado de la salud del alumno, trabajando
el cuerpo, la respiracion y la mente. El SY es heredero directo del Yoga Sivananda, y
por tanto de la concepcion de Vivekananda, pasando por Yogendra y Kuvalayananda,
entre otras aportaciones importantes. Cabe indicar que es dificil decir donde empieza un
yoga psicosomdtico y uno postural, ya que, como De Michelis explica, algunas de sus
escuelas dan bastante importancia al cultivo de las practicas fisicas, por lo que estan
bastante proximas a este ultimo tipo de yoga. En esta tendencia podemos considerar el
Yoga Sivananda de Swami Vishnudevananda (1927-1993), o incluso algunas formas de
SY que se practican en centros de yoga mas enfocados a la gimnasia y las posturas. Por
otra parte, algunas formas estdn mas proximas al meditacional (por ejemplo técnicas y
cursos ensenados en centros de yoga que se focalizan més en aspectos meditativos). En
todo caso, el yoga psicosomatico en cierta manera estd entre el postural y el
meditacional, ya que combina técnicas corporales con meditativas, pues busca una

aplicacion psicosomadtica donde se trabaje tanto el cuerpo como la mente y el espiritu.

Por lo que hace a la parte social, seglin la autora'®, las escuelas que ensefian yogas
psicosomaticos tienden a ser individualistas, con una estructura y unas creencias
bastante flexibles (sobre todo respecto a las fuentes de autoridad). Por otra parte, segin
explica De Michelis, exigen poco de sus miembros, son tolerantes y sus limites sociales
no estan del todo definidos. En general son organizaciones relativamente simples. Si
nos basamos en esta definicion podriamos incluir buena parte del yoga practicado por el
Movimiento Satyananda (pero no el practicado en los ashrams y retiros), es decir, el SY
practicado en los estudios de yoga, como yoga psicosomatico. En general, por tanto, se
puede aplicar este tipo a la mayor parte del SY, y es la idea que los practicantes de yoga
suelen tener de esta escuela. Es también la idea principal que encontramos en la

literatura fundamental y fundacional, como los libros DoY'"' y APMB'*.

A pesar de que no es el tipo mas popular en los estudios académicos sobre yoga

moderno, si contamos con importantes estudios. Acerca de la figura de Vivekananda,

100 Ibid, p.189.

101 Satyananda, S. Dynamics of Yoga, Yoga Publications Trust, Munger, 2013.

102 Satyananda, S. Asana Pranayama Mudra Bandha, Y oga Publications Trust, Munger, 2006.
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tenemos por ejemplo el estudio de Dermot Killingley'®, asi como 4 History of Modern
Yoga'" de Elizabeth De Michelis, ya comentado, donde se analiza en extenso el papel
del primer gurti en Occidente en la creacion del yoga moderno. Sobre Aurobindo y su
Yoga Integral tenemos, por ejemplo, el estudio de Ann Gleig y Charles 1. Flores'®.
Acerca de Yogendra y Kuvalayananda tenemos el estudio de Joseph S. Alter'* y el de
Elliott Goldberg'”’. De Sivananda contamos especialmente con la investigacion de

Strauss'®, y acerca de Vishnudevananda el de Aveling'®.

8.2. El yoga postural

De Michelis caracteriza el yoga postural como un yoga que pone el énfasis en
practicas fisicas, especialmente en el desarrollo de asanas (posturas ydguicas) y
pranayamas (técnicas de respiracion yoguicas). Considera como postural el Yoga
Iyengar, asi como el Yoga Ashtanga de K.Pattabhi Jois (1915-2009). En este tipo

podriamos incluir conocidas marcas como Yoga Power, Yoga Anusara, SriDaiva y

103 Killingley, D. “Manufacturing Yogis: Swami Vivekananda as a Yoga Teacher” en Singleton, M. y
Goldberg, E. (ed.) Gurus of Modern Yoga, Oxford University Press, Nueva York, 2014. En este articulo,
el autor analiza la figura de Swami Vivekananda, su educaciéon e influencias, y como se convirtié en el
primer guru de Occidente y creador de la Mision Ramakrishna. Analiza también el lugar del Yoga y de
los Cuatro Yogas en la obra de Vivekananda.

104 De Michelis, E. 4 History of Modern Yoga. Pataiijali and Western Esotericism, Continuum, Londres,
2008.

105 Gleig, A. y Flores, Ch.I. “Remembering Sri Aurobindo and the Mother: The Forgotten Lineage of
Integral Yoga” en Singleton, M. y Goldberg, E. (ed.) Gurus of Modern Yoga, Oxford University Press,
Nueva York, 2014. En este articulo los autores se centran en la relacion de Aurobindo y la Madre en la
creacion del llamado Yoga Integral, asi como en la influencia sobre la Psicologia Integral (Haridas
Chaudhuri), la psicologia humanistica y transpersonal (Ken Wilber), el Instituto Esalen y la filosofia
perenne contemporanea.

106 Alter, J. “Shri Yogendra: Magic, Modernity, and the Burden of the Middle-Class Yogi” en Singleton,
M. y Goldberg, E. (ed.) Gurus of Modern Yoga, Oxford University Press, Nueva York, 2014. En este
articulo el autor analiza la figura de Yogendra, y la creacion y desarrollo del Yoga Institute, la institucion
moderna de yoga mas antigua del mundo, creada en 1918. Alter muestra el esfuerzo de Yogendra por
secularizar, desmitificar, racionalizar y hacer mas cientifico el yoga.

107 Goldberg, E. The Path of Modern Yoga. The History of an Embodied Spiritual Practice, Inner
Traditions, Vermont, 2018.

108 Strauss, S. Positioning Yoga. Balancing Acts Across Cultures, Berg, Oxford, 2005.

109 Aveling, H. “Western renunciates: The Sannyasin disciples of Swami Vishnu Devananda” en
Journal of Intercultural Studies 10 (2), 1989.
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Yoga Bikram. Como ya hemos comentado, buena parte de los estudios sobre yoga
moderno se concentran en este tipo de yoga, probablemente porque es el que tiene mas

presencia en la escena del yoga.

Por lo que respecta al SY, no podemos considerarlo como postural, aunque por
supuesto hay academias de yoga del movimiento Satyananda donde se siguen
pedagogias y metodologias mas posturales. De todos modos, el foco en la practica fisica
es también muy importante en el SY, ya que las posturas llenan buena parte de la clase

de yoga tipica.

Tenemos varios estudios de este tipo de yoga. Sobre las escuelas surgidas de
Mysore (por ejemplo de Krishnamacharya e Iyengar), tenemos el estudio de Sjoman'"’.
Acerca de T. Krishnamacharya (1888-1989) tenemos los estudios de Mark Singleton'"!
y de Mark Singleton y Tara Fraser'’’. Sobre Pattabhi Jois en concreto, entre otros
destacan el estudio de Benjamin R. Smith'"® y el de Jean Byrne ''*. Acerca de Iyengar

tenemos los estudios de Frederick M. Smith y Joan White'"”, de Suzanne Newcombe''®,

110 Sjoman, N.E. The Yoga Tradition of the Mysore Palace, Abhinav, Delhi, 1996.

111 Singleton, M. Yoga Body. The Origins of Modern Posture Practice, Oxford University Press, Nueva
York, 2010.

112 Singleton, M. y Fraser, T. “T. Krishnamacharya, Father of Modern Yoga” en Singleton, M. y
Goldberg, E. (ed.) Gurus of Modern Yoga, Oxford University Press, Nueva York, 2014.

113 Smith, B.R. “With Heat Even Iron Will Bend” en Singleton, M. y Byrne, J. Yoga in the Modern
World. Contemporary Perspectives, Routledge, Nueva York, 2008.

114 Byrne, J. “Authorized by Sri K.Pattabhi Jois: The Role of Parampara and Lineage in Ashtanga
Vinyasa Yoga” en Singleton, M. y Goldberg, E. (ed.) Gurus of Modern Yoga, Oxford University Press,
Nueva York, 2014. En este articulo el autor analiza la ortodoxia dentro del linaje del maestro de
Ashtanga, asi como el mito que rodea su figura como gurt de la escuela. La estricta ortopraxis a la hora
de aprender y ensefiar el Yoga Ashtanga ha hecho que esta escuela conserve las enseflanzas de Pattabhi de
manera muy estricta y fiel, pero, al mismo tiempo, ha hecho que sus escuelas repitan un modelo
establecido.

115 Smith, F.M. y White, J. “Becoming an Icon: B.K.S.Iyengar as a Yoga Teacher and a Yoga Guru” en
Singleton, M. y Goldberg, E. (ed.) Gurus of Modern Yoga, Oxford University Press, Nueva York, 2014.
En este articulo los autores analizan la figura del llamado “leén de Pune”, su ejemplo como profesor de
yoga y como gurt, la pedagogia que desarrollo a lo largo de los afios, asi como el caracter hindd que dio a
sus enseflanzas.

116 Newcombe, S. “The institutionalization of the Yoga Tradition: “Gurus” B.K.S.Iyengar and Yogini
Sunita in Britain” en Singleton, M. y Goldberg, E. (ed.) Gurus of Modern Yoga, Oxford University Press,
Nueva York, 2014. En este articulo la autora compara el yoga de Iyengar y Yogini Sunita, y de como se
han institucionalizado de diferente manera. Por una parte, Sunita basa su yoga en una relacion directa
entre maestra y discipulo, con un conocimiento no transferible a una franquicia. Por otra parte, en el caso
de Iyengar tenemos una verdadera institucionalizacion y estandarizacion de una manera concreta de



57

y de Elizabeth De Michelis'’. Sobre Friend, creador de Anusara Yoga, tenemos el

estudio de Lola Williamson'',

8.3. El yoga meditacional

El yoga meditacional, segiin De Michelis, se basa en practicas de concentracion y
meditacion, que son practicadas en sesiones de yoga y/o meditacion, especialmente en
retiros y cursos especiales. Formas relativamente puras, segin la autora, son algunos
grupos de budismo moderno, grupos de Sri Chinmoy y la Meditacion Trascendental en

sus inicios (antes de derivar en yoga confesional).

En cierta manera, el método de la escuela se puede considerar como yoga
meditacional. Parte de su literatura y sus métodos son sobre meditacion, sirva como
ejemplo el libro Meditations from the Tantras'”®. De hecho, para Satyananda, el yoga
psicosomatico es la base para luego explorar la meditacion. Asi, el SY ha aportado una
gran cantidad de practicas meditativas; practicas que muchas veces se aplican al final de
la clase de yoga. Sin embargo, pocas clases son solo sobre yoga meditacional, aunque
algunos de los cursos y retiros si que lo son. Muchos de los cursos especiales que se
ofrecen en fines de semana y vacaciones son sobre todo de meditacion, como por
ejemplo la practica meditativa tattva shuddhi®®. Segin el SY, cuando un estudiante se
desarrolla necesita incluir técnicas meditativas en su practica, cada vez con mas
intensidad y frecuencia. El SY ve el yoga como un camino ascensional, donde poco a
poco se dejan las practicas posturales y psicosomaticas, para dedicar mas tiempo a la

meditacion. En este sentido el SY se separa de la mayor parte de las escuelas de yoga,

ensefar yoga. Esto hace que el método Iyengar haya podido ser propagado, a diferencia del yoga de
Sunita, el cual se sirvio principalmente de su carisma como guru, y no en la institucionalizacion de su
método.

117 De Michelis, E. 4 History of Modern Yoga. Patafijali and Western Esotericism, Continuum, Londres,
2008.

118 Williamson, L. “Stretching toward the Sacred: John Friend and Anusara Yoga” en Singleton, M. y
Goldberg, E. (ed.) Gurus of Modern Yoga, Oxford University Press, Nueva York, 2014.

119 Satyananda, S. Meditations from the Tantras, Yoga Publications Trust, Munger, 2005.

120 Sobre esta practica puede verse Satyasangananda, S. Tattwa Shuddhi, The Tantric Practice of Inner
Purification, Yoga Publications Trust, Munger, 2000.
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ya que su método incluye un desarrollo gradual de practicas meditativas, como el
conocido kundalini-yoga, tal y como es practicado en la escuela. El yoga postural y el

yoga psicosomatico serian solamente pasos en el camino hacia la liberacion.

Tenemos diferentes estudios de yoga meditacional. Acerca de Yogananda (y la
Self-Realization Fellowship) tenemos, por ejemplo, los estudios de Anya Foxen'”'.
Sobre Maharishi Mahesh Yoga podemos destacar también el estudio de Cynthia Ann
Humes'*. De la figura de Ravi Shankar tenemos el estudio de Waghorne'?. Sobre Yogi
Bhajan (creador del Kundalini Yoga® y del movimiento 3HO) contamos con el estudio
de Deslippe'**. Si bien estos grupos podrian incluirse en el meditacional, podemos

también tratarlos como confesional.

8.4. El yoga confesional

Si bien podemos considerar la metodologia del SY como yoga psicosomatico y/o
meditacional, el tipo de yoga moderno que encontrariamos en los ashrams'® principales
es sobre todo yoga confesional (Denominational Yoga, segun el término utilizado por
De Michelis). De Michelis describe este tipo de yoga como cultico (y en ocasiones
sectario), donde el foco estd en los gurties y en sus ensefianzas, donde se promueve el
seguimiento de las creencias y normas de la escuela, asi como de las fuentes de
autoridad. La autora considera como yoga confesional el Brahma Kumaris, ISKCON

(los llamados Hare Krishnas), el Sahaja Yoga, el Rajneeshismo (es decir el movimiento

121 Foxen, A.P. “Yogi Calisthenics: What the «non-Yoga» Yogic Practice of Paramahansa Yogananda
Can Tell Us about Religion” en Journal of the Academy of Religion 85 (2), 2017 y Foxen, A.P.
Biography of a Yogi: Paramahansa Yogananda and the Origins of Modern Yoga, Oxford University
Press, Oxford, 2017.

122 Humes, C.A. “Maharishi Mahesh Yogi: Beyong the TM Technique” en Forsthoefel, T.A. y Humes,
C.A. (ed.) Gurus in America, SUNY, Albany NY, 2005.

123 Waghorne, J.P. “Engineering an Artful Practice: On Jaggi Vasudev's Isha Yoga and Sri Sri Ravi
Shankar's Art of Living” en Singleton, M. y Goldberg, E. (ed.) Gurus of Modern Yoga, Oxford University
Press, Nueva York, 2014.

124 Deslippe, Ph. “From Maharaj to Mahan Tantric. The construction of Yogi Bhajan's Kundalini Yoga”
en Sikh Formations 8 (3), 2012.

125 Para esta informacién nos basamos en comunicaciones personales con practicantes del Yoga
Satyananda.
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que sigue las ensefianzas de Osho) y la Meditacion Trascendental en su segunda y

126

ultima etapa. A diferencia de esta autora, Newcombe *° si que considera las escuelas de

los herederos de Sivananda como yoga confesional.

En las practicas de los ashrams, los aspectos posturales, e incluso ciertos aspectos
psicosomaticos y meditativos, son dejados de lado, ya que la practica se centra en la
doctrina y la devocidn, en el llamado bhakti-yoga, interpretado muchas veces como
devocion al gurt. Por tanto, existe un gran contraste entre lo que encontramos en las
academias de yoga del movimiento Satyananda, y el yoga que se practica en los

ashrams, especialmente en Bihar (India), el corazon de la escuela y el movimiento.

Podemos destacar varios estudios sobre el yoga confesional. Sobre Siddha Yoga
tenemos el estudio de Lola Williamson'?” y el de Andre R. Jain'**, asi como una

12 De Osho tenemos, entre otros escritos, los

contribuciéon de académica practicantes
estudios de Hugh B. Urban', asi como las investigaciones de Aveling"'. Sobre la

figura de Sathya Sai Baba tenemos, por ejemplo, el articulo de Srinivas'?.

126 Newcombe, S. “The Development of Modern Yoga: A Survey of the Field” en Religious Compass 3
(b), 20009.

127 Williamson, L. “The Perfectibility of Perfection: Siddha Yoga as a Global Movement” en
Forsthoefel, T.A. y Humes, C.A. (ed.) Gurus in America, SUNY, Albany NY, 2005.

128 Jain, A.R. “Muktananda: Entrepreneurial Godman, Tantric Hero” en Singleton, M. y Goldberg, E.
(ed.) Gurus of Modern Yoga, Oxford University Press, Nueva York, 2014.

129 Brooks, D.R., Durgananda, S., Muller-Ortega, P.E., Mahony, W K., Bailly, C.R. y Sabharathnam,
S.P.(ed.) Meditation Revolution. A History and Theology of the Siddha Yoga Lineage, Motilal
Banarsidass, Delhi, 2000.

130 Urban, H.B. “OSHO, from Sex Guru to Guru of the Rich: the Spiritual Logic of Late Capitalism” en
Forsthoefel, T.A. y Humes, C.A. (ed.) Gurus in America, SUNY, Albany NY, 2005.

131 Aveling, H. The Laughing Swamis. Australian Sannyasin Disciples of Swami Satyananda Saraswati
and Osho Rajneesh, Motilal Banarsidass, Delhi, 1994.

132 En Srinivas, S. “Sathya Sai Baba and the Repertoire of Yoga” en Singleton, M. y Goldberg, E. (ed.)
Gurus of Modern Yoga, Oxford University Press, Nueva York, 2014, el autor analiza la figura de Sathya
Sai Baba, su vida y sus ensefianzas centradas en el bhakti-yoga, es decir, el yoga de la devocion.
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8.5. Problemas de clasificacion

En conclusion, podemos decir que es bastante dificil aplicar la taxonomia de De
Michelis al SY. Por una parte, la categoria de yoga confesional hace referencia sobre
todo a aspectos socioldgicos, no tanto metodologicos. Asi, las escuelas que se incluyen
en esta categoria normalmente practican otro tipo de yoga. Por ejemplo, el rajneeshismo
de Osho o el Siddha Yoga son escuelas con un gran peso en el aspecto confesional, pero
también practican formas de yoga meditacional. Esta es probablemente una de las
razones por las que la autora incluye Brahma Kumaris en el yoga confesional y en el
yoga meditacional. Es el mismo caso con el SY. Podemos situarlo en diferentes tipos de
yoga, dependiendo de las metodologias y practicas de las que estemos hablando.
Ademas, hay bastante diferencia entre la Bihar School of Yoga de India y el
Movimiento Satyananda del resto del planeta. Es también una de las razones por las que
De Michelis duda donde poner el Yoga Sivananda de Vishnudevananda, si en el yoga
postural o en el yoga psicosomatico, ya que depende de si nos centramos en unos textos
u otros, o en una metodologia u otra. En todo caso, podemos decir que esta taxonomia
nos ayuda en nuestra tarea interpretativa, por lo que la utilizaremos en nuestro estudio.
Pero no debemos olvidar que es una taxonomia, y que su funcion es heuristica, no
sustancial. Asi, siguiendo esta taxonomia podemos decir que el SY incluye en la teoria
y en la préctica todos estos tipos de yoga moderno. En su método gradualista y
ascensional el yoga postural y psicosomatico esta en los primeros pasos de la practica
espiritual. Al mismo tiempo, podemos considerar el karma-yoga y el bhakti-yoga como
yoga confesional. Pero, a nuestro modo de ver, donde realmente destaca su contribucion
a la literatura del yoga es sin duda como yoga meditacional, como vemos en las
practicas meditativas de Meditations from the Tantras, en el Yoga Nidra, en la
interpretacion del Yogasiitra en Four Chapters of Freedom, asi como los kriyas de

kundalini-yoga desarrolladas en Kundalini Tantra.

En definitiva, el SY presenta un especial interés para el estudio, ya que incorpora
todos estos tipos de yoga. De esta manera, el yoga de Satyananda estd proximo a
diferentes escuelas de yoga moderno transnacional de segunda ola, por lo que también

puede servir como punto de partida para su estudio.
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Introduccion

Una de las caracteristicas del yoga contemporaneo es su espiritu no-violento,
basado en ahimsa, el primero de los yamas (restricciones), tal y como vemos en YS
I1.30. Las metodologias que siguen las diferentes escuelas intentan aplicar la no-
violencia y el cuidado de si a la practica postural, pero también a otras practicas como la
meditacion. Después de la caida en desgracia (fall from grace) de muchos maestros,
muchos practicantes han tomado conciencia de que la violencia se ejercita también en
las relaciones sociales e, incluso, mediante la ideologia y el dogmatismo de los
discursos. A igual que la mayor parte de movimientos religiosos y espirituales, el yoga
no es ajeno a cierto autoritarismo y sectarismo. Por otra parte, la misma técnica puede
ser violenta, no sélo para los cuerpos, sino también para las mentes y los espiritus. Lejos
de ser neutro, el yoga puede encerrar también una violencia, si se concibe como técnica
cosificadora, al tratar a los individuos como partes de un mecanismo, o si olvida la parte
espiritual, aquello que salva y nos lleva a lo mas propio. Asi, el yoga zozobra entre el
peligro de llegar a la tecnificacion, cosificacion y desacralizacion por una parte, y el
peligro de llegar al dogmatismo y al autoritarismo por otra. Las diferentes escuelas y
estilos abarcan todo el espectro, desde formas meramente gimndsticas, higiénicas y

terapéuticas, a formas devocionales que algunas personas consideran como sectarias.

En muchos ambientes de yoga contemporaneo encontramos la preocupacion de
que el yoga acabe siendo simplemente una técnica o un deporte, y que por tanto deje de
lado aspectos mas filoséficos o “espirituales”. De hecho, esta conciencia esta no solo
presente en los métodos, estilos y escuelas del yoga moderno, sino incluso en las
tradiciones ontoldgicas premodernas, por ejemplo, en las interpretaciones del vedanta
d e Sankara. Por tanto, el yoga (al tratarse de un método que utiliza técnicas
desplazadoras) no es ajeno al problema de la técnica. La repeticion de la técnica (sea
¢sta postural o meditativa) puede quedarse simplemente en movimiento cinético, es
decir, en un ejercicio mecanico sin repercusion espiritual. El mismo Movimiento
Satyananda es consciente del peligro de que el yoga se convierta en mera técnica

repetitiva, sin profundidad espiritual, y que, por tanto, deje de ser praxis.
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Por otro lado, en parte de la comunidad yoguica global, después de la caida en
desgracia del guru, preocupa la posibilidad de un posible dogmatismo, ya que existe el
peligro de que la filosofia se convierta en doctrina, en obediencia ciega y aceptacion
absoluta a la autoridad del gurti y a su interpretacion particular de las tradiciones
ontoldgicas. La RAE, en su cuarta acepcion dedicada a la dimension filosofica del
término, define asi dogmatismo: “Concepcion filosofica opuesta al escepticismo, la cual
considera la razon humana capaz del conocimiento de verdades absolutas™'*. Asi, en
filosofia, el dogmatismo es una corriente de pensamiento que implica la posibilidad de
un conocimiento verdadero o de una verdad universal, inmutable e incontestable. En
este sentido filosofico, el discurso del yoga moderno tiende al dogmatismo, ya que
explica el yoga y las tradiciones de la India como métodos infalibles para el
conocimiento total del mundo, del ser humano y de la misma divinidad. Como veremos,
Satyananda (al igual que muchos otros maestros transnacionales) no pone limites al
conocimiento. Segun el discurso del SY se puede conocer incluso Dios, lo cual
contrasta con los pensadores vedanticos y tantricos premodernos que sostienen que Este
no puede ser conocido. Asi, podemos considerar cierto discurso del yoga moderno
como dogmatico porque cree en el poder absoluto y fehaciente del yoga para conocer la
verdad. Como apunta Ferrater Mora, el sentido en el que se usa en filosofia es diferente
del que se usa en religion. En filosofia es utilizado para hacer referencia a aquellos que
defienden a ultranza los principios (“dogmas”) de una opinion filosofica, sin tener en
cuenta otros argumentos®. Es un-ismo de los dogmas filosoéficos (es decir, los
principios o fundamentos). También en este sentido podemos considerar el discurso del
yoga moderno como “dogmatico”, ya que las realidades yoguicas y ontoldgicas basadas
en hechos cientificos (por ejemplo los chakras y la kundalini) son tomadas como

principios doctrinales.

Curiosamente, tanto el New Age como el yoga moderno han criticado los
fundamentalismos de la religion, pero han sido incapaces de ver su propio dogmatismo,
o al menos el dogmatismo de ciertos discursos. Como ya hemos introducido, el SY tiene

aspectos que podemos considerar de yoga moderno confesional. La autora, recordemos,

133 En https://dle.rae.es/dogmatismo?m=form; accedido por tltima vez en 29/12/19.

134 Ferrater Mora, J. Diccionario de Filosofia. Tomo I, A-K, Editorial Sudamericana, Buenos Aires,
1951, p.479.
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caracteriza este tipo de yoga como sectario, donde existe una fuerte adherencia a las
creencias e instrucciones tal y como son explicadas por lo que llama el neo-guru,
autoridad maxima de la escuela. Las posiciones dogmaticas también pueden suponer
formas de violencia, ya que impiden el cuestionamiento intelectual y la libertad
experiencial. Especialmente tras la fall from grace, parte del Movimiento Satyananda
(que podriamos incluso llamar “post-Satyananda”) ha rechazado la BSY, e incluso el
SY, ya que considera que tiene rasgos sectarios y dogmaticos. En todo caso, no puede
negarse que, tras esta caida en desgracia del gurt, las escuelas de yoga transnacional
(por ejemplo, el SY, el movimiento ISKCON, el rajneeshismo, el Sivananda Yoga de

Vishnudevananda o el Ashtanga Yoga de Pattabhi Jois) han sido puestas en duda.

La tecnificacion y el dogmatismo son dos extremos que quisiéramos evitar en
nuestra concepcion y practica de un yoga no-violento, para evitar el vacio estéril de la
técnica y el peso inmolador de los principios dogmaticos, pero sin perder el caracter
cosmoteandrico del yoga. Para poder reflexionar acerca de estas dos tendencias del yoga
moderno, nos parece muy inspiradora la hermenéutica ontologica, especialmente las
obras de Martin Heidegger, Gianni Vattimo y Teresa Ofiate. Con la ayuda de esta
tradicion filoséfica vamos a realizar un analisis que ponga luz a la relacion entre
modernidad, nihilismo, metafisica, técnica y violencia, con vistas a comprender los
peligros en los que vive el yoga contemporaneo. Para realizar este analisis, vamos a

dividir esta reflexion en dos capitulos.

Primero de todo, en el siguiente capitulo nos vamos a centrar en la interpretacion
ocultista del esoterismo (que ha influenciado tanto al yoga moderno como a la llamada
New Age). Este ocultismo lo consideramos como un retorno esotérico de lo divino y
como nihilismo reactivo. Partimos de que el yoga estd en contacto directo con una
época y un lugar, que determinan su pre-comprension. No se puede importar sin mas un
yoga pre-moderno. Para entender el yoga actual es bésico ser conscientes de nuestra
época como la época del fin de la metafisica. Esta época coincide con la modernidad
tardia, por ello reflexionaremos sobre la modernidad del yoga actual y en qué medida
¢éste se inserta en el programa del progreso. También se analizan, en este capitulo, las
influencias metafisicas, y por tanto violentas, ya que partimos de que existe una

vinculaciéon profunda entre la modernidad y la violencia ejercida por la metafisica.
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Recordemos que el yoga esta regido por el espiritu de ahimsa (la no-violencia). Por ello
es importante también desarrollar sus consecuencias a nivel filoséfico. Al mismo
tiempo veremos como el nihilismo y la muerte de Dios abren un lugar para otras formas

de espiritualidad.

Después, en el capitulo que le sigue realizaremos una reflexion sobre la técnica y
la Ge-stell en el yoga moderno. Existe una relacion intrinseca entre metafisica y técnica.
De hecho, consideramos la era del fin de la metafisica como la era de la Ge-stell. Es la
época del olvido del ser, donde del ser ya no queda nada, sdlo el ente. Este ente esta
dispuesto por el emplazamiento (la Ge-stell, la esencia de la técnica). Todo estd
dispuesto, incluso la practica del yoga. Siempre que se trata con la técnica existe el
peligro de la mecanizacion. Sin embargo, en la era de la Ge-stell se da la oportunidad
del nihilismo activo, el cual permite el debilitamiento de las estructuras fuertes del ser y
de sus fundamentos. Los mismos yogas (incluso las ontologias) pueden ser
considerados como dispositivos debilitadores de los fundamentos metafisicos. De esta
manera, posibilitan otra lectura de las tradiciones ontoldgicas de la India. Visto desde
esta perspectiva, la técnica no es algo negativo, sino precisamente la oportunidad de la
dislocacion y desplazamiento del sujeto moderno, el cual ha ocasionado el proyecto

moderno del dominio del mundo.

Los dos siguientes capitulos quiere ser una reflexion que ayude a mostrar la
situaciéon en la que estamos y a preparar una hermenéutica simbolica, la cual sera
desarrollada en la siguiente parte. Por ello, también reflexionaremos sobre la posibilidad
de una hermenéutica debilitadora para interpretar el yoga contemporaneo, una ontologia
que permita pensar desde otro comienzo las tradiciones ontologicas de la India y que
debilite los fundamentos metafisicos, posibilitando otra secularizacién (la indica) no

desacralizadora.
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Capitulo 2. Nihilismo, modernidad, ocultismo y yoga'®
1. Exodo y retorno de lo divino

El yoga moderno responde a una insatisfaccion vital. Para muchos supone una
busqueda de sanacidon y de union que puede acabar con la sensacion de separacion. Asi,
el yoga actual plantea un camino terapéutico a nivel fisico, emocional, mental y
espiritual. No so6lo busca curar las dolencias del cuerpo, sino también el desencanto de
nuestra sociedad secularizada. Podemos incluso afirmar que buena parte de sus
practicantes ven el yoga como alternativa al materialismo y a la tecnificacion propias de

la modernidad tardia.

El yoga, como cuidado de si, tiene cura de la existencia humana. En distintas
épocas este cuidado ha implicado diferentes métodos y visiones, si bien posiblemente
apuntara hacia el mismo nticleo espiritual. En el caso del yoga moderno cabe situarlo en
el momento actual, de secularizacién y privatizacion de las religiones, asi como del
abandono de los cristianismos. En esta situacion de desencanto, los cristianismos
institucionalizados (como el catolicismo) habrian sido incapaces para muchas personas
de dar una respuesta espiritual, de ahi el éxodo hacia nuevos movimientos religiosos y

hacia practicas de inspiracion asidtica, como es el yoga.

Como muestran las investigaciones sobre el yoga moderno, el yoga se ha ido
secularizando en su paso por la modernidad, asumiendo formas muy diferentes a las
surgidas en suelo asiatico a lo largo de los siglos. El yoga moderno es transnacional,
fusion de Occidente y Oriente. Es por esta razon que lo podemos considerar como parte
de la sociedad occidental. Asi, este yoga es fruto del final de la modernidad, siendo
afectado por la metafisica consumada. De esta manera, coincidiria con la muerte de
Dios en Occidente anunciada por Nietzsche, con el exilio, éxodo y desercion de los

cristianismos. Por tanto, no podemos ver el yoga moderno como una reproduccion

135 En este capitulo incluimos algunas reflexiones realizadas en nuestro articulo: Riutort, J. “El Yoga
Moderno como retorno esotérico de lo divino” en Onate, T., Hernandez Nieto, M.A., Zubia, P.O., Diaz
Arroyo, J.L., Escutia, L.I. y Lomeli, S. (ed.) Hermenéuticas del Cuidado de Si: Cuerpo Alma Mente
Mundo Vol.2, Madrid, Dykinson, 2017. Este capitulo fue redactado durante el primer afio de
investigacion del doctorado, por ello hemos recuperado solamente aquellas partes que aportan argumentos
a la presente tesis. Por otra parte, hemos realizado las correcciones oportunas para que armonizaran con el
tono general de nuestra investigacion.
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exacta de la tradicion india premoderna o como un producto envasado al vacio, listo
para consumirse, sin relacién con la época que lo ha gestado y hecho posible. La
consolidacion del yoga moderno coincide en el tiempo con el giro espiritual y religioso
que da la filosofia en Occidente, el retorno de lo divino como diria Teresa Ofate'*. A
nuestro modo de ver, el acercamiento al yoga moderno en la sociedad secular occidental
se debe a una busqueda espiritual (religiosa si se quiere), propiciada por el éxodo de los
cristianismos, asi como de otras religiones tradicionales (por ejemplo el judaismo). Por
todo ello, creemos que la hermenéutica del siglo XX y XXI puede ayudarnos a entender
donde nos situamos cuando hacemos yoga, asi como a comprender las propuestas de las

tradiciones ontologicas de la India.

La insatisfaccion actual que lleva a este éxodo puede ser pensada en parte como
sintoma del nihilismo, de la muerte de Dios y del fin de la metafisica, tal y como los
entiende la hermenéutica ontologica. Interpretando el yoga actual desde esta tradicion
filosofica, nos abrimos a una nueva manera de entender la divinidad, la religiosidad y la
espiritualidad. Tras una época donde ha imperado el ateismo y el agnosticismo en

filosofia asistimos a otro retorno de lo divino.

Sin embargo, la paradoja es que esta vuelta de lo divino en una sociedad
secularizada responde en muchos casos a cierto utilitarismo. El discurso del yoga
moderno insiste siempre en la utilidad de las técnicas, explicandolas cientificamente. La
religion se ve como algo practico desde el punto de vista psicologico. En cierta manera,
la religion es secularizada y apropiada por el proyecto de dominio de la modernidad. A
través de la antropologia y la psicologia lo divino es reducido a lo humano. El yoga es
visto como tecnologia psicologica, productora de estados alterados de consciencia.
Gran parte del éxito de la espiritualidad y religiosidad del New Age se basaria
precisamente en este pragmatismo. Asi, la abundancia de técnicas terapéuticas responde
en parte a este elemento practico, este cuidado de si tecnologico y utilitarista. El mismo

yoga moderno responderia a la necesidad de aplicar una técnica que nos aporte

136 En Odate, T. El retorno griego de lo divino en la postmodernidad, Aldebaran, Madrid, 2000, la
autora sigue el giro religioso dado por su maestro Gianni Vattimo para llegar a otro inicio de la filosofia,
asi como para abrir otra espiritualidad no cristiana, basada en la teologia de los presocraticos. Ofiate abre
el pensamiento al retorno de lo divino ni mitico ni antropomorfico, es decir, un pensar de lo divino no-
humano, como ser de la physis y ser del lenguaje, un pensar el theion plural racional tal y como se abre
tras leer al Aristoteles pagano, ni cristianizado ni islamizado.
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resultados psicologicos y médicos. Asi, esta tendencia secularizadora puede llevarnos a
la tecnificacion del yoga y de las tradiciones espirituales y religiosas, reduciendo el

misterio a una mecanica.

2. El1 New Age y el yoga moderno como ocultismo

Al leer A History of Modern Yoga de De Michelis nos damos cuenta de la gran
influencia que tiene el New Age sobre el yoga moderno. De esta investigacion se
desprende que la mayoria de escuelas, métodos y estilos actuales del yoga actual
(herederos de yogas ensefiados por guriies modernos) tienen como nucleo filoséfico el
neovedanta, muy influenciado por el lenguaje del esoterismo occidental y especialmente
por el discurso del New Age. A la hora de transmitir el vedanta a su publico occidental,
Vivekakananda habria aculturado su mensaje, traduciendo el esoterismo indio al
esoterismo secularizado de los paises angléfonos donde ensefid. Al mismo tiempo,
nuevas escuelas de yogas (sin vinculo directo con estos gurues y que podemos
considerar como yoga globalizado, tal y como lo entiende De Michelis) toman
directamente la filosofia del New Age como propia. En general, en estas escuelas de
yoga “post-transnacional” apenas se conocen las tradiciones sapienciales del
subcontinente asidtico. Apenas se lee directamente y lo que se conoce es a través de
traducciones de segunda o tercera mano, pasadas casi siempre por el filtro neovedanta o
por el New Age. Por tanto, el yoga actual estd influenciado por la nueva era, comparte
lugares y espacios, lenguaje y terminologia, discursos y practicas. Es importante, por
tanto, analizar este esoterismo para ser conscientes de la influencia que ha tenido sobre

el yoga moderno desde finales del siglo XX hasta la actualidad.

Para entender el New Age nos ha sido basico el estudio de Hanegraaff, New Age
religion and western culture'’. Siguiendo al historiador holandés, por New Age
entenderemos tanto la religiosidad (o espiritualidad si se quiere) esotérica secularizada
que se desarrolla en el siglo XIX, como el mismo movimiento (basado en esta

espiritualidad) que empieza a ser auto-consciente en los afios 70'. El autor considera que

137 Hanegraaf, W.J. New Age Religion and Western Culture. Esotericism in the Mirror of Secular
Thought, SUNY, Albany NY, 1998.
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apenas se han dedicado estudios serios a esta forma de esoterismo y que por tanto se le
desconoce. En sus paginas aborda las vertientes mds importantes de esta nueva
espiritualidad, sus textos clave, su desarrollo historico, su hermenéutica y su manera de
interpretar, asi como sus principales caracteristicas. Si bien menciona su relacion con el
orientalismo, no reduce el New Age a ser una inspiracion de Oriente ni de sabidurias
asiaticas, al revés, considera que éste es fruto de la misma tradicion del esoterismo
occidental, sino que el New Age bebe directamente de las fuentes del esoterismo, el
gnosticismo, el hermetismo, el trascendentalismo y un largo etcétera. Segun este autor,
los términos y técnicas asiaticos son apropiados para ser usados en la logica del
ocultismo (en los movimientos religiosos de la Nueva Era, Oriente, e India por tanto, es
mas bien un simbolo al cual se adhieren muchos autores para legitimar sus discursos).
Por tanto, el historiador concibe el New Age como heredero directo del hermetismo y
del esoterismo renacentista, asi como de otras tradiciones helenistas y mistéricas. Ve el
New Age como la consecuencia y cristalizacion de todo un desarrollo del esoterismo
occidental, como su secularizacion desde el siglo XVIII influenciado por la [lustracion y
la Contrailustracion, el Romanticismo y el Idealismo Aleman. Llega a su madurez a
finales del XIX en su forma ocultista, la forma que se encontraria Vivekananda, el
primer guru moderno. El nombre de New Age se debe a que sus miembros esperan (y
pronostican) una nueva era de cambio y evolucion espiritual. De una manera o de otra,
todas sus vertientes creen en que vendra una nueva época que sustituird a la actual.
Hanegraaff distingue entre dos tendencias: una sensu stricto, mas dura, que proviene de
la Teosofia, y otra sensu lato, mas débil y mas psicologica, proveniente del New
Thought (Nuevo Pensamiento), del trascendentalismo, y del llamado armonialismo. La
primera tendencia cree que este cambio serd fortuito y externo (con intervencion extra-
terrestre y/o divina); la segunda tendencia considera que este cambio se dara por un
progreso espiritual de la misma humanidad, al cual debemos contribuir. Tal y como
explica el autor, esta nueva era en su sensu lato (que es el que nos interesa ya que es el
que tiene mas influencia sobre el yoga moderno) est4 caracterizada por su mundanidad
(this-worldliness), su holismo (respecto a la ciencia, la religion, la vida, la salud y
cualquier aspecto de la existencia) y su evolucionismo (el universo se va desarrollando
en un progreso creciente, asi como las personas que también llevan a cabo un

crecimiento espiritual).
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En nuestro estudio seguimos el uso que hace De Michelis'* del término ocultismo,
quien lo toma a su vez de Hanegraaf. La autora de 4 History of Modern Yoga utiliza el
término sobre todo para caracterizar un tipo de yoga moderno que surge con
Vivekananda y que busca llegar a un publico occidental. El discurso de este nuevo yoga
se aculturiza, podriamos decir se adapta, al esoterismo de los paises anglofonos que
visita. Este tipo de esoterismo es lo que Hanegraaf llama un esoterismo secularizado,
caracterizado por entender la cosmologia esotérica (basada en correspondencias
universales) en términos cientificos (basados en la causalidad instrumental)'®. Es un
esoterismo que responde a la secularizacion (asi como a la muerte de Dios, podemos
anadir), mediante los mismos lenguajes de ésta, por ejemplo la ciencia. El ocultismo es,
por tanto, la “secularizacion del esoterismo”, segun Hanegraaf. Segun la definicion de

este autor, este término efic:

can be defined as a category in the study of religions, which comprises all attempts by
esotericists to come to terms with a disenchanted world or, alternatively, by people in

general to make sense of esotericism from the perspective of a disenchanted secular

world'*.

Esta categoria heuristica, el ocultismo, estaria marcada principalmente por cuatro
aspectos: una cosmovision post-ilustrada que interpreta el universo basandose en las
leyes de la causalidad, oponiéndose a las interpretaciones antiguas basadas en
correspondencias; el estudio comparado de las religiones; el evolucionismo popular; asi
como el impacto de la psicologia de las tipologias religiosas'' (por ejemplo la

psicologizacion de la religion).

Asi, el discurso del yoga moderno (donde incluimos el Yoga Satyananda) adapta

su discurso acerca del esoterismo hindu de manera ocultista. Esta es una de las ideas que

138 Como vemos en De Michelis, E. 4 History of Modern Yoga. Pataiijali and Western Esotericism,
Continuum, Londres, 2008, p.25-27.

139 Hanegraaf, W.J. New Age Religion and Western Culture. Esotericism in the Mirror of Secular
Thought, SUNY, Albany NY, 1998, p.407.

140 Ibid, p.422: “puede ser definido como una categoria en el estudio de las religiones, englobando fodos
los intentos hechos por esotericistas para poder explicar un mundo desencantado o, de manera
alternativa, por la gente en general para dar sentido del esotericismo desde la perspectiva de un mundo
secular desencantado” [NT].

141 Ibid, p.409.
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defendemos en nuestra tesis, que el discurso del yoga de Satyananda utiliza un lenguaje
ocultista para explicar las tradiciones ontoldgicas de la India, utilizando las leyes
cientificas, los estudios comparados de las religiones, el evolucionismo, asi como las
explicaciones psicologicas sobre la religion, el yoga y la mistica. Si el SY es una
adaptacion, su discurso es una traduccion hecha mediante un lenguaje ocultista desde un

esoterismo tradicional hindu a un esoterismo secularizado de ambicidén universal.

En definitiva, es basica la influencia del lenguaje ocultista para entender la
adaptacion del yoga moderno (por ejemplo el SY). En todo caso, no podemos reducir la
filosofia del yoga moderno a la filosofia New Age. Se trata de un didlogo y una
influencia mutua, una verdadera retroalimentaciéon dada desde los inicios del yoga
moderno. En cierta manera, como ya hemos indicado, se trata de una traduccion o una
fusion de horizontes, si se quiere. El yoga, al abrazar la modernidad, abrazaria también

la ciencia, pero sin rechazar el esoterismo, sea occidental o indio.

3. La muerte de Dios y el nihilismo

Como ya indicamos, cabe ver y leer el yoga moderno desde la optica del nihilismo
y de la muerte de Dios, desde el relato que ha ido hilando la hermenéutica heredera de
Nietzsche. Esto nos da un punto de vista muy interesante y revelador para comprender

42 de una

el yoga actual. Es importante subrayar que entendemos la muerte de Dios
manera simbolica y hermenéutica (epocal y metaforica si se quiere, no teologico-

apologética).

Para comprender aquello que llamamos muerte de Dios y nihilismo nos han sido

basicas las reflexiones filosoficas de Gianni Vattimo, especialmente El fin de la

142 Para pensar y repensar el nihilismo y la muerte de Dios recomendamos el articulo de Martin
Heidegger “La frase de Nietzsche «Dios ha muerto»” recogida en castellano en Heidegger, M. Caminos
de bosque, Alianza, Madrid, 2010. En estas paginas el filosofo aleman piensa las consecuencias
filosoficas (y no teoldgico-apologéticas) que esta frase tiene para la historia de la metafisica.
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modernidad'® 'y Las aventuras de la diferencia'®, asi como Creer que se cree'®. El
filosofo italiano ha dedicado gran parte de su obra a entender el acontecimiento del
nihilismo y sus consecuencias debolistas. Este evento que es la muerte de Dios nos ha
hecho ser conscientes en Occidente (en la tierra del Ocaso) de aquello que llamamos
nihilismo. Este nihilismo al que nos referimos y acogemos no es simplemente aquello
que se suele entender por nihilismo en la calle, es decir, no es la actitud nihilista
(normalmente considerada negativa, pesimista y/o aniquiladora de realidades).
Nietzsche describia el nihilismo como cuando del ser ya no queda nada. Desde los
estudios hermenéuticos de los hijos de Nietzsche como Heidegger y Vattimo,
traducimos este nihilismo como la falta de fundamentos, no s6lo en nuestra vida y en
nuestra manera de ver el mundo, sino en la misma ciencia y metafisica. Ya no hay
fundamentos inamovibles y eternos, es decir, no hay “nada” que sea absoluto, cerrado y
definitivo. Es por ello que este nihilismo se da al mismo tiempo que la muerte de Dios,
el Fundamento en mayusculas. Habria por tanto una conexién profunda entre la muerte

de Dios y el nihilismo, tanto que en ocasiones denotan lo mismo.

Gianni Vattimo defiende que el proceso de la secularizacion (asi como el
nihilismo o la muerte de Dios) en el cual estamos inmersos es fruto del mismo
cristianismo y de su vocacion nihilista y debilitadora, asi como de la ciencia y la
teologia nacidas de la misma metafisica occidental. EI mismo cristianismo implica la
muerte de Dios. Nietzsche indica, en la Gaya Ciencia 357, que han sido los mismos
fieles que le han matado con su busqueda de veracidad. Como relata Vattimo: “Dios
‘muere’, muerto por la religiosidad, por la voluntad de verdad que sus fieles siempre
cultivaron y que ahora los lleva a reconocer también en Dios un error del que en lo

sucesivo se puede prescindir™'“°,

Asi, la secularizacion seria, segiin Vattimo, consecuencia del mismo cristianismo
y de su historia de salvacién. En este proceso la religion va relevandose a esferas

privadas, y las religiones dejan de tener control y poder sobre las sociedades. Vattimo

143 Vattimo en E! fin de la modernidad, Gedisa, Barcelona, 1987.

144 Vattimo, G. Las aventuras de la diferencia, Circulo de Lectores, Barcelona, 1995.

145 Vattimo, G. Creer que se cree, Paidos, Barcelona, 1996

146 Vattimo en El fin de la modernidad, Gedisa, Barcelona, 1987, p.147
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ve una implicacion de este proceso de secularizacion del cristianismo con el
debilitamiento de las estructuras metafisicas y con el nihilismo. De ahi que no todas las
lecturas del nihilismo sean negativas. El autor nos recuerda en sus estudios filosoficos el
caracter emancipador del nihilismo, en tanto y cuanto disuelve (o al menos revela) la
violencia de la metafisica (y por tanto de las religiones metafisicas). Este nihilismo
consciente de su oportunidad seria el llamado nihilismo consumado, que ya aparece en
los textos de Nietzsche. Segun el filosofo italiano: “el nihilista consumado o cabal es
aquel que comprendi6 que el nihilismo es su (unica) chance. Lo que ocurre hoy respecto
del nihilismo es lo siguiente: que hoy comenzamos a ser, a poder ser, nihilistas
cabales™?’. Este nihilismo, por tanto, supone una despedida de la modernidad y de todo
lo que representa, asi como un éxodo. Tal y como explica Vattimo, el nikhilismo activo,
consciente de ser nihilista, se inaugura con la maxima de Nietzsche de que “no existen
hechos sino interpretaciones”. Como explica el filésofo del martillo, el mundo

“verdadero” acabd convirtiéndose en una fabula'*®

. De este modo, se da también el fin
de los meta-relatos. Ya no hay una realidad absoluta, un noimeno fijo y estable. El
nihilismo no tiene por qué superarse, sino que forma parte de nosotros, es nuestro

destino, no sélo individual (como quiza ya viera el Buda Sakyamuni), sino colectivo.

Bajo nuestro punto de vista, la muerte de Dios dejaria una vacante, abriria un
lugar, que puede ser llenado por el retorno de lo divino. De este modo, el nihilismo
produce un vacio existencial que necesita ser llenado. Es en esta muerte de Dios donde
se situa el yoga moderno, en este proceso de secularizacion, en el éxodo, en la busqueda
de un nuevo dios y de una nueva espiritualidad. Por ello, actualmente no podemos

obviar el problema de Dios, ya que es el problema de los fundamentos.

4. El yoga moderno como seguridad metafisica

Siguiendo estas reflexiones ontologicas de Vattimo, podemos decir que el yoga

moderno buscaria curarnos de la insatisfaccion, no s6lo con una practica sanadora e

147 Ibid, p.23.

148 Véase Crepuisculo de los idolos o Como se filosofa con el martillo, Alianza, Madrid, 1996, p.51-52.
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higiénica, sino mediante una refundamentacion de la tradicion, otorgandonos una
seguridad metafisica, basada en un “nuevo” Dios y en una nueva religiosidad.
Estariamos hablando de un cuidado de si tanto tecnoldgico como metafisico. Asi, ante el
vacio del nihilismo, el yoga moderno se aferra, por una parte, a la seguridad de los
hechos técnicos, buscando conocer el mundo (tanto lo humano como lo oculto), para
dominarlo. Esto lleva a cierta tecnificacion. Por otra parte, tras la muerte de Dios, el
yoga refundamenta la metafisica en crisis de las tradiciones de la India, recurriendo a

cierto discurso dogmatico.

Vattimo nos aporta luz sobre la relacion entre metafisica, violencia y necesidad de
seguridad. En El sujeto y la mascara explica: “la metafisica revela su conexion con una
situacion originaria de inseguridad y de violencia”'®. Si bien en principio se crea para
liberarnos de la inseguridad producida por la violencia que supone existir (respecto a la
naturaleza) y darnos tranquilidad, acaba siendo ella misma violencia, pues solo en tanto
violencia sobre un estado de cosas nos da seguridad, perpetuando la inseguridad.
“Nacida en una situacion de amenaza y de violencia, la metafisica es ella misma, a su

vez, un acto violento”'*°,

A nuestro modo de ver, si queremos ser fieles al espiritu de ahimsa, el espiritu de
la no-violencia, es conveniente erradicar la violencia en cualquier ambito, incluso a
nivel filosofico y metafisico. Aqui es donde entra la aportacién de la hermenéutica
occidental, ya que permite realizar un andlisis de la violencia. En cambio, tanto el yoga
premoderno como el moderno carecen de esta posibilidad interpretativa. A partir de
estos analisis hermenéuticos comenzamos a ser conscientes de las implicaciones
metafisicas (y por tanto violentas) del yoga que practicamos, de sus discursos y
doctrinas. Es tarea de la filosofia, por tanto, ayudar al mismo yoga a deshacerse de
tecnificaciones, dogmatismos y seguridades metafisicas, a entender y practicar las
ontologias de la India, no como dogmas y axiomas, sino como disposiciones y
proposiciones de liberacion y realizacion. Por tanto, no hace falta descartar el yoga
moderno. Pero, a nuestro modo de ver, si queremos ser fieles al espiritu de no-violencia

y emancipacion de las tradiciones de la India es importante hacernos conscientes de las

149 Vattimo en El sujeto y la mdscara, Peninsula, Barcelona, 2003, p.177.

150 Ibid, p.177.
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consecuencias violentas de la metafisica para poder desarrollar otra ontologia que no

caiga en la tecnificacion y el dogmatismo.

El destino del yoga moderno va ligado al destino de la metafisica en Occidente.
La mayor parte de estos yogas buscan re-encantar el mundo con la simbologia y
terminologia indicas, para poder asi huir de la desmitificacion, debilitamiento y
desencantamiento que se ha venido dando con la secularizacion, tanto en Occidente
como en Oriente. Como contraste con estas metafisicas tenemos el enfoque filoséfico de
la mayor parte de budismos, tradiciones sapienciales que, desde su inicio en el sur de
Asia, dan respuesta a la insatisfaccion que nace del nihilismo, precisamente desde el
mismo nihilismo, abrazandolo en cierta manera, y rechazando todo fundamento. No
obstante, como veremos en el siguiente capitulo, también las tradiciones astika de la

India articulan un debilitamiento inherente.

El yoga moderno (por ejemplo el SY) refundamenta la metafisica recurriendo a un
discurso ocultista. Siguiendo a Vattimo podriamos considerar este ocultismo como
nihilismo reactivo, ya que busca un reforzamiento metafisico del yoga y de las
tradiciones ontologicas de la India. Las explicaciones y discursos del yoga moderno
tienen la tendencia de substituir ese Dios muerto (que también habria muerto en la
India, tras la secularizacion y la modernidad) por un nuevo Dios, el cual es explicado de
manera monista, donde del Ser ya no queda nada, sélo ente. En cierta manera, se daria
lo que Heidegger llamé el olvido del ser y de la diferencia ontologica. Asi, se pierde el
aspecto trascendente de lo divino, aquello que se oculta al manifestarse, el juego no-
dual de despliegue y repliegue. Este discurso ocultista, ante el desencanto del mundo y
ante el nihilismo, busca re-encantar la realidad, explicando lo que tradicionalmente se
consideraba ultramundano y/o metafisico desde un discurso ocultista y causalista, dando
explicacion causal incluso al misterio de la divinidad, a su dindmica de trascendencia e
inmanencia. Consideramos, por ejemplo, que el brahman del vedanta no puede ser
reducido a este Dios-Ente, ni los estadios ontoldgicos reducidos a hechos. A nuestro
modo de ver, en las explicaciones monistas (no las no-dualistas) no queda rastro del
misterio, o de la diferencia ontologica entre el ser y el ente, ya que el ser es reducido a

ente y a hecho, es decir, producto. Los modos, misterios y despliegues tienden a ser
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reducidos a un calculo mecéanico de causas y de movimientos cinéticos, sean éstos

fisicos o psicolégicos.

Si, tal y como indica Heidegger, el proyecto de la metafisica es el dominio de la
Tierra, en el caso de la metafisica ocultista, podemos decir que la empresa es el dominio
no solo de la Tierra sino del mismo Cielo. Su dominio de la materia llega hasta la mente
y el espiritu, en un calculo infinito de las emociones y los pensamientos, en la busqueda
de la omnisciencia de Dios, considerado como la Mente Universal. Asi, mediante esta
interpretacion técnica de la espiritualidad, el yoga es entendido como ciencia
tecnologica. El discurso del yoga moderno tiende a crear un proyecto evolucionista que
situa toda libertad y liberacion en una promesa futura y lejana, en un conocimiento

infinito, participando en la empresa del progreso de la modernidad y la globalizacion.

5. La modernidad como dominio técnico del mundo

El yoga actual puede considerarse moderno en tanto y cuanto asume como propio
el programa y la empresa de la modernidad. Dentro de la ontologia hermenéutica la
modernidad es entendida como el mito del progreso. No es simplemente, como aclara
Onate®', la modernidad estética (Baudelaire), o las vanguardias, las cuales se habrian
rebelado en contra de las limitaciones del realismo burgués del XIX, ni tampoco se
puede limitar a la época tecnoldgica de las sociedades industriales, o la sociedad
burguesa que surge en el Renacimiento y se consolida a lo largo del XIX y el XX. La
modernidad es mucho mas. De hecho, segun Heidegger, la modernidad empieza de
manera simbdlica con la filosofia de Platén, y llega hasta nuestros dias. Modernidad es
el vinculo entre metafisica y la ciencia tecnoldgica moderna. Es un destino del Ser que
en su voragine atrapa a buena parte del planeta, y, por supuesto, a los discursos y
practicas del yoga. Asi, el yoga adopta este proyecto moderno hacia el mas alld, hacia

un infinito irrealizable por carecer de limites.

Como ya se ha indicado, uno de los fines de la modernidad es dominar el mundo.

Los discursos y practicas del yoga moderno contribuyen a esta carrera por el control,

151 Otiate en su libro Materiales de Ontologia Estética y Hermenéutica (Los hijos de Nietzsche en la
postmodernidad 1), Dykinson, Madrid, p.86.
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con el dominio del propio cuerpo, mente y espiritu. El yogui moderno se erige en su
propio médico, psicologo y psiquiatra. El hombre ya no sélo domina el exterior, la
naturaleza, sino la naturaleza que ¢l mismo es. Se controla y domina a si mismo,
creandose una dualidad entre el controlador y aquello controlado. Por ello, en muchas
ocasiones el sujeto moderno se apropia de las practicas desidentificadoras del yoga. En
lugar de favorecer una transpropiacion entre el ser y el ser humano, el sujeto en crisis
tras la muerte de Dios se apropia de las tradiciones para conseguir seguridad, es decir,
para afianzar su identidad. Podemos hablar, por tanto, de una refundamentacion de las

estructuras fuertes del sujeto, ante la crisis de la metafisica y el human-ismo.

Como veremos a continuacion, la secularizacion, la muerte de Dios, la metafisica
consumada y el olvido del ser han supuesto la disposicion técnica de la existencia
humana. En la era de la Ge-stell todo est4 dispuesto, incluso el yoga y las tradiciones de
la India. Veamos, por tanto, la problematica de la tecnificacion desde el angulo de la

Ge-stell.
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Capitulo 3. Ge-stell, violencia, ahimsa y dispositivo ontoldégico
1. La Ge-stell en la época de la consumacion de la metafisica

Segun el filosofo Martin Heidegger, en la época del fin de la metafisica todo esta
dispuesto por la Ge-stell. Esta palabra (que podemos traducir por dis-positivo o
emplazamiento) haria mencion, en el pensamiento de Heidegger, a la esencia de la
técnica (o tecnologia) en la época del fin de la metafisica. El pensador aleman, a lo
largo de su obra'*?, recurrid a esta palabra para referirse a la época dominada por la
técnica, la planificacion y el calculo. La era de la técnica incluiria no s6lo a Occidente,
sino a todo el planeta, ya que el proceso de globalizacion habria absorbido a todas las
culturas en la disposicion de la Ge-stell. Segun Heidegger, el dis-positivo nos invoca y
nos provoca, nos dispone y nos impone, nos pone en posicion, nos desplaza y nos
emplaza. Asi, Ge-stell es una palabra que hace referencia al espacio, es decir, a una
posicion. En la época actual, donde del ser ya no queda nada, todo es ente, todo es por
tanto espacio y es cuantificable. La Ge-stell seria la unidad de los diferentes modos de
puesta en posicion, la representacion y formacion de ese ente dominado por la esencia

de la técnica.

El yoga actual podria ser visto, bajo esta lectura, como parte de la Ge-stell y de su
juego infinito de planificacion y calculo. El yoga, en cualquiera de sus variantes, se
podria entender como dispuesto por el dis-positivo, en base a la l6gica totalizadora de la
Ge-stell. Lo curioso, ademas, es que el yoga siempre incluy6 la “técnica”, siempre fue
un hacer, un pro-ducir, un método. So6lo que, en nuestra época, la Ge-stell lo dominaria
todo: lo com-pondria, lo em-plazaria y lo dis-pondria. El yoga, si lo vemos como parte
de la 16gica del dispositivo, nos interpelaria y nos situaria espacialmente, no solamente
las posturas, sino incluso los pensamientos, emociones y sentimientos se dispondrian en
el espacio ordenado, observado y calculado. Bajo este prisma, el yoga seria la Ge-stell
llevada al extremo, ya que el mismo ser humano seria objeto que se veria emplazado
constantemente. Todos los productos del yoga formarian parte también de las reservas y

de las existencias, no s6lo el yoga entendido como mercancia en el mercado econdémico,

152 Cabe mencionar especialmente Heidegger, M. Identidad y diferencia, Anthropos, Barcelona, 2013, y
el articulo “La pregunta por la técnica” recogido en Heidegger, M. Conferencias y articulos, Serbal,
Barcelona, 2001.
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sino los mismos ejercicios, posturas, respiraciones, series, posiciones, visualizaciones,
absorciones, concentraciones y gestos de los yoguis, serian fondos movidos y
posicionados. Asi, en este emplazamiento, el mismo yogui (es decir, el conjunto de sus

dis-posiciones) seria un fondo mas, producido y dispuesto.

De esta manera, al preguntarnos por la técnica yoguica, por el hacer y el producir
yoga, nos situamos en esta €poca de consumacion de la metafisica. Como diria Vattimo,
la Gestell (la esencia de la técnica) es el remate de la metafisica, su maximo
despliegue'”. Seria su remate porque del ser ya no quedaria nada, habria explotado en
las posiciones y en las interpretaciones. En la época de la consumacion de la metafisica
culminaria también el olvido del ser, olvido que se habria dado en mayor o menor
medida a lo largo de la historia de la metafisica. El olvido del ser se daria al objetivar al
ser, al tratar s6lo del ente, dandose asi el olvido de la diferencia ontologica, es decir, de
la diferencia entre ser y ente, ya que la misma metafisica acabaria considerando en
cierta manera el mismo ser como el ente por antonomasia, el ente metafisico, el

fundamento. Como explica el fildsofo italiano:

La diferencia ontoldgica es el peculiar caracter del ser por el cual el ser se esconde
mientras que deja aparecer a los entes; la metafisica es la consecuencia, no accidental, de

este darse-ocultarse y, en este sentido, es destino e historia del ser'>*.

Un ocultarse que culminaria con su desapariciéon en el mismo ente, al quitar
veracidad al ser que se esconde. Debido precisamente a su ocultamiento acabaria siendo
olvidado del todo, llegando a su culminacién. Al diluirse el ser en el ente, ya todo seria
posicion en el espacio-tiempo, de ahi la apertura también de una ontologia estética, ya
no metafisica. Al no quedar nada, la posibilidad de cobijar el retorno de lo divino no

metafisico.

En este sentido, el yoga moderno también nos sitiia en frente del abismo y del
vacio, al mismo tiempo provocando reacciones dogmadticas, pero también abriendo
lecturas debilitadoras. El dispositivo del yoga transnacional llevaria a la filosofia de la

India a su ocaso, desde dentro. El yoga, al llegar a Occidente (al Abendland),

153 Vattimo, G. El fin de la modernidad, Gedisa, Barcelona, 2015, p.40.

154 Vattimo, G. Las aventuras de la diferencia, Circulo de Lectores, Barcelona, 1995, p.96.



81

participaria de su declinar, pero a su vez permitiria a la Ge-stell otro amanecer, desde

Oriente, dando orientacion y sentido.

En el caso del yoga moderno, podemos decir que este olvido del ser también es
olvido de la Palabra en cuanto sagrada y revelada. Por tanto, también es olvido de la
hermenéutica ontologica, es decir, de la interpretacion del lenguaje del ser, que en la
India es simbdlico. Por tanto, una de las formas en las que se da el olvido del ser en el
yoga moderno es en el olvido de la interpretacion personal de los textos, necesario para
transformar las vivencias en un camino espiritual. En el yoga moderno (tanto en
vertientes tecnificadoras y desacralizadas, como en vertientes refundamentadoras y/o
dogmaticas), apenas hay recuerdo y rememoracion del lenguaje del ser a través de los

textos sagrados y sus comentarios.

Hay, sobre todo, practica de instrucciones (como dis-posicion técnica). Asi, el
pensamiento en el yoga moderno tiende a ser utilizado sobre todo como calculo. Como
insiste Heidegger, el pensamiento en la época de la Ge-stell es un pensamiento técnico.
En el yoga este pensar calculador es utilizado para la aplicacion de las instrucciones
técnicas, como por ejemplo en la aplicacion de las instrucciones del maestro o de los
manuales de yoga. Ya no hay hermenéutica de la rememoracion del ser que, a fin de
cuentas, es la practica de la misma smrti. De este modo, la ontopraxis (la practica del
ser) se convierte en técnica yoguica desnuda. Apenas es importante escuchar los Vedas
o los Tantras. El pensar ya no es rememorar el olvido del ser, sino la aplicacion técnica

de las instrucciones en la clase de yoga.

2. El nihilismo como oportunidad debilitadora

A diferencia de algunos autores que ven el olvido del ser y la Ge-stell como algo
negativo, Vattimo entiende el nihilismo como una oportunidad para el debilitamiento de
las estructuras fuertes. El filosofo italiano propone el debolismo'>®, precisamente, como
una hermenéutica que asume la oportunidad de la muerte de Dios-Fundamento, del

nihilismo, del olvido del ser y de la Ge-stell. No entendemos este debolismo como

155 Véase Vattimo, G y Rovatti, P.A. (ed.) El pensamiento debil, Catedra, Madrid, 1988.
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pensamiento débil (por contraste con un pensamiento fuerte y dogmatico), sino como
debilitador de los fundamentos. De hecho, para Vattimo, el debilitamiento forma parte
del caracter constitutivo del ser en la época del final de la metafisica, de su destinar. Es
parte del nihilismo, una caracteristica de aquello que se nos da. El nihilismo es una
oportunidad, porque al mismo tiempo que la Ge-stell ordena y emplaza, también
produce una desfundamentacion al hacer que los entes no tengan fundamento, sino que

simplemente estén en posiciones.

En la época de la Ge-stell (la era de la consumacién de la metafisica) del ser ya no
queda nada. El ser ya no es sustancia, y asi se libera de ser fundamento. Pero, no se
trataria de buscar una concepcidn mads adecuada del ser que sustituya la metafisica
objetivista, sino de aceptar que no hay verdad objetiva del ser. Este ser ni siquiera es un
sustantivo, una cosa o una sustancia, sino un simbolo para referirnos a la realidad que se

abre pero también a la que se esconde, a una realidad en transicion y en proceso.

Vattimo considera una oportunidad la Ge-stell y el emplazamiento al que nos
convoca y lo que permite. Segun esta aproximacion, valdria la pena sumergirnos en la
propuesta hermenéutica que abre esta Ge-stell, ya que nos podria acercar intimamente a
la época que se nos da. En este sentido, la tecnificacion del yoga moderno es una
oportunidad para “pensar” la esencia de la técnica (la Ge-stell), para reflexionarla y
meditarla. El yoga-dispositivo provoca y convoca al ser humano a cuestionarse acerca
de la técnica. En esa provocacion el ser humano puede ver destellos de lo que salva, de

lo que lleva a lo mas propio, de lo que Heidegger llamaria Ereignis, transpropiacion.

Heidegger define la esencia de la técnica como “la provocacion alternante de
hombre y ser en el célculo de lo calculable”'. Esta provocacion ayuda en la disolucion
del sujeto, ya que le mueve y cambia con respecto al mundo, propiciando otra
subjetividad, libre de esencias. Vattimo considera errado demonizar la Ge-stell y el
mundo técnico-cientifico. Por eso, si bien en este estudio mostramos la tecnificacion del
yoga moderno (mediante el analisis del SY), con ello no queremos demonizar su

técnica. Heidegger no seria el “campesino de la Selva Negra” que estaba en contra de la

156 Heidegger, M. Identidad y diferencia, Anthropos, Barcelona, 2013, p.93.
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Ge-stell. Como podemos leer en Carta sobre el humanismo"’ de Heidegger, su filosofia
no supone una vuelta a lo premoderno, al campo, a la hoz y a la siembra, ni una huida a
valores tradicionales. Ademds, estaria muy lejos de la interpretacion del
existencialismo, que, contrario a la objetivizacién del mundo (y ante el olvido del ser),
querria volver a la esencia estable de lo que es humano, sin darse cuenta que este
replegamiento hacia una logica de la subjetividad también seria complice de la l6gica de
la objetivizacion que critica y que se hallaria en la esencia de la metafisica. El sujeto
moderno, precisamente, seria complice del objetivismo. El humanismo (al que
preferimos llamar human-ismo o antropocentrismo), al situar al hombre en el centro del
universo, lo aparta del ser. La interpelacion de la Ge-stell puede dislocar al hombre de
su posicion metafisica de sujeto y darle una oportunidad de liberacion. El hombre se
cree senor del mundo pero no lo es. De hecho, la misma Ge-stell no es un mero hacer

del hombre.

La provocacion de la Ge-stell expone lo oculto, emplaza al hombre a hacer salir
de lo oculto lo real y efectivo, en una fecundidad técnica que emplaza las existencias en
ex-posiciones y re-posiciones. La técnica, en tanto poiesis, es un producir (pro-ducere),
que trae ahi delante, que saca de lo oculto y revela su verdad'”®. Bajo este prisma, el
yoga puede verse como la técnica llevada al extremo, que saca de lo oculto lo humano,
dislocando al sujeto, desmembrandolo y dejando aparecer un lugar vacio y vacante que
deja el sujeto al disolverse. La Ge-stell hace sacar lo oculto, pero no por ello descubre el
ser, lo que intenta desocultar, sino que produce ex-istencias'”’, en este caso lo que
podemos llamar experiencias-existencias. El proceso yobguico-técnico tiende a
convertirse en un pro-ducir existencias-experiencias. Esto supone un peligro, la
posibilidad de caer en el consumo de estas existencias Onticas, de simplemente hacer
salir de lo oculto las experiencias-existencias. “Pero donde estd el peligro, crece

también lo que salva”, diria Heidegger'®, recuperando los versos de Holderlin. Asi, la

157 Heidegger, M. Hitos, Alianza, Madrid, 2014.
158 Heidegger, M. Conferencias y articulos, Barcelona, Serbal, 2001, p.13.
159 Tal y como dice el filosofo aleman en Ibid, p.14: “a aquella interpelacion que provoca, que coliga al

hombre a solicitar lo que sale de lo oculto como existencias, lo llamamos ahora la estructura de
emplazamiento (Ge-stell)”.

160 1bid, p.26.
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esencia de la técnica puede hacer emerger lo que salva. Entendemos lo salvifico, junto a
Heidegger, como aquello que lleva a lo mas propio, pero no al sujeto moderno. En las
tradiciones ontologicas de la India, lo que salva es el co-pertenecer y co-participar del

brahman y del atman, del purusa y de la prakrti, de Siva y Sakti.

Asumir la muerte del Dios-Fundamento es también asumir la muerte del hombre
como sujeto estable. Al hablar de la disolucion del sujeto hablamos del llamado sujeto
moderno, individuo propietario de una conciencia como ultima instancia de
verificacion, una individualidad nada que ver con las subjetividades de las tradiciones
ontoldgicas de la India. La Ge-stell hace movibles y transformables tanto los cuerpos
como las mentes. Ello nos da una oportunidad de emancipacién, ya que la dis-locacién
como sujetos nos puede colocar en el &mbito de oscilacion que es el Ereignis (la co-
pertenencia'®' y co-dependencia entre ser y hombre, su transpropiacion), aquello que el
mismo Heidegger interpret6 como Geviert (cuadratura)'®. En cierta manera, podemos
decir que este Ereignis es homeomorfico a lo que Pannikar llamaria la relacion
cosmoteandrica'® (haciendo referencia a la co-dependencia de ser humano-divinidad-
mundo), relacién que encontramos en las tradiciones ontologicas de la India. No so6lo se
da el ser, o el tiempo, sino también el ser humano. Como dice Heidegger en La
pregunta por la técnica'®, si nos abrimos a la Ge-stell nos abrimos también a la
interpelacion liberadora, que quizéa haga resplandecer a lo que salva. La Ge-stell implica
que el ser humano y el ser, en su interpelacion, pueden llegar a perder sus caracteres

metafisicos y sobre todo el caracter que los contrapone como sujeto y objeto.

De la misma manera, si bien necesitamos ser conscientes del peligro de la técnica
y del dispositivo, en el yoga, la reaccion no puede ser simplemente refundamentar
mediante doctrinas y dogmas las tradiciones ontologicas, guiados por una logica de la

subjetividad del final de la metafisica, sino intentar romper precisamente la logica del

161 Heidegger, M. Identidad y diferencia, Anthropos, Barcelona, 2013, p.85.

162 Veéase por ejemplo el articulo del filésofo aleman “Construir, habitar, pensar” en Heidegger, M.
Conferencias y articulos, Barcelona, Serbal, 2001.

163 Pannikar, R. Obras Completas. VIII. Vision trinitaria y cosmotedndrica: Dios-Hombre-Cosmos,
Herder, Barcelona, 2016.

164 Véase “La pregunta por la técnica” en Heidegger, M. Conferencias y articulos, Serbal, Barcelona,
2001.
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sujeto-objeto. Por ello, consideramos que el nihilismo es una oportunidad para repensar,
reflexionar y meditar el yoga como dispositivo debilitador, para posibilitar desde otro
comienzo los estados ontoldgicos liberadores de los que hablan las tradiciones

ontoldgicas.

Si asumimos nuestra epocalidad tenemos que asumir también la imposibilidad de
superar la modernidad y la Ge-stell, o el mismo yoga moderno, ya que no se trata de
encontrar una nueva forma que lo supere. Tal y como explica Heidegger, no se sale de
la modernidad superandola, solo cabe si acaso una convalescencia. Por eso, no se trata
tanto de intentar evitar la técnica, o la Ge-stell, sino de asumir nuestra condicion en la
modernidad tardia. En esta convalescencia, para tratar la enfermedad del olvido del ser
(que es un olvido de la Palabra), quiza se trate de rememorar, tal y como sugeria el

andenken de Heidegger, es decir, de dar un paso atras'®

. Esta rememoracion en el yoga
moderno pasa por rememorar (smrti) los textos de las tradiciones ontoldgicas de donde
surge el yoga. Quiza recordar desde la ausencia, asumiendo incluso la disposiciéon de la

ontologia, nos permita crear otro espacio sagrado para acoger lo divino.

3. El cristianismo como debilitamiento y secularizacion

Vattimo llega a su hermenéutica ontologica debilitadora precisamente al tratar del

cristianismo'%®

. Recordemos que es imposible entender nuestras sociedades sin tener en
cuenta esta religion. En sus reflexiones, el filosofo italiano muestra coémo el
cristianismo se traduce histéricamente en una disolucion de lo sagrado violento y en la
secularizacion, ya que su proyecto es un proyecto debilitador. Para el filosofo, el
cristianismo supone un cambio respecto a la la religiosidad natural, y al caracter
absoluto y autoritario de lo divino. Dios ya no es venganza y odio, sino amor y amistad.
Asi, la disolucion de la violencia de la metafisica (el dogmatismo, el objetivismo y el

esencialismo del hombre) no es sino la consecuencia de este proyecto de debilitamiento

que es el cristianismo. La misma Ge-stell y el nihilismo no son sino las consecuencias

165 Heidegger, M. Identidad y diferencia, Anthropos, Barcelona, 2013, p.111.

166 Véase especialmente Vattimo, G. Creer que se cree, Paidés, Barcelona, 1996 y Después de la
cristiandad, Paidds, Barcelona, 2003. También nos ha ayudado a entender el cristianismo como
debilitamiento Ofiate, T. El retorno griego de lo divino en la postmodernidad, Aldebaran, Madrid, 2000.
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finales de la desfundamentacion y la secularizacion. Para Vattimo, la labor del filosofo
es continuar esta labor de secularizacion, es decir, debilitar las estructuras fuertes,
desacralizar lo sagrado-violento, para permitir otro retorno de lo divino, ni dogmatico ni

trascendente.

Uno de los problemas que vemos en este planteamiento es que tiende a
contraponer secular con palabras como sagrado, trascendente, misterio e incluso
religioso. El problema de la secularizacion es que separa religion y ciencia, razon y fe,
quedando la religiosidad sobre todo en el ambito privado, separada de la ciencia y del
siglo (donde lo religioso no seria del siglo, sino del mds alld). Sin embargo, pensamos
que se puede pensar un siglo religioso, una religion secular, en el siglo. Lo religioso no
tiene por qué ser solo del mds alla (trascendente), también puede ser del mas aca
(inmanente). En este aspecto, las tradiciones ontologicas de la India (especialmente las
interpretaciones intramundanas tantricas) pueden ayudar a repensar lo secular en
nuestra sociedad, como demostré el renacimiento indio que supuso el neovedanta.
Secular no tiene por qué ser contrario a sagrado, ni lo sagrado tiene por qué ser
necesariamente violento. Puede haber un debilitamiento que no sea desligacion de los
origenes sagrados, ya que se puede secularizar disolviendo lo violento, pero

manteniendo lo sagrado.

De esta manera, seguir la secularizacion no tiene que implicar hacer desaparecer
la creencia. De hecho todos tenemos nuestras creencias, sean religiosas o no. El mismo
Vattimo mantiene algunas, de ahi su “creer que se cree”. Ciertas creencias no
demostrables, o trascendentes, del mds alla, como la creencia en la resurreccion o la
reencarnacion, pueden ser irrenunciables para una religion o una tradicion ontoldgica,

otro tema es cOmo se interpreten y se pongan en juego.

A nuestro modo de ver, en tanto uno cree deja la puerta abierta a cierta
trascendencia, a cierto misterio. Las creencias, en cierta manera, se escapan al control, a
la refutacion, la contrastacion o la evidencia. Como diria Pascal (a quien Vattimo
recupera, aunque brevemente, en su libro) la ciencia no puede dar cuentas de las
creencias (ni de la metafisica, como por ejemplo la existencia de Dios o del alma), ya

que la fe no se contrasta empiricamente. La ciencia s6lo puede llegar a cuestiones
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contrastables de alcance fenoménico. La ciencia es metafisicamente neutra, ni lleva a
Dios ni aparta de Dios. Por ello mismo, la religion es compatible con la ciencia, siempre
que cada una mantenga sus limites. Para Pascal, tanto era perjudicial el cientificismo,
como el miedo y rechazo a la ciencia. El cientificismo pretende aplicar el método
cientifico (basado en lo refutable y contrastable empiricamente) a cualquier area,
incluida la ontologia, la metafisica y la religion. De ahi que la ciencia quisiera negar la
existencia de Dios, por ejemplo. Pero tal y como comenta Vattimo, después de la caida
de los proyectos seculares (el cientificismo y el marxismo), no se puede afirmar que
“Dios no existe”, pero en tanto creencia puede ayudar a configurar una ontologia
simbolica. Y asi con las demas creencias. De ahi la apuesta en creer. La filosofia no
puede simplemente ventilar la creencia (o la fe en ésta). Vattimo en el fondo entiende
que hay algunas creencias irrenunciables, ya que sin ellas no habria sentido ni camino,

pero a la vez intuye que no son suficientes en dicho camino.

4. Trascendencia e inmanencia en la creencia

Es importante sefialar en esta reflexion que para Vattimo el cristianismo #rdgico y
trascendente supone un problema. Para el filosofo la apuesta por el Salto al Dios Otro
conlleva el peligro de vuelta a la supersticion, la magia y el naturalismo divino. Vattimo
quiere un retorno de lo divino no trascendente, por la violencia que puede implicar la
Otredad pura. Pero el hecho es que estas “supersticiones” y “magias” pueden ser
consideradas como creencias en ciertas tradiciones, incluido el cristianismo, e
irrenunciables, ademds también pueden ser debilitadoras. Que la trascendencia
desaparezca de lo religioso puede ser un problema, porque puede eliminar su lenguaje
especifico del ser y su dindmica ontologica. Ademas, lo secular tampoco tiene por qué
ser contrario a trascendente o trascendencia. Una relacion con lo divino otro puede darse
desde el cuidado del mas aca, en el siglo y para el siglo. A nuestro modo de ver, se ve la
trascendencia como el problema cuando no lo es, cuando quiza sea simplemente como
se interprete y se articule. Es importante también, a la hora de interpretar, debilitar la
trascendencia. De hecho, despachar el misterio y fulminar toda trascendencia nos puede

hacer perder algo muy importante. Seria como tirar el nifio con el agua sucia. Quiza una
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posicion interesante para nuestros tiempos sea mantener cierta inmanencia y cierta
trascendencia, lo propio y lo otro, tanto en nosotros mismos y en los demas, como en lo
divino. La trascendencia no tiene que entenderse como un salto de fe, sino como la
aceptacion del misterio cuando no podemos afirmar categoricamente las cosas. La
trascendencia puede entenderse como el resquicio de duda y de humildad al aceptar que
no tenemos el control y que no podemos asegurar al final nada, ni el dogmatismo
esencialista ni el materialismo mas exacerbado. Si una trascendencia pura seria
alienadora y violenta, una inmanencia pura seria solipsismo. No todo puede estar “mas
aca” ni “desoculto”. Asi, la trascendencia puede entenderse como transicion en el juego
de velos. Necesitamos lo otro, la alteridad en lo humano y lo divino (como el otro que

es la otra persona, o el otro que es lo desconocido) para la transformacion ontologica.

5. La hermenéutica como parte del dispositivo

Al asumir el fin de los meta-relatos, la culminacioén de la metafisica, la Ge-stell y
el nihilismo, se abren otras maneras de interpretar la vida, el mundo y el ser humano. Al
asumir la destruccion del templo, es posible incluso abrazar la Ge-stell y aceptar
también la hermenéutica como dispositivo simbdlico que mueva y articule la vida, en
tanto ontologice y transforme la existencia. Pero ya no con fundamentos metafisicos,

sino con piedras angulares que articulen la dis-posicion y com-pongan los elementos.

Desde esta perspectiva que proponemos, ya no solo existiria la Ge-stell de la
técnica y del capitalismo, sino que serian posibles dis-positivos alternativos, como

Gilles Deleuze proponia por ejemplo con sus personajes conceptuales'’

. Es verdad que
los dispositivos yoguicos forman parte de la era de la Ge-stell, pero, a nuestro modo de
ver, también proponen y disponen articulaciones particulares que bien pueden llevarnos
a la realizacion del ser. En el peligro de caer en la técnica y en su célculo, también se
abre al mismo tiempo un atisbo de salvacion. Practicar y pensar este yoga transnacional
moderno nos puede proporcionar precisamente las claves para dar la vuelta a esta

situacion. Asumir la situacion es aceptar y entender como se manifiesta el ser en la

época de la Ge-stell. El Dis-positivo también es manifestacion. Ademas, el hacer de la

167 Deleuze, G. ;Qué es la filosofia?, Anagrama, Barcelona, 1993.
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técnica siempre ha estado presente en las tradiciones de la India. La tension entre lo
mecanico y lo liberador se ha dado desde el mismo ritual védico. Desde antafio, los
yoguis y ontdlogos de la India han investigado en la manifestacion para realizar la
liberacion. Tanto el despliegue cosmoldgico como su repliegue han sido vistos como

acciones. Quiza en la Ge-stell, se trate de desandar el mismo em-plazamiento.

De esta manera, estos dispositivos ontolégicos no estarian movidos por las
creencias, sino por dindmicas internas, como la catabasis y la andbasis, como veremos
en el siguiente capitulo dedicado a la hermenéutica. Un camino ontoldégico de
transformacion es una practica (una praxis), por tanto no se limita a una creencia (una
doxa). En la época del dis-positivo quiza no haga falta hacer la pregunta de si creemos
en lo trascendente, quiza lo importante sea reconducir la cuestion y preguntar mas bien
por qué practicamos un camino espirital y/o religioso. A nuestro modo de ver, la
creencia quizd no sea tan importante, sino lo que hace el dispositivo, lo que pone en
juego, lo que dispone y lo que convoca, en definitiva, la morada que prepara para lo

divino.

Si en esta época de culminacion de la metafisica todo es técnica (cuyo espiritu es
la Ge-stell), entonces también toda hermenéutica y ontologia cae, inevitablemente, en su
disposicion. Esto seria llevar hasta el final los supuestos nihilistas. Pero no quiere decir
que todas las disposiciones sean iguales. Cada dispositivo tiene sus proporciones
estéticas espacio-temporales. El dispositivo-hermenéutico no seria referencial ni
sustancial. Seria una articulacién que dispondria hacia la transpropiacion. Aunque no
sepamos qué es el atman, o el purusa, el dispositivo ontoldgico nos puede disponer
hacia ello. La hermenéutica (con la ayuda de las técnicas yoguicas) seria un dispositivo
que, mas alla de creencias y opiniones, dispondria juegos de simbolos autonomos como
ontologias de los diferentes lenguajes del ser. Esta hermenéutica nihilista, pero
cosmoteandrica, debilitaria los fundamentos metafisicos para acoger otro retorno de lo
divino, posibilitando la rememoracién del ser en base a las disposiciones y proporciones

de las tradiciones ontoldgicas.
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6. El debilitamiento en las tradiciones indias

La propuesta debolista de Vattimo sobre el debilitamiento y la secularizacion
ayudar a pensar de otra manera las tradiciones ontoldgicas de la India. A nuestro modo
de ver, también hay debilitamiento (y secularizacidon) en las tradiciones dastikas
(ortodoxas), no solo en las tradiciones budistas, donde puede ser mas obvio, ya que sus
mismos inicios se plantearon como un debilitamiento del sistema védico y de las
tradiciones ascéticas. Con el colonialismo, estos debilitamientos, mas o menos
desarrollados, se habrian fusionado con el horizonte debilitador del cristianismo. Si bien
es cierto que podemos entender la secularizacion como un proceso occidental que
empieza en la India s6lo con el colonialismo, si que podemos encontrar lecturas
seculares e intramundanas en diferentes momentos de la India. Ejemplo de ello son las
mismas Upanisads, las cuales pueden leerse como la disolucion de lo sagrado violento,
ya que proponen la interiorizacion de los simbolos del sacrificio mediante las practicas
espirituales (donde se incluye el yoga y la exégesis). Ello supone un cambio respecto a
la religiosidad natural y al caracter absoluto de lo divino. Lo divino no so6lo es externo,
no son solo los dioses antropomorficos, sino que forma parte de uno mismo y puede ser
encontrado a través de la meditacion interior. En el proceso de interiorizacion de estos
textos esotéricos e iniciaticos se busca la inmanencia divina en el ser humano, aunque
sin dar la espalda a lo trascendente. Por tanto, no todas las lecturas posibles de la
revelacion vedantica tienen que ser ultramundanas, sino que también pueden leerse
como intramundanas. Lo divino estd presente en el darse, no sélo en el ocultarse. No
esta recluido en un mds alla, sino que emana y opera en este mds acd. Pero no solo las
Upanisads suponen una liberacion de la violencia sagrada, los mismos grupos tantricos
acabarian elaborando hermenéuticas liberadoras de la violencia, por ejemplo de los

sacrificios y liturgias sangrientos.

Eso no quita que haya pervivencias y retornos victimarios y violentos en estas
tradiciones. El concepto de tapas (el ardor ascético que encontramos como
entrenamiento ydguico necesario en la mayor parte de Upanisads) por ejemplo, puede
verse (y aplicarse) como violento o como liberador. O las mismas asanas. Buena parte
del yoga moderno ha elaborado sus metodologias intentando que las practicas no fueran

violentas, sino liberadoras.
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Cabe, por tanto, hacer una lectura debolista en las tradiciones indicas pero con
cuidado de no aplicar el secularismo cristiano. Se trata pues de avivar el secularismo
intramundano propio, la disoluciéon de lo sagrado violento de cada tradicion. Este
debolismo no se basa por tanto en la kénosis o la caridad cristianas, sino, en las
tradiciones ontoldgicas particulares. Por ejemplo, en la ahimsa (la no-violencia en el
samkhya-yoga), la karund (la compasion en el budismo) y el bhakti (la devocidén
amorosa en el vedanta y el tantra). Este sera, por tanto, un debilitamiento que disuelva

lo violento, no lo sagrado, ya que no se busca una secularidad desacralizada.

Se puede considerar que la misma secularizacion llevada a cabo en la India
colonial por el neovedanta responde a un debilitamiento propio. La secularizacion india
puede leerse como una propuesta no cristiana, aunque haya evidentemente una
influencia enorme del cristianismo y aunque el colonialismo lo desencadenase. La
asuncion de la historicidad en el neovedanta es un secularismo y una modernidad
propios. El debilitamiento es secularizacion en tanto es historicidad, ya que cada época
posibilita ciertas lecturas apropiadas al siglo. Incluso los renunciantes modernos de la
India (como, por ejemplo, los samnyasis de la Bihar School of Yoga'®) interpretan la
renuncia de manera intramundana, ya que actian en el mundo y no renuncian a éste,
sino a lo que no es espiritual. El mundo puede ser espiritual y sagrado. La religion no
tiene por qué ser lo separado del tiempo y del mundo. El voto de renuncia moderno ya
no es renunciar al mundo y encerrarse en una cueva, sino “ir al mercado”, espiritualizar y
religar el mundo. La secularizacion es también preocuparse de este mundo, algo que se

da tanto en el neovedanta como en el yoga moderno.

Desde la secularizacion se puede ver la historicidad como la actualizacion de la
revelacion (por ejemplo los Veda y los Tantras) en la propia época, a través de la
experiencia individual. Asi, la tradicion puede usarse para entender y explicar los
problemas del presente. La historicidad no implica ser arreligioso, ya que se puede ser
seglar. Tenemos que tener en cuenta que en las tradiciones ontologicas siempre se
llevaron a cabo ajustes individuales en la exégesis de los textos y en la puesta en

practica de éstos.

168 Véase Satyananda, S. Sannyasa Tantra, Bihar School of Yoga, Munger, 1982.
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7. El ritual, el sacrificio y el rechazo de lo sagrado violento

En la mayoria de las tradiciones ontoldgicas de la India, tenemos interpretaciones
donde se da un rechazo a lo sagrado violento, no s6lo en el budismo (es conocida la
oposicion del Buda a los sacrificios védicos) sino en el mismo vedanta (al interiorizar el
ritual y dejar de lado paulatinamente los sacrificios de animales) o en el samkhya-yoga

(con el yama de ahimsa que encontramos en el Yogasiitra 11.30).

Por tanto, en la India también se da un rechazo del ritual sacrificial violento, de
ahi la interiorizacion de estos rituales. Los sacrificios de animales que encontramos
tanto en el vedismo como en las tradiciones tantricas, son sustituidos por otros tipo de
ofrendas y/o se interiorizan. Ademas, poco a poco se va adoptando la dieta vegetariana
como rechazo a la violencia. La misma pureza de casta es rechazada en varias
tradiciones por su caracter violento. El sacrificio violento se convierte en sacralizacion
interna (aunque se le siga llamando sacrificio, en la Bhagavad Gita por ejemplo), en un
hacer sagrado y, por tanto, ya no es una ofrenda violenta. El ritual (que es la accion por

antonomasia) se interioriza en una espiritualizacion de lo material ofrecido.

A lo largo de las diferentes épocas de las tradiciones ontologicas de la India, se da
importancia al sacrificio, de una manera u otra. El ritual, el hacer, estd presente. De
hecho, los karmas o las kriyas, por poner algunos ejemplos, hacen referencia al hecho
de la accion. El mismo orden cosmico (rta) responde a la concepcion de que el hacer es
importante tanto en la pravriti (en la emanacién o catabasis), como en la nivreti (el
camino de involucidn o andbasis). Los yogas seran acciones para la realizacion del ser,
precisamente por la relacion intrinseca entre el ser y el ente, entre el saber y la accion,

entre lo trascendente y lo inmanente.

8. La ortopraxis

La légica del sacrificio védico se transforma en practicas yoguicas y caminos
iniciaticos que conservan la importancia del ritual, pero cambiando los significados,

mostrando que en el camino espiritual no es tan importante /o que se cree sino el hecho
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de creer (la sraddha, la fe y la determinacion) en el camino que se practica, y sobre todo
practicarlo. En la India, no se puede separar la ontologia de la praxis. En las
soteriologias de las tradiciones ontologicas, lo que uno crea (las creencias que uno
piense) no es tan importante como aquello que hace o no hace, es decir, su praxis. Es lo
que Fritz Staal llamo la ortopraxis, para diferenciarla de la ortodoxia basada en las
creencias (opiniones) correctas'®. Asi, segin Staal, las tradiciones indicas priorizan la
practica correcta (ortopraxis) a la doctrina correcta (ortodoxia). En la India, la opinion,
los pensamientos y las creencias no dan el conocimiento ni la salvacion. Por supuesto
que la fe tiene su importancia en la practica, pero es importante en tanto vivencia y
practica, no en tanto opinioén o creencia. La creencia no es importante como objeto de
pensamiento que hay que tener, sino como confianza en el camino inicidtico y
transformador que se sigue. Lo que nos acerca a lo divino no son las creencias, sino la

realizacion de la divinidad en nuestra vida.

Asi, la pregunta ya no seria por qué creer, sino por qué practicar, por qué dedicar
una vida a una praxis concreta, por qué escuchar un lenguaje y seguirlo con la propia
vida. Es dificil responder a esta pregunta como practicante de yoga desde nuestra
epocalidad. Evidentemente hay una fascinacion por las tradiciones ontoldgicas indias,
una atraccion tanto por sus practicas soterioldgicas como por sus narrativas ontologicas.
Pero sentimos que estas respuestas no bastan, sentimos que estamos llamados por el
yoga, atravesados por la época, como si co-perteneciéramos a este otro yoga

contemporaneo.

De todas maneras, esta praxis esta articulada en una ontologia, en un lenguaje del
ser simbolico que transforma al intérprete que practica. Sin embargo, si bien es basico
pasar el centro de gravedad de la creencia a la préctica, la praxis no debe entenderse
simplemente como una ética (por ejemplo, en el cristianismo de Vattimo'”’); se necesita
que esta praxis sea parte de una ontologia. La kénosis, la caridad, 1a karuna o la ahimsa
no solo son metaforas, o virtudes, sino simbolos transformadores que ponen en juego la

relacion cosmotedndrica. No podemos reducir lo religioso y lo divino a la ética. Como

169 Staal, F. Ritual and Mantras. Rules Without Meaning, Motilal Banarsidass, Delhi, 1996, p.155.

170 Sobre el giro cristiano del filosofo italiano, véase Vattimo, G. Creer que se cree, Paidos, Barcelona,
1996 y Después de la cristiandad, Paidds, Barcelona, 2003.
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reflexiona Heidegger en Carta al humanismo'”, entender la ética como disciplina
separada de la ontologia supondria una comparticion que nos separaria de la tarea
verdadera del pensar. En esta carta, el filosofo aleman nos ayuda a pensar el ethos como
un habitar, como un morar que no sea antropocéntrico ni subjetivista. Ser humano es ser
en relacion con el cielo y con lo divino (lo inmortal). Segin Heidegger, el hombre, en la
medida que es hombre, mora en la proximidad de lo divino. La practica ontologica
buscaria esta proximidad a través de la “humanidad”'”?, pero no del humanismo, el
psicologismo, el antropocentrismo o la ética. No obstante, no por ello este morar es
inmoral, simplemente la accion del habitar esta supeditada a la ontologia, al lenguaje del
ser, y no a una disciplina ética autbnoma o a un concepto positivista y naturalista del ser
humano como animal racional. Como diria Raimon Pannikar, este morar es una
relacion cosmotedandrica, donde el ser humano sélo puede ser pleno en relacion al
mundo y a lo divino. En todo camino espiritual basado en una revelacion (como el
cristianismo, el vedanta o el tantra) la ética (o la préctica si se quiere) viene supeditada
a la logica (al logos) del ser, a la ontologia. Por ello, como también recuerda José
Antonio Anton Pacheco'”, los caminos tradicionales no son ni ética ni psicologia
(aunque por supuestos éstos estén integrados y articulados en la ontologia). La practica
es escuchar el lenguaje del ser, y, mediante la guia noésica, ir ascendiendo en los
estadios ontoldgicos propuestos por la Palabra del ser. A lo largo de nuestro estudio,
veremos cOmo en el yoga moderno tiende a darse una vision objetivizadora del ser
humano (a través de la medicina o la psicologia), lo cual contrasta con la vision

cosmoteandrica de las tradiciones ontologicas.

Por tanto, si la técnica estd integrada en un camino espiritual no tiene por qué ser
negativa. La mayoria de las practicas de las tradiciones ontoldgicas necesitan su
aplicacion técnica. Al igual que el pintor necesita aplicar de manera correcta los colores

mediante el pincel si quiere llevar a cabo su expresion. El mismo dsana o la meditacion

171 Véase “Carta sobre el «humanismo»” en Heidegger, M. Hitos, Alianza, Madrid, 2014.

172 Como explica Cavallé no hay que confundir antihumanismo con posiciones antihumanas, ya que el
hombre es precisamente el punto de partida: “tanto Heidegger como el Advaita toman el camino desde el
hombre, no hacia el hombre (lo propio de todo humanismo antropocéntrico). El antropocentrismo no se
da alli donde se centra la atencion en lo humano, sino cuando se centra en un ser humano clausurado”.
Cavallé, M. La sabiduria de la no-dualidad. Una reflexion comparada entre Nisargadatta y Heidegger,
Kairds, Barcelona, 2008, p.431.

173 Anton Pacheco, J.A. El Ser y los simbolos, Madrid, Mandala, 2010.
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necesitan de la técnica, pero necesitan también de la hermenéutica para que sean
practica (praxis), no solo instruccion técnica. Como veremos al analizar las practicas del
SY, muchas praxis tienen el peligro de caer en ser mecdanicas, por ejemplo el karma-
voga en el seva, o la misma meditacion. Es importante no olvidar el papel de la
interpretacion en el camino espiritual, para que la praxis pueda ser liberadora. Como
ensefian por ejemplo las Upanisads, lo importante es aplicar la técnica con la actitud

adecuada. De esta manera se lleva a cabo una practica liberadora, una ontopraxis.

9. Algunas conclusiones

A fin de echar algo de luz sobre el yoga transnacional, vamos a retomar algunas
de las ideas que han ido surgiendo a lo largo de nuestra reflexion de la técnica, el
debolismo, la creencia y la practica. Como deciamos, la época del fin de la metafisica,
donde del ser ya no queda nada, esta caracterizada por la Ge-stell (la esencia de la
técnica), donde el mismo yoga puede entenderse como parte del dis-positivo. Cuando
practicamos y nos dejamos provocar por el dis-positivo yoguico, éste nos dis-pone, nos
im-pone y ordena, en una sucesion de posiciones, proporciones y emplazamientos, de
ex-posiciones y re-posiciones. Las aplicaciones yoguicas (por ejemplo, las posturas y
respiraciones) de los dispositivos ontoldgicos hacen sacar de lo oculto las experiencias-
existencias: pensamientos, emociones, sensaciones, estados de consciencia, etc. Estas
disposiciones nos transforman y nos ponen en camino hacia la realizacion del ser,

pasando por los diferentes campos ontoldgicos.

Al no quedar ya nada de este ser (solo su recuerdo y su interpelacion) se abre un
espacio donde poder preparar un lugar de acogida para el retorno de lo divino y a lo
divino. El yoga puede llenar este vacio con significados y creencias, hacer de nexo
ortopractico con relaciones y posiciones, asi como ahondar en este espacio vacio y
posible lugar de acogida. En estos espacios vacios de la época donde del ser ya no
queda nada, se abren diferentes nihilismos posibles. Por una parte, nihilismos reactivos
que buscan sustituir este Dios-Fundamento muerto por otro Fundamento, sea una nueva
divinidad o la misma ciencia. Por otra parte nihilismos activos que asumen la muerte del

Dios-Fundamento, asi como la crisis de la modernidad y el fin de los meta-relatos.
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Nihilismos que facilitan otra lectura de las ontologias de las tradiciones ontologicas de

la India, desde el debilitamiento de lo sagrado violento.

El yoga contemporaneo se perfila a la vez como amanecer y ocaso, es decir, como
orientacion y declinacion, al fusionar los horizontes simbolicos de Oriente y Occidente.
Su amanecer puede llevar no sélo a un ocaso de Occidente (del sujeto moderno por
ejemplo), sino también a un ocaso de Oriente, cuyo declinar puede permitir otra
espiritualidad. Asi, el nihilismo activo del dis-positivo ydguico puede ser una
oportunidad. Incluso el yoga més técnico y gimnastico, por el espacio vacio que abre,
puede permitir la apertura de otro lugar donde habitar y donde acoger lo divino, siempre
que se recuerde el lenguaje del ser y se siga su convocacion a través de un camino
ontologico. Por ello pensamos que no hay que demonizar la técnica, ni la Ge-stell, pues
forma parte de la época en que vivimos y de su oportunidad. Este nihilismo y
secularizacion permiten una desfundamentacion de las estructuras fuertes, incluso en el
seno de las mismas tradiciones ontologicas de la India, posibililitando lecturas no
sustancialistas de sus metafisicas, desde una ontologia simbdlica transformadora. Pero,
en esta desfundamentacién y secularizacion debilitadoras, no hace falta la
desacralizacion, ni fulminar completamente la trascendencia de lo que se esconde. Si
bien es necesario cierto desencantamiento y desarrollo de la inmanencia, el respeto a la
diferencia ontoldgica y a las creencias irrenunciables de las tradiciones nos insta a
repensar la trascendencia también como simbolo ontolégico de posicion y no de

separacion o duplicacion ultramundana.

En todo caso, en las tradiciones ontoldgicas indicas donde se sitiia el yoga, la
gravedad esta puesta en la practica (la ortopraxis) y no en la creencia (la ortodoxia).
Como hemos senalado, la pregunta ya no es “;por qué creer?”, sino “;por qué
practicar?”. Para esta pregunta nos sale al auxilio la pardbola de “Las Tres
Transformaciones” de Asi hablé Zaratustra'™. El camello responderia por deber
(aplicando un yugo); el leon responderia por querer (aplicando un yoga, un vinculo o
nexo forzado desde la voluntad); y el nifio responderia por ser (desde la union mas

espontanea, inocente y fluida).

174 Para una aplicacion mas en profundidad de las tres transformaciones, puede consultarse Gier, N.F.
Spiritual Titanism. Indian, Chinese and Western Perspectives, SUNY, Albany N.Y., 2000.
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A partir de los lenguajes ontologicos tradicionales dispuestos desde la Ge-stell, se
articulan diferentes dispositivos hermenéuticos en el camello y el leon, desde el
entrenamiento que supone la ascesis yoguica. Es necesario evitar la demonizacion de la
ascesis, recuperando su sentido como entrenamiento, dentro de una vida con método y
cuidado de si, una vida no “dejada” ni “abandonada”, sino canalizada a través de ciertos
limites configuradores. Una ascesis debilitadora no tiene que implicar mortificacion,

aunque se hayan dado ascesis que si hayan sido mortificadoras.

De hecho, como ya se ha comentado, la traduccion mas literal de yoga es yugo
(aquel aparato que se ponia en animales de trabajo). En nuestra pardbola simbdlica,
yugo seria cuando el yoga se queda en técnica coercitiva, en ascesis mortificadora, en un
sacrificio violento del propio cuerpo y la mente, en un camello que obedece el dogma
sin reflexion alguna, siguiendo las estructuras fuertes de los fundamentos y los axiomas.
E1 Yoga-Yugo es un desahucio alienador del si mismo, una purificacion abrasiva y
ahogadora que agota las subjetividades por la via de la mortificacion. El yogui-técnico
como camello reproduce la pro-posicion ontologica a la espera del resultado liberador,
pero sin llegar al Yoga-Union del nino, consiguiendo sélo emplazarse en el Yugo,
imponiéndose el método como trabajo, como tripalium, y no como éxtasis y salida. La
instancia del yugo viene de fuera, de ahi que sea un tu debes dual, donde el otro,
mediante el deber, tiende a anular el yo. Muchas propuestas desplazadoras fueron

interpretadas y leidas desde el camello, como bien vio Nietzsche'”.

La otra cara de la moneda es un yoga visto desde la voluntad, desde el ledn, desde
un yo quiero también dual pero posicionado en el yo, lo que se suele llamar ego, la
subjetividad que las tradiciones ontologicas buscan dejar de lado. A través de este yoga-
vinculo tecnologico, este yoga-nexo, nos posicionamos y ordenamos en el mundo,
imponemos la interpretacion de la ontologia, ordenamos los pensamientos, emociones y
posturas en exposiciones voluntariosas y forzadas. El yogui-técnico como ledn utiliza
un lenguaje del ser (una ontologia) que convierte en dis-positivo ontoldgico (en onto-
logica). Es un lenguaje-rugido que afirma el camino espiritual de la tradicion a seguir.

Recordemos que Nietzsche no estaba en contra de la ascesis en general, del

175 Véase especialmente Nietzsche, F. La genealogia de la moral. Un escrito polémico, Alianza, Madrid,
1993.
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entrenamiento (La voluntad de poder' es, de hecho, una propuesta ascética autbnoma),
sino de un tipo de ascesis. En la época de la Ge-stell, este ledn esta emparentado con el
capitalismo consumista, donde el sujeto consumidor escoge y sigue (en el yo quiero) un
yoga-mercancia, desarrollando hasta la extenuacion la hipersubjetividad narcisista. Por
nuestra epocalidad, inserta en la voluntad de voluntad, nos es muy dificil salir de este
yoga-leon. De hecho, buena parte del yoga contemporaneo se encuentra en esta posicion

y actitud.

En cambio, el yoga como Union seria cuando el método se funde con la meta,
cuando ya simplemente se es, cuando se da lo que las tradiciones llaman /iberacion,
salvacion o realizacion. Este Yoga-Union es, en definitiva, todo un refugio y sentido,
una conexion inocente y plena, aquello que indicaba el nifio de Nietzsche. Cuando se
lleva a cabo este yoga, el practicante hace yoga como si estuviera en su hogar, sin
imposicidn ajena o propia. Sin embargo, este nifio apenas fue entrevisto por el mismo
Zaratustra. De hecho, su voluntad de poder y su eterno retorno son rugidos lednidos, es

decir, dis-positivos ontologicos para abrir un lugar para el juego del nifo.

Los yogas de las diferentes épocas (asi como los métodos yoguicos que podemos
leer en los textos de las diferentes tradiciones) oscilan y zozobran entre la cruz y la cara
de la misma moneda, entre el deber y el querer, entre un camello y un ledn, entre la
mortificacion y el voluntarismo, entre el dogma y el forcejeo. Es dificil que la moneda

caiga de canto, que se unan el ser y el sentido en la inocencia ludica del nifio.

Pero hasta que se dé el ser como realizacion e inocencia del nifio, quiza tengamos
que aceptar la necesidad de este leon. Posiblemente Nietzsche (el llamado wltimo
metafisico por Heidegger) abrazd el momento lednido en su obra postuma La voluntad
de poder para poder preparar el juego inocente y pleno que no aun no era realizable.
Quiza viera la necesidad de una metafisica que acabara de debilitar el ser y que le
hiciera desaparecer en el valor, en la voluntad de voluntad, en las valencias que tenemos
en las posiciones del dis-positivo. El yoga-mercancia como disposicion de experiencias-
existencias es en cierta manera inevitable. Al practicar yoga en nuestras sociedades

hacemos una apuesta voluntarista, en una voluntad centrada en un yo hecho de libertad.

176 Nietzsche, F. La Voluntad de Poder, Edaf, Madrid, 2000.
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Pero, a nuestro modo de ver, en un dispositivo ontopractico, debilitador y

cosmoteandrico esta la solucion a la misma hipersubjetividad.

Si seguimos la no-violencia debilitadora de ahimsa, en el yoga transnacional
evitaremos los excesos del camello y del leon, que fuerzan (ya sea por deber impuesto o
por querer voluntarioso) el darse del ser. Pero a la vez, pensamos que quizd sea
inevitable cierta dis-posicion previa para crear el lugar del nifio, es decir, la
espontaneidad liberada, para abrirnos al ser sin el deber y sin el querer, un darse no-
dualista que no nos posicione ni desde el 7z ni desde el yo, y que posibilite la union
cosmoteandrica de la que hablan las tradiciones ontologicas. Pero, sin asumir la técnica
del yoga, asi como la esencia de la técnica, no podemos llevar a cabo las propuestas
ontologicas del lenguaje del ser. Se trata de abrir espacios de consciencia y
espiritualidad dentro de las practicas yodguicas, conociendo la técnica, pero cultivandola
como realizacion de la ontologia. Siempre ha existido, y existird, el peligro de la técnica
en el yoga y en las tradiciones ontoldgicas. Se trata, una y otra vez, de abrir claros de

consciencia, para habitar el templo donde esperamos y recibimos lo divino.
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Introduccion

En los dos siguientes capitulos vamos a desplegar una hermenéutica que nos
ayude a interpretar los textos ydguicos teniendo en cuenta la modernidad, la muerte de
Dios, el nihilismo y la Ge-stell, al mismo tiempo que nos permita tener en cuenta la
epocalidad de los diferentes textos. Es importante mostrar como opera la comprension,
para poder ser conscientes de nuestros prejuicios y precomprensiones. Nos es imposible
ser premodernos, de ahi la importancia de asumir la modernidad, para poderla

transformar.

Sélo asumiendo el yoga de nuestra €época nos es posible, a nuestro modo de ver,
enraizar de verdad en las tradiciones ontologicas de la India. Por eso, tampoco
queremos dar la ultima palabra de qué es el yoga o de qué dijeron los textos
soteriologicos de la India, sino establecer un didlogo con estas tradiciones para

enriquecer nuestra practica y nuestra participacion con el ser.

Con vistas a adentrarnos en la realizacion del ser, vamos a preparar una
hermenéutica de caracter ontologico, es decir, que pueda hacerse cargo de las
transformaciones misticas de las tradiciones de la India y que nos pueda ayudar a
entender la procesion por los estadios ontoldgicos. Una ontologia, en definitiva,
cosmoteandrica, donde el lenguaje de la tradicion no sea solo signo, sino sobre todo

simbolo de co-participacion y Palabra del ser.

Por otra parte, introduciremos las ontologias de las tradiciones de la India, asi
como su organizacion en Ordenes y linajes, para poder entender como se disponen
tradicionalmente las ontopraxis dentro de las cadenas pedagdgicas de guru-sisya

(maestro-discipulo).
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Capitulo 4. La hermenéutica ontologica

1. La hermeneittica

Con tal de poder interpretar el yoga contemporaneo siguiendo el espiritu de la no-
violencia (ahimsa), se hace imprescindible cultivar una hermenéutica capaz de debilitar
los fundamentos metafisicos y los dogmas, asi como de recordar la noésica de las
tradiciones ontologicas de la India. Debido a que el yoga moderno transnacional ya no
es un yoga premoderno es importante aplicar una hermenéutica diferente a la tradicional
para leer sus textos e interpretar sus practicas. Esta hermenéutica tiene que ser capaz de
dar cuenta de la problematica de la modernidad, del nihilismo y del olvido del ser, asi
como de la tecnificacion y del dogmatismo. Ademads, no sélo debe ser capaz de poder
interpretar las tradiciones de la India, sino de entender como su sabia recorre la rama del
yoga moderno transnacional, bajo qué condiciones epocales se da el yoga en occidente.
Esta hermenettica acepta la critica como herramienta, pero no es destructiva, sino que
busca construir una teoria de la interpretacion que sea capaz de entender el yoga actual
como lugar de encuentro entre modernidad y tradicion, entre Occidente y la India, que
no caiga ni en el relativismo ni en el dogmatismo. Para esta labor, hemos recurrido a la

hermeneutica ontologica, desarrollada a partir del siglo XX en la filosofia occidental.

Podemos entender hermenéutica en sentido general como teoria (o arte) de la
interpretacion, como el arte de la traduccion de los mensajes, de ahi que se le
relacionara con Hermes, el dios helénico patrén de la comunicacion, el mensajero
divino. Si bien la hermenéutica se usd durante siglos para la interpretacion de las
Escrituras (y de la jurisprudencia), a partir del siglo XX toma un lugar clave en el
pensamiento filoséfico, cuando se da el giro lingiiistico, pasdndose a considerar el
lenguaje como clave en el conocimiento. La hermenéutica se ocupa basicamente del
problema de la comprension, en como comprendemos, como se da la comprension y en
qué medida somos comprension. De una manera mas concreta, es también el arte que

ayuda en el proceso de entender un texto o de traducirlo.

La hermenéutica no pretende tener la verdad absoluta, ni es una busqueda
epistemologica de la verdad. Como diria Rorty, somos epistemoldgos ‘“‘cuando

comprendemos perfectamente lo que ocurre y queremos codificarlo con miras a
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extenderlo, profundizarlo, ensefarlo, fundarlo. Somos necesariamente hermenéuticos
cuando no comprendemos lo que ocurre y somos bastante honestos para admitirlo...”"”’.
Asi, con respecto al yoga, reconocemos que no sabemos cudl es el estado ultimo al que
se refieren las tradiciones ontoldgicas de la India (la liberacion, el moksa, la Self-
realization), ni siquiera a qué se refieren exactamente los textos de la tradicion o los
mismos manuales del yoga moderno. De ahi nuestro esfuerzo de interpretacion y de
asentar unas bases de comprension. Como ya hemos indicado, para nosotros esta tarea
no es meramente académica o intelectual, no es un ejercicio de exposicion de un
pensamiento, sino una tarea de comprension, ya que entendemos que la filosofia (en
tanto hermenéutica) ayuda en el camino espiritual, en este caso en el yoga actual y su
busqueda de Self-realization, que traducimos al castellano (al igual que hace la seccion
hispana de la Yoga Publications Trust de la BSY) como realizacion del ser. Queremos
interpretar para comprender; interpretar un yoga concreto para comprender qué es yoga

y como se despliega en la época de la modernidad.

En nuestra manera de interpretar, no damos nada por hecho, ni buscamos
aprehender la realidad de una vez por todas, atrapandola en conceptos, sino que
entendemos que la mediacion basica de la comprension es la interpretacion. En base a la
realidad, no hacemos sino interpretar aquello que se da, aquello que deviene, pero sin
atraparlo de una manera definitiva, exacta y adecuada. Por tanto, no consideramos una
interpretacion concreta sobre la realidad (por ejemplo, la concepcion del yoga de una
escuela determinada) como la verdad absoluta, como haria una posicion dogmatica.
Después de la muerte del Dios-fundamento, ya no hay una verdad absoluta que pueda
ser plasmada de una vez por todas, sino que hay interpretaciones. Por ello, podemos
decir que nuestra hermenéutica ontologica sigue la maxima fundacional nietzschiana

“no hay hechos, hay interpretaciones”.

2. El circulo hermenéutico de comprension

Sin ninguna duda, una de las claves en el siglo XX para entender la hermenéutica

de cariz ontolédgico es el pensar de Martin Heidegger. Mas all4 de las luces y sombras

177 Citado en Vattimo, G. E! fin de la modernidad, Gedisa, Barcelona, 1987, p.133.
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de su figura, sus obras quedan como hitos y sendas del pensamiento contemporaneo que
nos permiten alumbrar nuestras reflexiones actuales, incluso iluminar el yoga que
practicamos en Occidente. Ya desde Ser y tiempo (uno de los textos filos6ficos mas
influyentes del siglo XX), el pensador alemén elabora una hermenéutica basada en la
pregunta por el ser, en la posibilidad de comprender el ser, y en qué medida el ser es
comprension, o la comprension es ser. Si bien Heidegger no entendia lo mismo por ser
que las tradiciones de la India (o el yoga actual), si que podemos entender que
apuntaban a la misma realidad, de ahi su pertinencia en nuestro didlogo Occidente-

India'”®.

El circulo hermenéutico significa sencillamente que para que se dé la comprension
tiene que haber una interpretacion, la cual a su vez estd determinada por una pre-
comprension. Al mismo tiempo, la comprension da otra pre-comprension cuando
interpretemos. Eso da lugar a una circularidad que no debe ser vista como un problema
o inconveniente sino como la condicion misma de la comprension. En estas
precomprensiones e interpretaciones es basica, por tanto, la historicidad y la conciencia

historica.

La hermenéutica no se centra en llegar a saber, a aprehender o a adivinar qué
queria decir el autor de un texto (por ejemplo, en nuestro caso, un mistico en sus
descripciones, o los gurties del yoga transnacional en sus manuales), sino en ser
conscientes de como funciona nuestro proceso de comprension, de cdmo nuestros
prejuicios y nuestra precomprension nos determinan a la hora de interpretar, y de coémo
podemos construir un didlogo que nos permita entender el otro, abriéndonos a la
alteridad y diferencia de su propuesta, incluso a la epocalidad que nos habla a través del

texto.

Segun este circulo hermenéutico, la precomprension nos determina a la hora de
interpretar, con los prejucios propios de nuestro lugar en la historia. Serd importante por
tanto, al empezar un ejercicio hermenéutico, hacernos conscientes de estos prejuicios

mediante nuestra conciencia historica, siendo criticos con nuestros supuestos. Asi, a la

178 Cabe destacar en esta linea de investigacion y didlogo la tesis doctoral de Cavallé, M. La sabiduria
de la no-dualidad. Una reflexion comparada entre Nisargadatta y Heidegger, Kairos, Barcelona, 2008,
donde la autora compara el pensamiento del filésofo de la Selva Negra con el del pensador advaita
Nisargadatta.
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hora de comprender el yoga tenemos que ser conscientes de nuestra tradicion espiritual,
religiosa y filoséfica, pero también de nuestras precomprensiones acerca de qué es yoga.
De esta manera, los estudiantes de yoga, asi como los gurles, acharyas, maestros,
profesores y monitores, interpretan su practica en base a una precomprension y a unos
prejuicios. No podemos despojarnos de la individualidad, ni es posible la “objetividad”
a la hora de comprender, pues el circulo hermenéutico supone una precomprension de

partida.

Esta reflexion no es un intento de eliminacion de los prejuicios para encontrar una
manera adecuada de interpretacion que entienda de manera perfecta aquello estudiado.
Los supuestos no han de eliminarse, hay que asumirlos explicitamente y aclarar sus
implicaciones, para asi poder comprender mejor nuestro lugar en la tradicion y el
camino que se abre a partir de esos supuestos. De esta manera, podemos ser conscientes
del punto en la senda desde el cual comenzamos a caminar. De hecho, estos mismos
supuestos son los que nos permiten precisamente comprender. El mismo yoga moderno
transnacional puede ser visto como precomprension que ha facilitado a incontables
occidentales una entrada concreta y propia en las tradiciones ontoldgicas de la India. De
hecho, puede considerarse una de las formas mas auténticas y préximas de acercarse a
las tradiciones de la India en la actualidad occidental, ya que el intento de comprension
viene desde dentro de la practica de yoga transnacional. Por tanto, no tomamos como
supuestos solamente los prejuicios que nos aporta nuestra tradicidn occidental, sino
incluso todo lo aprendido de los maestros indios de segunda ola. EI modo de
aprendizaje del yoga transnacional es ciertamente diferente a los métodos tradicionales
indicos (ya sean estos precoloniales, coloniales o post-coloniales), pues implica en todo
momento una traduccioén y adaptacion a Occidente para que las ensefianzas puedan ser
asimiladas por los estudiantes de una manera individual y particular. Este proceso de
interpretacion, adaptacion y recreacion podemos relacionarlo con aquello que Hans-
Georg Gadamer llama fusion de horizontes, ya que inevitablemente este aprendizaje es
un mestizaje de tradiciones y filosofias, de lenguajes y simbologias. La fusion y el
mestizaje se dan constantemente en la historia, ya que las tradiciones estan en constante
didlogo y enriquecimiento. Lejos esta la vision de las tradiciones como sistemas

cerrados, herméticos e impermeables. Esta apertura es precisamente la que hace posible
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la comprension de otras culturas y, en nuestro caso concreto, de las tradiciones

ontologicas de la India, junto a sus metodologis yoguicas. Como explica Gadamer:

Igual que cada individuo no es nunca un individuo solitario porque esta siempre
entendiéndose con otros, del mismo modo el horizonte cerrado que cercaria a las culturas
es una abstraccion. La movilidad historica de la existencia humana estriba precisamente
en que no hay una vinculacion absoluta a una determinada posicion, y en este sentido
tampoco hay horizontes realmente cerrados. El horizonte es mas bien algo en lo que

hacemos nuestro camino y que hace el camino con nosotros'”.

De la misma manera, las tradiciones filoséficas y religiosas tampoco son sistemas
cerrados y monoliticos. La misma tradicion del vedanta esta influenciada por el tantra,
el samkhya-yoga, y el mismo hatha-yoga, sin olvidar lo que en Occidente 1lamamos
budismo. El pensamiento de Sankara'® seria impensable sin la influencia que el

! seria

budismo ejercié sobre Gaudapada. Al mismo tiempo, la obra de Jiianeshvara'®
inconcebible sin la influencia del mismo Sankara y las tradiciones bhakti y el hatha-
yvoga de los ndaths. Los textos del hatha-yoga también muestran fusiones. Por ejemplo,
el Siva Samhitd es un texto de la escuela tantrica del sur $77 vidya que sigue una doctrina
vedantica a-dual al mismo tiempo que utiliza la metodologia del hatha-yoga'. La
combinacion de diferentes filosofias y métodos da una multiplicidad inmensa de linajes
concretos con textos propios. Asi, cada texto es un crisol concreto de tradiciones que
convergen en mayor o menor proporcion. La mezcla es constante en la historia de las
tradiciones ontologicas de la India, la pretension de sistemas puros es fruto de la
doxografia tradicional indica y de cierto orientalismo occidental. Las mismas técnicas
del yoga pueden ser adoptadas y adaptadas por cualquier grupo, cambiando las

caracteristicas que se quieran cambiar y adoptandolas a la propia busqueda espiritual.

Pero se necesita dar a las técnicas un sentido para que sean prdcticas y no solo

179 Gadamer, H.G. Verdad y Método I, Ed. Sigueme, Salamanca, 2012, p.374-375.

180 Véase Glasenapp, H. La filosofia de la India, Biblioteca Nueva, Madrid, 2007.

181 Remitimos al estudio de Figueroa, O. Pensamiento y experiencia mistica en la India, FCE, México,
2007.

182 Véase Mallinson, J. The Shiva Samhita: A Critical Edition, YogaVidya, Woodstock N.Y., 2007.
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instrucciones mecanicas. El yoga (en tanto técnica yoguica) es maleable y cambiable, es

un método que puede ser cambiado y reelaborado como muestra la historia de la India.

La practica moderna de las técnicas yoguicas (en cierta manera reinventadas o al
menos reinterpretadas y reelaboradas) sita al yoga transnacional en una relacion
determinada con respecto a las filosofias y religiones del sur de Asia. Los caminos
espirituales que proponen las diferentes escuelas y estilos de yoga estan en mayor o
menor medida relacionados con una filosofia concreta. Si bien es cierto que el yoga
transnacional es moderno y recibe estas tradiciones a través del filtro del neovedanta y
del New Age, ello no quita que haya cierta continuidad y relacion con dichas
tradiciones, por ejemplo con el vedanta, el samkhya-yoga, el tantra y el hatha-yoga. De
hecho, podemos entender el yoga transnacional como el proceso de comprension que se
da al intentar adaptar una tradicion a occidente, al mismo tiempo que se adopta desde
occidente. Para el occidental, profundizar en el camino del yoga transnacional supone
entrar en un dialogo con algunas de estas tradiciones, con sus textos y sus practicas. Ello
implica todo un ejercicio de interpretacion donde es bdasica la figura del maestro
espiritual, es decir, el gurd. Al mismo tiempo, y para una mayor honestidad, se hace
necesario comprender nuestra historicidad para entender mejor qué es el yoga en el
siglo XXI. Entender las particularidades personales no es s6lo entender el propio cuerpo
y la propia mente (como recomiendan de hecho los maestros de yoga transnacional),
sino también conocer los prejuicios de comprension y nuestra condicion de modernos.
Ademas, es necesario ser conscientes de nuestra imposibilidad de ser como los indios
antiguos, de volver a esos tiempos y aprehender de manera exacta y adecuada su

concepcion del yoga.

Esta fascinacion de los que somos practicantes del yoga por las tradiciones
ontologicas de la India la podemos entender desde la busqueda de lo salvifico, de lo que
nos lleva a lo mas propio de nosotros mismos. En la India, esta salvacion pasa por la
busqueda de auto-comprension, ya que para encontrar lo salvo, hace falta conocer
nuestra profundidad més auténtica, conectada con el misterio divino. Esta salvacion es
una busqueda de /iberacion, sea lo que sea esta liberacion, ya sea una liberacion
escatoldgica del alma, o una liberacion psicologica del reduccionismo del ego. En

definitiva, constituye una promesa de felicidad y plenitud, la llamada Self-realization, la
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realizacion del ser. Se trata pues de la busqueda de nuestro cuidado mas profundo y
radical. Asi, muchos occidentales llevamos nuestra blisqueda espiritual hacia el yoga
(hacia la India), quiza, porque vemos, o intuimos, que nos puede ayudar en algo (ya sea
en la busqueda de salud o de felicidad), que puede aproximarnos a nosotros mismos
(biisqueda de identidad), o incluso porque puede darnos la clave para transformar, desde
la escucha del ser, este mundo en el que hemos sido arrojados (busqueda ontoldgica),

ayudandonos a darnos cuenta del ser (mediante la realizacion del ser).

Por ello no buscamos, ni mucho menos pretendemos, ayudar a los indios a
entenderse a ellos mismos, sino a nosotros que practicamos yoga en la “tierra del
Ocaso”. Por ello, nos interesa comprender las tradiciones de la India dentro de nuestras
posibilidades, es decir, de nuestra historicidad y condiciones de comprension. En cierta
manera, creemos importante que el yoga transnacional tome conciencia de su diferencia
como rama distinta dentro del tronco de las tradiciones yoguicas de la India. Si bien el
yoga transnacional surge de las tradiciones del sur de Asia, su caracter transnacional de
sintesis de diferentes culturas (la india con la occidental, el sustrato hinda con el
cristianismo secularizado) lo hace diferente. En definitiva, es importante saber donde
estamos en nuestra busqueda espiritual, para poder comprender asi los posibles
problemas que nos podemos encontrar en la puesta en practica particular, concreta e

individual de los textos de las diferentes tradiciones ydguicas.

3. Imposibilidad de ser premodernos

En esta busqueda de la liberacion, una de las estrategias que encontramos
actualmente es el intento de volver a aquello que realmente fue el yoga antes de la
modernidad, lo que contaron originalmente los textos, para volver al yoga auténtico y
asi poder llegar a su esencia. Los gurlies transnacionales dicen ser depositarios de este
yoga auténtico, o al menos estar en el camino correcto para encontrarlo. De manera
implicita se crea una jerarquia de tradiciones, textos, métodos, estilos y escuelas, segin
se aproximen mas o menos a este yoga “auténtico”, es decir, a la esencia del yoga.
Dentro del yoga moderno existe un consenso de que el Yogasiitra es el texto definitivo

donde se muestra qué es, qué debe ser, y como debe practicarse el yoga. Serian las



111

instrucciones yoguicas para conseguir el estado de Yoga y todas las otras formas de
yoga se alejarian. Se suele considerar que todo yoga posterior es una forma menos
ajustada a la esencia de este texto, y que por tanto debemos intentar adaptarnos a ese
yoga premoderno. Como veremos éste es un prejuicio que ha determinado toda la

precomprension del yoga moderno y del mismo hinduismo.

Por otra parte, por mucho que quisiéramos nos seria imposible ser premodernos,
debido a nuestra propia tradicion, nuestro lenguaje y cultura, aunque con ello no
queremos decir que no sea posible la conexion con un linaje tradicional, pero siempre
desde la propia modernidad e historicidad. Por mucho que creamos que practicamos
como lo hacian hace dos mil afios, lo hacemos desde nuestras circunstancias, razones y
objetivos, diferentes a los de antafio. Ademas, la paradoja es que cuanto mas particular
sea y cuanto mas enraizada esté la practica en nuestra situacion real, mas “auténtica”
sera ésta, ya que mds concreta y mas eficaz serd. Lo “auténtico” es partir de nuestra
situacion, de lo personal y de nuestros prejuicios de comprension, para no mimetizar un
modelo antiguo y ajeno, forzando la practica. Si vemos al yoga meramente como un
instrumento, es decir, como un manual de instrucciones que hay que seguir a rajatabla,
nuestra practica puede devenir un fracaso o una pérdida de tiempo, ya que las
metodologias yoguicas premodernas no estaban pensadas para los practicantes de yoga
del siglo XXI de Occidente. Pero ello no significa tampoco que deban ser rechazadas
por su historicidad, sino que necesitamos encontrar la interpretacion acorde con nuestra

situacion individual y particular.

La manera esencialista de concebir el yoga se debe precisamente a un prejuicio de
precomprension enraizado tanto en Occidente como en la India, y que ha determinado
coémo el yoga transnacional concibe la practica espiritual. Si bien una de las tradiciones
ontologicas seria de hecho llamada Yoga, no le perteneceria en exclusividad la etiqueta
yoga, ni la mayoria de técnicas yoguicas que habrian sido practicadas por diferentes
tradiciones. La historiografia del yoga muestra cémo se han dado incontables
metodologias yoguicas segun las tradiciones y momentos histéricos donde surgieron.
No habria s6lo un yoga, sino muchos métodos de yoga, como muestran los diferentes

textos de las diferentes tradiciones. Este es un ejemplo de prejuicio que s6lo los estudios
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criticos pueden ayudar a desenredar y a hacernos conscientes para preparar otra

interpretacion.

Por otra parte, el sentido no se reduce a la autointerpretacion del escritor del texto,
es decir, a la intencidon que pudiera tener el autor. El texto es mucho mas que lo que
quiso decir el escritor, ya que una vez escrito, se dan innumerables lecturas que escapan
a la intencion de éste, ya que toda lectura se da en la historia, y todas las lecturas son
posteriores a la escritura del texto. Por otra parte, no podemos aplicar nuestra idea de
autor a la autoria de un texto como el Yogasiitra compilado hace casi dos mil afios. Tal
y como Gadamer nos ensefid, somos herederos de una tradicion que marca nuestras
interpretaciones de la vida y del mundo, de la historia, la filosofia y la cultura. Es
importante ser conscientes de en qué medida nos determina nuestra tradicion, por ello
parte de la tarea de la hermenéutica es hacer explicitas estas influencias. De ahi la
importancia de ver la influencia de la modernidad en el yoga, ya que no es un producto
envasado al vacio ni tampoco lo esté el intérprete y/o el practicante. Es un gran esfuerzo
entender qué es ser premoderno, pero imposible serlo. Es imposible llegar al mensaje
original, no solo por la lengua, sino por la distancia de tiempo y de espacio. Incluso un
indio nacido en el mismo lugar tendria imposible saber qué queria decir el escritor.
Aunque quisiéramos, nos es imposible ser como los indios antiguos. Como comenta
Halbfass acerca de la hermenéutica de Gadamer en relacion a la comprension de la
India:

La hermenéutica de Gadamer nos ensefla a aceptar el “prejuicio’ (Vorurteil) como
elemento indispensable, y a descartar el ideal abstracto y vacio de un entendimiento
totalmente abierto e ‘imparcial’. Nos ensefia que entender no puede equivaler a meterse
en el pellejo de alguién mas, por asi decirlo, y sin mas comprender o experimentar lo
extranjero, lo otro, en su propia identidad o coincidiendo con él. Entender el antiguo
pensamiento de la India no puede significar ‘hacerse como los antiguos indios’, pensar y
ver el mundo exactamente como ellos. No somos capaces de semejante grado de
‘objetividad’, y si lo fuéramos, es claro que no seriamos ‘como los indios’. Aspirar a una
‘epojé filosofica’ radical, a una suspension absoluta de nuestro horizonte y nuestras
premisas, es tan irreal como indeseable. No podemos y no tenemos por qué ‘ignorarnos’

en el proceso de comprender'®.

183 Halbfass, W. India y Europa. Ejercicio de entendimiento filoséfico, FCE, México, 2013, p.272-273.
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Para nosotros es casi inevitable ser modernos, aunque si que podemos asumir la
crisis de la modernidad, como hace la llamada postmodernidad. Somos fruto de nuestra
época y tradicion, por lo que hemos heredado un lenguaje y una cultura. El caracter
transnacional del yoga que practicamos (como fruto de esta época que es) supone un
didlogo entre tradiciones, es decir, entre doctrinas, filosofias y practicas diferentes.
Llegados a este punto, nos es inevitable no aplicar la critica de la modernidad. No
podemos ya ignorar ciertas problemadticas o peligros del yoga, tanto ontoteoldgicos
como sociales y politicos. La critica filosofica forma parte de nuestro bagaje y seria una
pena dejarla a un lado, suprimirla o ignorarla. Si bien muchos maestros de yoga instan a
suspender el juicio y el criterio (asi como toda critica y duda), a la hora de hacer una
reflexion acerca del yoga en nuestra época es basico poner en entredicho ciertas
doctrinas y presupuestos. Es verdad que la racionalidad critica y judicativa necesita ser
dejada de lado en ciertas practicas meditativas y en ciertos momentos del camino

espiritual, pero ello no debe suponer anular toda critica y todo criterio en la practica.

4. Historicidad

Asumir la dificultad de comprension del camino del yoga no implica que debamos
abandonar toda practica. Por el contrario, implica ser conscientes de nuestras
dificultades y de nuestra situaciéon para poder dar plenitud a nuestra praxis. Es
precisamente esta situacion (y esta dificultad) la que hace posible el poder insertarnos
en la tradicion, aunque sea a manera de esqueje, la que hace posible llegar a la
liberacion desde lo personal. Todas las tradiciones inciden en la importancia de asumir
lo personal e individual en el camino espiritual, es decir, ser conscientes desde donde
partimos. El camino siempre es particular (aunque las explicaciones y las narrativas
ontoldgicas sean abstractas y/o generales). Lo personal y particular tiene que ver
también con nuestra historicidad, es decir con la situacion historica en la cual vivimos,
en pleno siglo XXI. No es posible volver a atrés en la historia hacia la premodernidad, a
épocas precoloniales y reproducir el tiempo de Patafijali, o situarnos en un momento
atemporal como espectadores de la historia universal. Como comenta Gadamer, la

distancia temporal no tiene por qué verse como un problema'®.

184 Gadamer, H.G. Verdad y Método II, Ed. Sigueme, Salamanca, 2010, p.68.
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A nuestro modo de ver, seria un error no asumir la epocalidad del yoga
contemporaneo, asi como nuestras precomprensiones y nuestra herencia filosofica, pues
posiblemente ahi estén algunas de las claves que nos permitan dar un giro a la actual
situacion. De ahi la importancia de pensar los textos de las tradiciones ontologicas
desde el presente y desde una hermenéutica que asuma la crisis de la modernidad (asi

como la crisis del yoga moderno), sus errores y supuestos.

Es importante remarcar que por historicidad no entendemos historicismo, de ahi
que en ocasiones nos decantemos por la palabra epocalidad. En este estudio tampoco
buscamos una explicacion materialista del yoga como producto cultural y social. La
importancia que le damos desde la hermenéutica a la historicidad, a conocer el momento
en qué se interpreta, se debe a la necesidad de conocer las posibilidades y condiciones
de precomprension, para entender el proceso de interpretacion. Aunque con ello no
queremos decir que no sea importante la disciplina de la historia, s6lo que en si misma
no es suficiente para la comprension de los textos dados en las diferentes epocalidades.
Consideramos que la revelacion no esta pasada, no pertenece simplemente a un
momento historico, sino que se manifiesta, encarna y revela en cada intérprete, de ahi la
importancia de la hermenéutica para nuestro estudio. No hacemos historia o indologia,
sino que practicamos hermenéutica ontoldgica de los lenguajes del ser de las tradiciones
de la India desde el yoga contemporaneo. Conocer los contextos es de vital importancia,
pero ello no es suficiente, ya que el yoga no es simplemente su contextualizacion. Las
explicaciones historicistas no son la practica ontologica del yoga, o el conocimiento del
yoga. En definitiva, consideramos que la disciplina de la historia no comprende qué es
el yoga o qué son las tradiciones ontologicas, aunque explique sus contextos historicos,
pero si que ayuda a la hermenéutica ontoldgica en la concepcion histdrica para un mejor
entendimiento de los prejuicios y supuestos de la precomprension. Queremos remarcar,
sin embargo, que sin la indologia y los estudios académicos del yoga moderno y el sur

de Asia, no seria posible esta conversacion critica que es nuestro estudio.

A nuestro modo de ver, es necesario un equilibrio entre cierta interpretacion
perennialista (que reduce la diversidad y la diferencia de las distintas épocas a un
denominador comun) y el historicismo (que reduce yoga y la liberacion a un contexto, a

una explicacion de tendencia materialista). Nuestra linea de interpretacion quiere ser un
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compromiso con la historicidad y la especificidad historica (dadas gracias a los estudios

criticos de la historia de la India y de la indologia), pero sin anular el nticleo ontoldgico.

5. Dialogo

Cuando hablamos de didlogo no hablamos (simplemente, pero también) de
establecer una conversacion con los yoguis indios contemporaneos, sino de poner en
didlogo el yoga y la modernidad, asumiendo la crisis de la modernidad, y la historicidad
de cualquier método ydguico. Es dialogar, como practicantes de yoga, con nuestra
condicidon de modernos, asi como dialogar con el yoga desde nuestra condicion de hijos
de la modernidad. Dialogar es establecer una conversaciéon con los textos de la
tradicion, con los comentaristas (vivos y fallecidos), y con las mismas practicas
yoguicas (asanas, pranayamas, etc.), establecer una relacion con la tradicion y la
escuela en la que se practica y a través de la cual uno se inicia. Un didlogo desde
nosotros mismos, no desde un sujeto abstracto. Precisamente la tradicion es tal cuando

muestra su vigencia en el momento actual. En palabras de Gadamer:

la transmision y la tradicion no conservan su verdadero sentido cuando se aferran a lo
heredado, sino cuando se presentan como interlocutor experimentado y permanente en el
dialogo que somos nosotros mismos. Al respondernos y suscitar asi nuevas preguntas

demuestran su propia realidad y su vigencia'®.

Seguir una tradicion ontoldgica (y su yoga) no es simplemente copiar unas
instrucciones. Los libros sagrados y candnicos no son manuales de instrucciones. El
yoga no es un objeto que se haya de descubrir, sino que es una conversacion donde las
palabras son la puesta en practica de la experiencia, la exégesis de las revelaciones y su
encarnacion en nuestra vida. De ahi que el yoga sea un didlogo entre el individuo y la
tradicion, mediante el lenguaje de lo particular y concreto, de las experiencias y
vivencias individuales. En las tradiciones del sur de Asia, el didlogo entre el guru y el
discipulo es muy importante, no reducible a la lectura de un manual. Este nunca puede
ser un sustituto, sino simplemente un auxiliar de la practica, aprendida con el maestro.

De hecho, muchos textos sagrados de las tradiciones de la India estdn escritos como

185 Ibid, p.143.
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didlogos'®. En la BSY se sigue concebiendo la practica espiritual como una transmision
de maestro a discipulo, si bien coexiste con formas mas modernas y transnacionales,
como el caso de los manuales, los cuales a veces son practicados sin formacion y/o

iniciacion previas.

La tarea que nos hemos propuesto como hermeneutas sélo la podemos abordar
como un didlogo con la tradicion, con los textos y las practicas. No podemos ocultar la
dificultad titdnica de comprension de nuestra tarea, ya que necesitamos en todo
momento tener presente qué era el yoga premoderno para entender mejor la
especificidad del yoga moderno, sus diferentes concepciones filosoficas, supuestos
ontologicos y/o metafisicos. Pero no intentamos aprehender unos supuestos contenidos
o realizar las propuestas ontologicas de cada tradicion, descubriendo la verdad que se
revela detras. Todo el estudio no es sino un ejercicio de comprension, para intentar
entender un proceso que no puede ser captado como un hecho acabado. Por eso, no
queremos tampoco decir qué es de una vez por todas el yoga, o decir la ultima palabra

acerca de la cultura india, o de sus filosofias o religiones.

La hermenéutica busca establecer un didlogo y comenzar una conversacion que
ayude a entender al otro mediante la interpretacion. No busca aprehender la realidad (los
hechos) y describirla en lo que podemos llamar un metalenguaje. Entendemos que los
textos de las tradiciones ontologicas no son meras descripciones epistemoldgicas, o
instrucciones psicolédgicas a seguir, sino que son también ellas didlogos, donde el otro es
el importante, tanto el otro que es el discipulo, el iniciado (para el maestro que escribe y
transmite), como el maestro (para el discipulo, y para nosotros hermeneutas), pero
también el otro que es el misterio, la alteridad que es la trascendencia comprendida a
través de la inmanencia de nuestra particularidad participante. Como diria Gadamer:
“las palabras solo existen en la conversacion, y las palabras en la conversacion no se
dan como palabra suelta, sino como el conjunto de un proceso de habla y respuesta™'®’.
Las palabras son para alguien, vienen de alguien y van hacia alguien. Entrar en una

tradicion es entrar, y participar, en una conversacion, incluso cuando se escucha la

Palabra de la revelacion (sean los Veda o los Tantras). Los textos de las tradiciones

186 Algunos de ellos dialogos entre el dios y la diosa, sirva de ejemplo Figueroa, O. Vijiiana Bhairava
Tantra, Kairds, Barcelona, 2017.

187 Gadamer, H.G. Verdad y Método 11, Ed. Sigueme, Salamanca, 2010, p.358.
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ontoldgicas los leemos como mensajes de conversaciones que pueden continuar en el
presente, no como cdodigos y metalenguajes que describen una psicologia mistica pre-
establecida, estable e inamovible. Hallar el sentido de un texto es un proceso abierto,
pues no estd cerrado, ni se agota, sino que es una fuente de donde surgen las
interpretaciones de las épocas y los lectores, de ahi que se encuentren sentidos nuevos
en tiempos actuales. La vivencia espiritual es proceso y conversacion, donde aparece
tanto lo esperado (comunicado en el consenso de la koiné mistica de la tradicion), como

lo inesperado (al darse la alteridad en lo propio).

Ademas, creemos que lo importante no es la intenciéon de un supuesto autor, sino
precisamente aquello que el ser dice a través del lenguaje de los textos. Podriamos decir
que no existe un sentido auténtico y Unico, sino la interpretacion mejor en cada
intérprete de cada época distinta. Las interpretaciones (y las preguntas y respuestas de
éstas) siempre son diferentes, como las vivencias que las sostienen. Nuestra reflexion
forma parte de esta conversacion, es una aportacion al didlogo con las tradiciones de la
India, desde el yoga transnacional. No buscamos implemente hacer una descripcion
museistica, ni mucho menos describir aquello apofatico a lo que sefialan, sino formar
parte de esta conversacion entre tradicion y modernidad, a través de los textos del yoga,

tradicionales y modernos.

Por ello, tenemos que estar dispuestos a recoger la alteridad del texto, de la
tradicion y de los comentaristas de la tradicion, lo que se nos quiere decir. Debemos
estar listos para empezar una conversacion. Si queremos la realizacion del ser de la que
habla el yoga, necesitamos escuchar el lenguaje del ser que se dice en las revelaciones a

los cuales nos remitimos. Como comenta Gadamer:

El que intenta comprender un texto esta dispuesto a dejar que el texto le diga algo. Por
eso una conciencia formada hermenéuticamente debe estar dispuesta a acoger la alteridad
del texto. Pero tal receptividad no supone la ‘neutralidad’ ni la autocensura, sino que
implica la apropiacion selectiva de las propias opiniones y prejuicios. Es preciso
percatarse de las propias prevenciones para que el texto mismo aparezca en su alteridad y

haga valer su verdad real contra la propia opinion'®®,

188 Ibid, p.66.
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Escuchando esta alteridad del texto quizd podamos desvelar las posibilidades
latentes para nuestro tiempo y el ser de nuestra época. Quiza, gracias a este dialogo con
las tradiciones ontoldgicas de India, nos podamos abrir a lo que tiene que decir el ser en

esta época de la técnica.

6. El paradigma de la obra artistica

Como hemos apuntado, el paradigma en el cual se basa el yoga moderno es la
ciencia. Se considera el yoga como una ciencia terapéutica que busca los beneficios
saludables (medibles y comprobables de manera cientifica) de las diferentes técnicas
yoguicas, como por ejemplo las posturas, la respiracion o la meditacion. Se da una
explicacion en base a leyes cientificas. La misma espiritualidad es explicada de manera
utilitaria por la psicologia. A la hora de comprender las tradiciones de la India vemos
necesario acudir a un paradigma no cientifico, es decir, no moderno, ya que tratamos
con ontologias. La hermenéutica ontologica inaugurada en el siglo XX nos parece la
mejor aproximacion dentro de nuestras posibilidades metodoldgicas para preparar el
didlogo entre estas tradiciones milenarias y el yoga contempordneo. Siguiendo el
paradigma hermenéutico que han cultivado pensadores como Heidegger, Gadamer,
Vattimo y Onate, el yoga se pareceria menos a una ciencia y mas a una disciplina

artistica. El mismo Iyengar ya menciono el aspecto artistico del yoga'®’.

Consideramos muy interesante para nuestra reflexion dejarnos sugerir por la
estética ontologica de Vattimo acerca de la relevancia del arte en el pensar
hermenéutico. Si nos centramos en el componente artistico de las onto-ldgicas de las
tradiciones donde se practican los diferentes yogas, vemos que la ontologia en tanto
mensaje (ya sea oral o textual) propone, dice sobre algo, y este decir es un acto creador
y ordenador (sea ésta una creacion humana o divina, inspirada o revelada), es decir, una
creacion artistica. Gracias al estudio Poesia y ontologia de Gianni Vattimo hemos

190

podido profundizar en al aspecto fundacional de la obra de arte™ y de toda ontologia.

189 V¢éase el capitulo “El yoga como arte” en Iyengar, B.K.S. El drbol del yoga, Kairds, Barcelona, 2010.

190 Vattimo, G. Poesia y ontologia, Universitat de Valéncia, Valencia, 1993. Este estudio sigue la senda
abierta por Heidegger en “El origen de la obra de arte” (en Heidegger, M. Caminos del bosque, Alianza,
Madrid, 2010). Vattimo alumbra nuevas interpretaciones con la lefia proporcionada por el aleman.
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La poesia'

le sirve para plantear la naturaleza ontologica de la estética. Al aplicarlo a
la lectura de los textos de la tradicion, de su exégesis y comentarios, y sus practicas
derivadas, vemos toda una funcion fundadora de realidad. En base al texto se reordena
todo la realidad, credndose un mundo. Su propuesta ontologica estructura todo de
manera simbolica. El texto sirve como origen de ordenacion, y en este sentido es
original y cosmogoénico, en tanto sus simbolos son integrados y vivenciados por el
lector. De esta manera, el participante participa de ese mundo nuevo, de este nuevo
sistema de significados y de esta nueva cosmicidad. Como el arte, crea nuevas leyes y
normas, proporcionando una legalidad rigurosa. Las tradiciones de la India disponen
toda una manera de entender el mundo, la divinidad y el ser humano (lo que podemos
llamar filosofia o darshan), ademds de crear disciplinas (los yogas), que ordenan y
legislan el cuerpo, la mente y el espiritu. Ello se da precisamente para que esta
ontologica permita la escucha del ser y se pueda dar la realizacién del ser. De esta
manera, cada ontologia tradicional (y sus respectivos métodos yoguicos) se podria ver
mas como arte que como ciencia, ya que propondrian cosmicidades. Cada hito
ontoldgico dentro de estas tradiciones seria originario y crearia novedad, asi como leyes
y ordenaciones en sus practicas simbolicas, como si de una obra maestra se tratase. El
yogui (el sadhaka) no es un cientifico que explora los estados de consciencia,
comprueba y refuta sensaciones, emociones y pensamientos, sino mas bien un artista, o
un artesano, que aplica un orden simbolico (no conceptual) que le permite la inspiracion
divina. Asi como cada obra de arte funda un mundo, cada tradicion ontoldgica (y cada
estilo y método ydguico) abre un mundo, reordenando las coordenadas de constitucion
de la realidad, fundando otra manera de vivir, de ahi el caracter transformador. Las
interpretaciones de su simbologia son al mismo tiempo inagotables, pues a su vez los
métodos de las ontologicas tienen que ser interpretados y vividos, experienciados para
que se d¢ a su vez la realizacion del ser y la liberacion. Por ello, las distintas tradiciones
ontologicas no s6lo fundamentan, sino que fundan. En nuestra hermenéutica no hay una
jerarquia entre las diferentes tradiciones, todas a su modo son auténticas en tanto obras
de arte ontologicas y autdnomas. No hay un metalenguaje cientifico de las tradiciones y

del yoga que se deba encontrar y descubrir, sino un lenguaje que se escucha al practicar

191 Pensemos que la poesia, tal y como viera Heidegger en escritos como “;Y para qué poetas?” (en
Heidegger, M. Caminos del bosque, Alianza, Madrid, 2010), siempre ha sido considerada en las
tradiciones ontoldgicas como mensaje del ser. Pensemos, por ejemplo, en los mismos Vedas, creados en
un lenguaje poético por misticos poetas.
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los codigos ontoldgicos. De este modo, siguiendo esta propuesta estética, tenemos que
escuchar qué propone la obra de arte (o del texto en este caso). Es clave comprender la
onto-logica, las novedades que propone y dispone, el dispositivo ontologico que crea y
como nos emplaza y sitla respecto a nuestras vivencias y respecto a lo que es la

sabiduria, el cuerpo, el espiritu, las practicas y los métodos.

No tenemos que entender el texto como un hecho del pasado, como algo ya
sucedido y de otra época, entendible solamente en su contexto historico, o perteneciente
solo a ese momento determinado de la historia. En las tradiciones ontoldgicas y/o
reveladas, el lenguaje del ser habla en cualquier época. Por ello, se le escucha de
diferente manera en cada momento historico, se manifiesta en la conversacion de los
practicantes, es siempre actual, ya que se actualiza en cada interpretacion. De ahi que
Gadamer diga que “una obra de arte nunca se agota. Nunca queda vacia”'. No se cierra
en un hacerse como un hecho acabado y pasado, como una historia objetiva. Al mismo
tiempo, sigue el pensador alemdn, por nuestra historicidad “ninguna obra de arte nos
habla siempre del mismo modo. La consecuencia es que nuestra respuesta debe ser cada
vez distinta®*. En definitiva, “la obra de arte es un reto a nuestra comprension porque
escapa siempre a todas las interpretaciones y opone una resistencia nunca superable a
ser traducida a la identidad de un concepto”'®*. Siguiendo el paradigma del arte, en la
obra ontologica habria una autonomia, una cosmicidad unida, unitaria y universal, que
une y es unidad; no habria un progreso o una acumulaciéon de conocimientos. En
palabras de Gadamer: “ni en la filosofia ni en el arte hay progreso. En ambos y frente a
ambos, se trata de otra cosa: ganar participacion™®’. De esta manera, el yoga, en las
tradiciones ontoldgicas, buscaria hacernos participes del ser, ahondar en la co-

participacion del ser humano y lo divino.

192 Gadamer, H.G. Verdad y Método II, Ed. Sigueme, Salamanca, 2010, p.15.
193 Ibid, p.15.
194 Ibid, p.15.

195 Gadamer, H.G. Estética y hermenéutica, Tecnos, Madrid, 1996, p.201.
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7. La ontologia

A la hora de desarrollar esta hermenéutica ontologica es importante aclarar qué
entendemos por ontologia. Por una parte, por ontologia podemos entender la
constitucion metafisica y fisica de la realidad, es decir, el darse del ser en su
ocultamiento. Ontologia es lo que histéricamente se ha llamado en la filosofia como
metafisica, ya que explica las dos realidades: la que se oculta (la que “esta mas alla de la
fisica”) y la que se da (“en lo fisico”). Es lo que se suele considerar como sistema
filosofico o como metafisica. Y en la metafisica tradicional el ser se da a través de un
lenguaje simbolico; del Absoluto emana la realidad mediada por la palabra y por el
simbolo. Por ello, normalmente se entiende ontologia como metafisica y como
constitucion de la realidad. Suele ser una henologia, es decir, una explicacion del darse

de lo Uno en lo multiple. Asi, por ontologia entenderiamos /o que es, y como se da la

realidad.

Por otra parte, ontologia es también la narrativa ontologica, la explicacion de esa
realidad que existe mas alla de que la expliquemos o no. Es la onfoteologia que narra el
ser, que lo describe o lo intenta describir (incluso de manera apofatica), que interpreta y
que hace hermenéutica del mensaje que se da en la realidad. Podemos encontrar estas
narrativas ontologicas en teologias, tratados filosoficos, hagiografias, épicas, poemas,
memorias misticas y un largo etcétera. Es la experiencia hermenéutica y ontoldgica de
los que han realizado el ser, de aquellos que han entendido su lenguaje y su sentido. Son
las logicas del ser manifestadas a través de la expresion de los humanos que lo han
vivido, que explican el ser mediante la palabra, la intuicidn y la razéon. Podriamos decir
que es un lenguaje del ser, en los dos sentidos del genitivo: es un lenguaje sobre el ser
(genitivo objetivo), basado en la experiencia del lenguaje que viene del ser (genitivo
subjetivo). Pero sobre todo, ontologia es un ontolegein', es escucha del lenguaje del
ser y su interpretacion (mediante la obediencia), es la busqueda del ser y de su
realizacion. En la escucha de este lenguaje es basica la sadhana (la préctica espiritual)
que lleva a la transformacion. Por ello onfologia es también el yoga, es decir, los

medios y métodos para realizar el ser, la ontopraxis.

196 Debemos este término a Raimon Pannikar. Véase Panikkar, R. La experiencia filoséfica de la India,
Trotta, Madrid, 2000.
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8. Co-pertenencia entre el ser humano y el ser

La ontologia tradicional de la India puede entenderse como una estructura
dindmica, ya que supone una constitucion ontologica de la realidad, una narracion
ontologica y un ontolegein, todo ello en la pertenencia y participacion del ser humano
en una ontopraxis, como parte del ser y su lenguaje. El lenguaje (que es en tanto es
lenguaje del ser) no le pertenece al hombre, sino que se da una co-pertenencia, donde el
hombre participa del lenguaje del ser, y por tanto del ser. El mismo silencio forma parte

de esta relacion lingiiistica, como ausencia que oculta y a la vez desvela.

El proceso de larealizacion del ser (brahmajiiana), la cual viene de la
comprension de la ontologia (de la constitucion ontologica de la realidad), se puede dar
gracias a que el ser ha manifestado su verdad, su realidad y su lenguaje. En los Veda y
en los Tantras la verdad (satya) de la existencia, del darse (saf), se revela a través de la
Palabra, de ahi que se pueda decir que el ser (y la existencia emanada) es lenguaje. El

lenguaje por antonomasia en los sistemas dastika es el Veda (que significa Saber).

El lenguaje del ser se da a través del ser (un desocultamiento), pero supone un no-
ser (un ocultamiento). La palabra desvela lo oculto, pero ese desvelar también oculta.
Todo ser oculta y todo ocultarse deja ser. El aspecto oculto queda oculto pero
precisamente para poderse dar, para que el ser pueda ser. El ser se hace determinado. A
través de la palabra-simbolo el ser se puede concretar. Se hace lenguaje, se expresa y es
por tanto expresable. En la ontologia la palabra es simbolo y no tanto término ni

concepto, como en el lenguaje referencial de la ciencia.

El lenguaje del ser es simbolico. Cuando hablamos de lenguaje simbdlico
entendemos que el mismo lenguaje es simbdlico, y por supuesto también la misma
palabra. En este sentido brahman, atman o purusa, son palabras-simbolos, no
meramente términos de un lenguaje cientifico. Por tanto son polisémicas y dan cuenta
de un didlogo, no de una adecuacion de significados y referencias. Pero este simbolo es
real y constituyente, no es un mero signo. La Palabra es sustancia, especialmente el
sanscrito con el que estan expresados los Veda. De hecho, el sanscrito es considerada la
lengua perfecta, una lengua divina. La gramatica sanscrita busca preservar la esencia

del ser que se manifiesta en el lenguaje. De hecho, el significado del sanscrito es lengua
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7 Es por ello que se le da tanta importancia a la gramatica. Para ser un buen

perfecta
hermeneuta, y un buen ontolégo, hay que ser buen gramatico. La revelacion encierra
toda potencialidad ontologica. Toda expresion del lenguaje emana de esta Palabra, de
ahi que podamos hablar de intertextualidad del lenguaje con los Vedas. Por ejemplo,
con el Om (Aum), todo esta inserto entre la a y la m. También en los Tantras la realidad

es Palabra'®®.

Por tanto, la Palabra no puede reducirse a una explicacion neurolingiiistica. En las
tradiciones ontoldgicas tampoco es simplemente comunicacion. Forma parte intrinseca
del ser, y permite pertenecer al ser humano de lo divino. Co-pertenecemos, es por eso

que el ser humano puede hablar sobre el ser y sobre el darse.

9. El ser es lenguaje y la palabra simbolo

Para entender la naturaleza del simbolo en la hermenéutica y la ontologia nos ha
sido basico el libro El Ser y los simbolos de Anton Pacheco. No debemos ver el simbolo
simplemente en su “significado”, dird Pacheco, ya que no es simplemente un signo, ni
tampoco una referencia. Su cardcter transitivo y procesional ordena y orienta, nos
dinamiza y nos da sentido, nos hace participar de la realidad que es simbolica. Los
simbolos, pues, no son “traducibles” en términos y significados, sino que dan sentido,
coligan al ser humano con el Ser al que sefiala, corporalizandolo. Para Pacheco, el ser se
da como simbolo, podriamos decir que es “donacién de simbolizacion”. En palabras
suyas: “el Ser mismo es simbolo, bajada e insercion en lo Ontico para la constitucion
ontologica de la misma onticidad”'. Es un descenso de lo superior (el ser) a lo inferior
(lo ontico), manifestandose mediante el proceso de los estadios ontoldgicos. El ser en su
manifestacion despliega toda una procesion de simbolos, los cuales no representan la
realidad, sino que son Yy constituyen realidad. Esta emanacion es una generacion
inteligible con pasos intermedios, con mediaciones y con hipostasis, ordenada

jerarquicamente, donde se van revelando los sentidos ocultos en las representaciones

197 Véase Filliozat, P.S. El sdnscrito. Lengua, historia y filosofia, Herder, Barcelona, 2018,
recientamente traducido por Oscar Figueroa.

198 Padoux, A. El Tantra. La tradicion hindu, Kair6s, Barcelona, 2011, p.160.

199 Antdén Pacheco, EI Ser y los simbolos, Mandala, Madrid, 2010, p.90.
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simbdlicas. El despliegue y manifestacion del simbolo, dota de inteligibilidad a lo
sensible, espiritualizando lo material. La simbolizacion se da en un baile de catdabasis y
anabasis. En palabras suyas: “El movimiento de lo simbdlico (como el movimiento del
Ser) es doble: hay un movimiento de catdbasis, por el que lo inteligible desciende
epifanizandose; y hay un movimiento de andbasis, por el que lo sensible asciende

espiritualizandose™*®

. De esta manera, la catabasis (que podemos relacionar con la
palabra sanscrita pravrtti) es el lenguaje que viene del ser, la ontologia en manifestacion
y revelacion (como palabra del ser), y la andbasis (homeomorfica con nivriti) es la

hermenéutica del ontolegein (como escucha del ser), es decir, el camino de retorno.

Para Pacheco, la Palabra de la revelacion es mediacion entre lo sensible y lo
inteligible, asi como entre lo inmanente y lo trascendente. La Palabra del ser es
inteligibilidad. Su hermenéutica es comprension del misterio de lo manifestado y lo no
manifestado. Los dos movimientos pertenecen a esta dindmica hermenéutica, una
hermenéutica que es sustancial, y no una mera teoria de la interpretacion, ya que ella
misma es metafisica y ontologia; forma parte estrechamente de la misma realidad, es
decir, co-pertenece. La posibilidad de comprension no se da porque seamos animales
racionales, sino porque formamos parte de este mismo lenguaje de la realidad, de la
Palabra divina. Co-pertenecemos con el ser a través de su lenguaje, mediante la misma
comprension, participando de los dos movimientos. Podemos decir asi, que la
realizacion del ser se puede dar porque la estructura de lo real hace inteligible el mundo,
abre un camino de comprension gradual que el hombre puede recorrer y ascender en

grados cada vez mayores de inteligibilidad.

Para Pacheco, el ejemplo claro de esta ontologia simbolica es la revelacion
(especialmente la Escritura, el Libro). Si bien los Veda o los Tantras no son
propiamente Libro (Escritura), si que son revelacion, en tanto Escucha revelada, donde
se aplica también la ontologia simbolica. Las palabras de los Veda y los Tantras
funcionan asi como simbolo, y sus ordenaciones simbolicas ordenan y orientan el
sentido de la practica y la transformacion. Dan inteligibilidad, son ellos mismos

hermenéutica de la realidad.

200 1bid, p.117.
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10. Narrativa ontolégica

Pero segun las tradiciones de la India, el discipulo no estd capacitado por si solo
para comprender el ser, para escucharlo (ya sea con la experiencia o con la revelacion).
Necesita un maestro que le guie, un ser realizado, alguien que haya realizado el ser, es
decir, que haya asimilado la constitucion ontoldgica de la realidad. El maestro es el
vinculo con el ser, por ello, el discipulo hara bien en seguir la palabra del maestro, pues
el ser se halla alli, ése es el lenguaje del ser que necesita escuchar. El maestro traduce,
presenta, hace presente, el contenido desvelado en la revelacidon, en su experiencia
(acorde con la tradicion y su koiné). Ha recorrido el camino ascensional, ha llegado. El
maestro conoce el sentido del camino, y por ello podra contarlo, narrarlo y traducirlo al

lenguaje de los discipulos.

Muchas de estas experiencias han quedado traducidas en lo que Oscar Figueroa
llama narracion ontologica, una teoria sobre el fundamento de la realidad y el ser

humano “que busca describir y compartir con los demdas el significado de esa

99201

experiencia””'. Para Figueroa, la narrativa es un compromiso entre la experiencia

mistica y el lenguaje de la tradicion. La experiencia mistica quiza sea la misma en

diferentes tradiciones, pero no, como explica el autor:

Con la narrativa que le da voz y le sitia en un contexto historico particular, en la
medida en que ésta se encuentra determinada por las diferentes transformaciones
intelectuales, sociales y lingiiisticas dominantes en una época dada. Este proceso de
redefinicion constante de la especulacion metafisica alrededor de la experiencia mistica
termina de algin modo también por transformar y redefinir constantemente la experiencia
misma, el modo en que nos acercamos a ella y el modo en que la vive el mistico, cuyo
¢xito frente a la comunidad dependerd entonces de su capacidad para interpretarla y
comunicarla, es decir, de su capacidad hermenéutica, al seleccionar e incorporar

elementos y fuentes de la tradicion dentro de un nuevo discurso®”.

Supone que el mistico ha escuchado el lenguaje del ser mediante su experiencia,
pero lo traduce a un lenguaje comprometido con la misma tradicién, aunque buscando

los limites de ésta, precisamente para poder comunicar el mensaje del ser. Los misticos

201 Figueroa, O. Pensamiento y experiencia mistica en la India, FCE, México, 2007, p.24

202 Ibid, p.24.
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“tienen que recurrir al pensamiento y a las categorias dominantes -en general las de la
filosofia via su tradicion religiosa particular- para dar fe de su experiencia y explicarla a

los demas™™®,

De esta manera, podemos incluir en las narrativas ontologicas, entre otros,
comentarios filos6ficos de tratados hegemonicos, descripciones poéticas del camino,
explicaciones teologicas de la revelacion, hagiografias y tratados yoguicos, siempre que
el narrador haya realizado el ser (o asi se considere por la tradicion). Sobre todo,
podemos considerar como narracion ontoldgica la explicacion oral que el guru da al
sisya, al discipulo, como por ejemplo los satsangs del yoga moderno (como en el caso
de Satyananda), donde el maestro habla a los aspirantes sobre el camino espiritual.
Como el guru ha vivido el camino ascensional y ha llegado a la meta, puede hacer el
camino de descenso y explicar el ser. Y es que el maestro, antes de realizar el ser, fue ¢l
mismo discipulo de su maestro, escuchando el lenguaje del ser de sus labios,
obedeciendo su palabra como la Palabra. Asi se cierra el circulo de la comprension en
las tradiciones ontologicas, lo que podemos Illamar el circulo hermenéutico del
parampara (la cadena de maestro-discipulo, guru-sisya) que a modo de espiral gira en
cada sampradaya (linaje ascético) La precomprension se da en lo que lleva consigo el
discipulo al acudir al maestro, pero sobre todo lo que el maestro entiende, su traduccion
del lenguaje del ser. La espiral hermenéutica de la tradicion, del sampradaya, dibuja
una sucesion de exégesis de la revelacion, lecturas de comentarios, interpretaciones
teoldgicas, escuchas de instrucciones pedagogicas, éxtasis poéticos, lecturas de tratados
y codificaciones de koinés cristalizadas. La realizacion del ser no es s6lo una tarea
individual, sino que es relacion con la tradicion, con la espiral hermenéutica de la
sampraddaya. Al llenarse de la tradicion, el discipulo se vacia de sus rasgos individuales.
Escribir los simbolos en la propia persona supone abandonar lo personal. La iniciacion
es obediencia del ser en la medida en que lo encarnamos en nuestra propia piel, al

escuchar lo que es y lo que exige, para su realizacion.

Si bien podriamos analizar el SY fuera de la tradicion, dentro de un yoga moderno
transnacional transplantado, en nuestro estudio lo consideramos como dentro de la

espiral hermenéutica de su parampard, ya que Satyananda enmarca su narracion dentro

203 Ibid, p.47.
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de la ontologia de su tradicion, adaptandola “a los tiempos modernos”. Por tanto, no
cabe ver el yoga moderno transnacional en general como una fractura con la tradicion,
como una creacion nueva y de la nada. A nuestro modo de ver, se inserta en espirales
hermeneuticas heredadas a través de linajes mas o menos ortopracticos, siguiendo
aquello heredado. Para muchos occidentales, el yoga transnacional es el vinculo con la
tradicion india, su precomprension, es decir, sus condiciones, supuestos y prejucios de
comprension. Hay que remarcar que la idea de espiral hermenéutica no la entendemos
como una acumulacion o evolucidn. La sabiduria no es acumulativa, ni necesariamente
adaptativa. La espiral hermenéutica implica un punto de partida donde se da una
precomprension que viene de las interpretaciones de los maestros de épocas pasadas,
pero no implica que cada maestro a su vez no pueda cambiar la interpretacion, descartar

lecturas y realizar otras.

Si bien no es el momento de profundizar en ello, es preciso comentar en este
punto, que, tras el acontecimieto de la muerte del guri (y de su ausencia) se hara
necesario otra manera de interpretar los textos. La autoridad ya no estara en el maestro
(ahora ausente) como encarnacion de la sabiduria, sino en los textos de la tradicion. En
todo caso, los maestros, si bien estan muertos, a la vez estan vivos a través de las

palabras de su heredad. Recordandoles también recordamos al ser.

11. Ontologein, inteligibilidad y vivencia

El discipulo obedece la palabra del ser de la narrativa ontologica del maestro,
sigue sus instrucciones con la finalidad de escuchar y realizar el ser, formando parte de
la espiral hermenéutica de su tradiciéon ontologica, viviendo (preferimos vivencia a
experiencia) la propuesta y el reto. Extrae el sentido que se revela, mediante la ayuda de
la narrativa de su maestro y de su propia interpretacion. Da explicacion a la
manifestacion vivida, desplegada a partir del substrato ontoldgico de la sustancia. Esto
es asi, porque hay obediencia, hay un criterio hermenéutico que viene de la tradicion, no
todo vale. Eso no quita que la vivencia hermenéutica no sea personal, encarnada en

alguien y en sus circunstancias, en su karma. Los simbolos que encontramos en las
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ontologias, permiten escuchar y participar del ser, pero cada intérprete lo leerd y

vivenciara de una manera particular y concreta. En palabras de Pacheco:

La hermenéutica espiritual nunca puede estar conclusa porque el simbolo es
inagotable, ya que tiene que ser asumido y cumplido por cada intérprete que intenta
desvelarlo. Existira un sentido oculto siempre que exista un exegeta que cumpla el
sentido del simbolo. Asi, pues, el simbolo se personaliza ya que se asume complicandose
con su contenido. Frente a la abstraccion alegorica, el simbolo es vivido por el que lo

interpreta confiriéndole caracteristicas personales al simbolo mismo®*.

El ontdlogo en su hermenéutica interpretativa ayuda a su vez a co-crear y co-
realizar esta realidad, a realizar los estadios ontologicos del ser, ya que ser y hombre se
co-pertenecen. En tanto el yogui entiende, realiza, se da cuenta y rememora lo que es, se
hace parte del ser, dandose cuenta de que co-pertenece. Entonces puede decir tat tvam
asi (“t eres esto”) y aham brahmasmi (‘“yo soy brahman”), tal y como dicen dos de las

Grandes Maximas de los Vedas.

La vivencia es basica, ya que es lo que transforma, aquello que da luz sobre la
ontologia heredada y que encarna la realizacion del ser. Al mismo tiempo que la
ontologia manifestada se da como luz que ilumina la vivencia personal, también
espiritualiza la materia (la prakriti) permitiendo la participacion. Un juego ontoldgico
de esfuerzo y entrega, andbasis y catdbasis, nivrtti y pravrtti, vivencia de comprension e
inteligibilidad donada. Al vivir la interpretacion de la Palabra de la ontologia, se vive
otro tiempo y otro espacio (los revelados), se accede a una dimension cualitativa e
intensiva particular. Por esta razon, la ontologia simbolica es una ontologia estética,

pues propone un espacio y tiempo diferentes.

Si la narrativa ontoldgica del maestro (guru) explica el camino de descenso y de
ascenso (catdabasis y andbasis), el ontolegein del discipulo (Sisya) interpreta la practica
de la ascension gradual, hace hermenéutica de las instrucciones que le llevardn a los
diferentes campos ontoldgicos®™, al mismo tiempo que las vivencia en su sadhana
mediante las técnicas yoguicas. Como explica Pacheco, interpretar un estadio

significativo de la ontologia supone asimilar un grado en el orden del conocer, y

204 Anton Pacheco, J.A. El Ser y los simbolos, Mandala, Madrid, 2010, p.83-84.

205 Debemos esta expresion a Panikkar, R. La experiencia filosofica de la India, Trotta, Madrid, 2000.
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viceversa. Los grados del ser equivalen a grados del conocer, por ello considera que el
camino espiritual es una iniciacion constante. Cada grado ascensional de la andbasis
implica mayor realizacion del ser. Podemos decir que se va ganando participacion. Por
eso, la hermenéutica espiritual es realizacion espiritual de lo interpretado, segtn el autor

de El ser y el simbolo.

En resumen, el logos de nuestra ontologia no quiere ser una logica, una logike, de
los constituyentes, sino un /egein de esta otra dimension espacio-temporal, una escucha
del lenguaje del ser y de su inteligibilidad gradual, la comprension de los diferentes
grados en los que se manifiesta el ser, es decir, la asimilacion de los simbolos a través

de la practica meditativa de los yogas.
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Capitulo 5. Las tradiciones ontologicas de la India
1. Ordenes y linajes: las sampradayas y los paramparas

En general, el yoga moderno transnacional dice seguir al menos una de las
tradiciones ontoldgicas de la India: el Yoga “clasico” (que nosotros en este trabajo
incluimos dentro del samkhya-yoga). Algunas escuelas reconocen también la influencia
del vedanta o del tantra. En todo caso, el yoga transnacional estd influenciado por
diferentes tradiciones, aunque no reconozcan estas influencias. Por ejemplo, buena parte
de las practicas yoguicas vienen de textos del hatha-yoga, la mayoria pertenecientes a
linajes tantricos. Su vision de las religiones y filosofias de la India bebe directamente
del neovedanta, que no deja de ser una interpretacion moderna de la tradicion del
vedanta. Toman yogas de esta tradicion (por ejemplo, el karma-yoga en forma de seva),
e incluso leen textos vedanticos, como la Bhagavad Gita o las Upanisads. Muchos
mantras provienen de la revelacion y buena parte de su terminologia bebe directamente
del YS, un texto de la tradicion samkhya-yoga. No se puede por tanto entender el yoga
moderno desligado de las tradiciones ontoldgicas de la India. Por mucho que se insista
que el yoga es una ciencia separada de las religiones y filosofias de la India, la verdad es

que sus practicas y discursos se insertan directamente en estas tradiciones.

En este sentido, el SY presenta un gran interés para el estudio del yoga moderno
transnacional, ya que se inspira directamente en varias de estas tradiciones. Tal y como
leemos en Dynamics of Yoga el SY esta basado en los textos y las enseflanzas de
tradiciones fundamentales para entender el pensamiento de la India: el vedanta, el
samkhya, el (sistema) Yoga y el tantra, transmitidos a través del linaje de los sannyasa

(de la sampraddaya dashnami):

The Bihar Yoga or Satyananda Yoga tradition is the system of yoga developed and
expounded by Swami Satyananda Saraswati and his sucesor Swami Niranjanananda
Saraswati, based on texts and teachings of the traditions of Samkhya, Vedanta, Yoga and
Tantra handed down through the lineage of ancient sannyasa. (...) Swami Satyananda
sought to revive the ancient yogic sciences and offer them in a renewed form to suit the

needs of modern times?®.

206 Satyananda, S. Dynamics of Yoga, Yoga Publications Trust, Munger, 2013, p.141: “La tradicion del
Yoga de Bihar, o del Yoga Satyananda, es el sistema de yoga desarrollado y expuesto por Swami
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Cuando hablamos de tradiciones ontologicas de la India (como las ya
mencionadas), tenemos que entender que no existen aisladas, como sistemas de
pensamiento auténomos (como tendriamos en la filosofia occidental), sino que son
vividas por 6rdenes ascéticas concretas, las sampradayas, encarnadas por los linajes de
los paramparas (la cadena maestro-alumno). No se puede entender el yoga en abstracto,
ya que suele ser un método practicado dentro de una orden ascética y en relacion con
tradiciones ontologicas (con sus aspectos doctrinales, filosoficos, religiosos y

soteriologicas) como el vedanta, el samkhya-yoga y el tantra.

Las ordenes ascéticas de las sampradayas y las doctrinas ontoldgicas estan
entrelazadas en una tradicion viva, donde es dificil decir donde empiezan unas y donde
acaban la otras. Darsanas como el vedanta (y sus variantes) fueron expuestas por
fundadores de sampradayas (de 6rdenes ascéticas, secciones del llamado hinduismo), y
en cierta manera las podemos considerar sus doctrinas, o cosmovisiones si se quiere.
Por ejemplo, Sankara habria fundado la sampradaya dashnami, a la vez que habria

expuesto la doctrina del advaita vedanta.

Tradicionalmente pertenecer a una sampraddya es condicion sine qua non para
aspirar al conocimiento liberador, sin la iniciacion de un guru perteneciente a una orden
ascética (sampradaya) no hay ensenanza de la doctrina ontolédgica (sea del vedanta, el
samkhya-yoga o el tantra). Estas doctrinas son ensefiadas en un marco social, en una
orden ascética que imparte la askesis (el entrenamiento, el “yoga”) que llevara a la

liberacion.

Asi, la mayoria de renunciantes®’, yoguis, ascetas y misticos de la India

208

pertenecen a una sampraddaya™®. Establecer su significado es dificil, como siempre a la

Satyananda Saraswati y su sucesor Swami Niranjanananda Saraswati, basado en textos y ensefianzas de
las tradiciones del Samkhya, el Vedanta, el Yoga y el Tantra, pasadas a través de los linajes del sannyasa
antiguo (...). Swami Satyananda buscaba revivir las ciencias yoguicas antiguas y ofrecerlas en una forma
renovada para atender las necesidades de los tiempos modernos” [NT].

207 Acerca de los renunciantes y su relacion con el hinduismo, el budismo y la ortodoxia védica, véase
Flood, G. El hinduismo, Akal, Madrid, 2008.

208 Véase el estudio socioldgico sobre las sampradayas en época contemporanea en Tripathi, B.D.
Sadhus of India, Pilgrims, Varanasi, 2004. El autor traduce sampraddya como secta religiosa,
dividiéndolas en vaisnavasy Saivas principalmente. La dashnami la considera como $aiva, como
seguidora del dios Siva.
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hora de querer traducir palabras del sanscrito. Esta palabra puede significar tanto

29 ¢ 29 ¢

“doctrina”, “creencias y practicas tradicionales” o “secta”, “organizacion” o “tradicion’.

Como explica Gavin Flood:

El término ‘escuela’, ‘orden’ o ‘tradicion’ equivale mas o menos al término sanscrito
sampradaya que se aplica a una tradicion centrada en una divinidad, a menudo de
caracter regional, en la que el discipulo es iniciado por un guri. Ademas, se considera que
cada guru se inserta en una linea de gurus (santana o parampara), que se originé con el
fundador o, en otros casos, con la propia divinidad. La idea de sucesion discipular es
extraordinariamente importante en todas las formas del hinduismo, ya que autentifica y

legitima la tradicion y sus ensefianzas™”.

Las practicas ontoldgicas de la India se llevan a cabo en ordenes concretas, con
maestros que ensefian las doctrinas a los discipulos, y que sirven de modelos para el
culto de los devotos. Por su parte Cenkner, considera que una sampraddya consiste en
tres elementos: “a teaching tradition with particular doctrine; an ascetical order
functioning as an autonomous religious society with devotees; and sectarianism with
particular ways of worship towards gods”*'°. Vemos, con estas diferentes definiciones,
que podemos atribuir diferentes significados a la palabra sampradaya, debido a sus

distintas dimensiones.

El yoga, en época precolonial, siempre ha estado relacionado con las 6rdenes
ascéticas, transmitiéndose a través de linajes concretos. Podemos entender las
sampradayas como tradiciones soterioldgicas, en tanto y cuanto proponen creencias y
doctrinas, asi como medios (yogas) de salvacion y de liberacion. Estan fundadas en las
narrativas ontoldogicas de un maestro que realizé el ser, es decir, que comprendio la
constitucion ontologica de la realidad, después de haber llevado a cabo una larga
ortopraxis yoguica y una profunda escucha del ser (onfolegein). No entendemos
salvacion en el sentido cristiano, sino en el sentido indico de salvarse de una condicion

ontica relacionada con el karma y la ignorancia, asi como lo que produce /o salvifico, es

209 Flood, G. El hinduismo, Akal, Madrid, 2008, p.169.

210 Cenkner W. A Tradition of Teachers. Sarkara and the Jagadgurus Today, Motilal Banarsidass,
Delhi, 1983, p.184: “Una tradicion de ensefianza con una doctrina particular; una orden ascética que
funciona como una sociedad religiosa auténoma con devotos; y un sectarismo con formas particulares de
culto a los dioses” [NT].
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decir, lo auténticamente propio. Las tradiciones que estudiamos en estas paginas,
proponen todas ellas medios y metas de salvacion, de liberacion (moksa). En general al
hablar del SY, entenderemos que son los yogas (los medios) para llegar a la realizacion
del ser, relacionado con el atmajiiana y brahmajiiana del vedanta y sus interpretaciones

neovedanticas, Self-realization y God-realization.

La palabra tradicion nos sirve para subrayar el caracter continuo a lo largo del
tiempo. Sin embargo, no queremos contraponer como categorias distintas tradicion y
modernidad. La tradicidon no es algo del pasado, algo que se recupera, se recuerda y se
imita. Se da en el tiempo de los humanos, no es algo separado de la sociedad. Como
hemos visto, es precisamente el didlogo con las condiciones concretas de los individuos
en momentos determinados de la historia. Se da en el presente con referencia al pasado
y al futuro. Es la continuidad de las practicas y las creencias, de las interpretaciones
correctas de las ortopraxias y ortodoxias, siempre en didlogo con el pasado, aquello
escuchado y recordado, y en perspectiva de futuro, en su mantenimiento y continuidad.
Si bien es imposible ser premoderno, si que es posible insertarse en una tradicion,
aunque es inevitable hacerlo de manera actual. Si que es posible abrir las posibles
interpretaciones que se daban en diferentes €pocas, y, sobre todo, tener un didlogo con
la tradicion a través de los textos, con lo escuchado y lo recordado, siempre desde el
momento presente. No podemos olvidar, como muchas veces se hace, que Swami
Satyananda Saraswati pertenece a una orden determinada, a un sampraddya, y que su
yoga (de corte transnacional) estd enraizado en ésta. El SY supone un encuentro entre la
tradicion y la modernidad, como ya lo fue el yoga de su maestro Swami Sivananda. Mas
que entender su yoga como separado de su tradicion, hariamos bien en entender el lugar
de ese yoga dentro de la tradicion en época moderna. Si bien consideramos el SY como
yoga moderno, y como transnacional, de segunda ola, tenemos que recordar que estas
designaciones son meramente heuristicas. Entendemos moderno y transnacional como
algo que caracteriza, no como la esencia. EI SY, en todo caso, pertenece a una tradicion.
Por tanto, por mucho que las interpretaciones de Satyananda puedan ser consideradas

heterodoxas o heteropracticas, se dan siempre dentro de un marco tradicional.

Por otra parte, es importante recalcar que al utilizar la palabra tradicion estamos

haciendo una generalizaciéon para hablar tanto de las sampradayas como de las
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ontologias del vedanta, el samkhya-yoga y el tantra. Tomamos esta palabra también de
manera heuristica, metodologicamente, para referirnos a aquello a lo cual queremos
sefalar, en ningln momento como una categoria que encierre la realidad. Ademas,
tenemos que ser conscientes de que en la India no tenemos nada como una Iglesia que
ordene las ordenes ascéticas, las practicas y las creencias. Las sampradayas son
sistemas abiertos que apenas marcan a los parampards. De hecho la pertenencia es
simplemente nominal, ya que los diferentes maestros de una misma sampradaya tienen
bastante libertad de interpretacion a la hora de ensefar a sus discipulos y apenas
contacto con las figuras de maxima autoridad de la tradicion?''. Por ello, es facil caer en
generalizaciones, pues lo que se aplica a un parampard quiza no se aplique a otra.
Dentro de la misma sampraddya, habra paramparas que interpreten la tradicion (las

doctrinas y las practicas) de manera diferente, como es el caso dentro de los dashnamis.

Por tanto, la tradicion dista mucho de ser lo que entendemos en occidente, pues no
es la transmision de cierta ortodoxia, ya que existe un alto grado de interpretacion y
modificacion a la hora de seguir el espiritu de la letra. Asi, se hace necesario
comprender la institucion del guru para entender la precomprension del yoga moderno

transnacional en la forma del SY.

2. El guru

Como deciamos, en la India es imposible hablar de una religion unificada, o de
una institucion parecida a la Iglesia. Como explica Paniker®'?, en el llamado hinduismo
no tenemos ni fundador, ni Iglesia, ni dogma, ni forma de culto consensuada, ni teologia
oficial, ni mitologia unificada, ni canon, ni siquiera una ética universal, ni, por supuesto,
una unica soteriologia. De hecho, hasta el colonialismo, no tenia ni nombre. Tenemos
una gran diversidad de doctrinas y filosofias, ya que cada maestro realizado interpreta
en su época la revelacion y los medios para alcanzar la realizacion, de una manera

adaptada a sus discipulos, en base a su precomprension, determinado por el contexto

211 Es el caso de la orden dashnami donde los sannyasas apenas tienen contacto con la cabeza visible de
la sampradaya, el Jagadguru. Véase Cenkner W. A Tradition of Teachers. Sankara and the Jagadgurus
Today, Motilal Banarsidass, Delhi, 1983.

212 Paniker, A. Indika. Una descolonizacién intelectual, Kairds, Barcelona, 2005, p.389-394.
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social en el cual se expresa y vive su practica. El guru es la manifestacion tanto de la
sampraddya como del parampara. Los actos y palabras del maestro son la encarnacién
de la orden y el linaje. El encarna la tradicion. Su interpretacion representa la tradicion.
Paradgjicamente, ser fiel a la tradicion supone una interpretacion propia por parte del
guru. Sin una ortodoxia estable estipulada por una instituciéon hegemonica, es el guru
quien hace la interpretacion de los textos. Si bien cada sampradaya tiene un canon

escritural tradicional, como sostiene Brooks?!?

, s el guru quien gestiona el canon, quien
ordena sus lecturas, quien organiza la jerarquia intertextual, quien selecciona los textos
y quien programa las practicas. Ya que falta una organizacion jerarquica y eclesial que
vele por la ortodoxia, la figura del maestro es clave, incluso fundacional, en la
interpretacion de la tradicion. Es el guru quien desvela el sentido (el espiritu) de las
escrituras y los tratados, de lo escuchado (sruti) y lo recordado (smrti). Su estatus de ser
liberado y realizado le hace el unico que puede desvelar e interpretar las escrituras desde
la experiencia, quien por tanto puede traducir y trasladar el espiritu de la letra que se
oculta al discipulo. El maestro es un traductor, es mas, es el traductor del discipulo. La
transmision del sentido y la concrecion en el lenguaje apropiado para el discipulo hace

que la traduccion del mensaje del guru-sisya sea muy personal y no siempre trasladable

a otros receptores.

Esta tarea de mostrar la direccion de lo dicho (a lo que sefiala) mediante una
narrativa ontologica, solo es posible si el maestro sabe esa direccion, si la ha vivido y
practicado en su relacion con la tradicion, es decir, si ha comprendido el misterio
ontologico. Al explicar la revelacion y los tratados, el guru traduce (de hecho, para
empezar suele traducir del sanscrito a una lengua vernacula) no solo los contenidos y
sus significados, sino sobre todo el sentido, su traducciéon en una practica (una
ortopraxis) que €l establece. Es decir, es el que establece la correcta interpretacion de la
praxis. Hay sentido porque se camina, es la encarnacion espacial de la iniciacion y
realizacion del ser. En este camino el maestro es el vinculo, solo a través de él uno se
inicia, s6lo a través de ¢l se accede a la verdad. Sin €l no hay posibilidad de realizacién

del ser. Ademas, como explica Olivia Cattedra, el guru es el umbral ontolégico que

213 Véase Brooks, D.R. “The Canons of Siddha Yoga: The Body of Scripture and the Form of the Guru”
en Brooks, D.R., Durgananda, S., Muller-Ortega, P.E., Mahony, W.K., Bailly, C.R. y Sabharathnam, S.P.
(ed.) Meditation Revolution. A History and Theology of the Siddha Yoga Lineage, Motilal Banarsidass,
Delhi, 2000.
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permite al discipulo entrar en la atemporalidad. Es la puerta hacia una ensefianza mas
alla del tiempo y de lo personal, la cual va de la dualidad a la no-dualidad. En palabras

suyas:

ambos constituyen una dualidad que se develara finalmente en coincidencia con la
unidad no dual, esencia del mensaje transmitido. Hasta que la ensefianza no culmina, el
vinculo entre el maestro y el discipulo se despliega en un dialogo que desdibuja

necesariamente la ilusion de los egos enfrentados y confrontados en un tiempo que se

consuma en el infinito?'

Por eso podemos decir que el mismo guru es simbolo ontologico en la procesion
soteriologica. El maestro inicia y propicia, dispone posibilidad de apertura al ser, es

manifestacion dual que conduce al misterio no-dual.

La iniciacion supone entrar en una parampard y pertenecer a una tradicion, asi
como compartir una koiné, es decir, un lenguaje compartido que en este caso es un
idioma ontoloégico con sus propios simbolos. No podemos olvidar por tanto la
dimension colectiva del discipulo, de pertenencia de su persona. La concepcion
comunitaria de la espiritualidad que encontramos en las tradiciones rompe con la

espiritualidad secularizada y privatizada®"”

, no es simplemente un consumismo de
experiencias espirituales, vividas desde la interioridad del sujeto. La persona no se
reduce al individuo psicologico, sino que es la confluencia de los depdsitos karmicos
(no s6lo individuales, sino sociales, la jati,) en el mundo del samsara y en una tradicion
determinada. La realizacion del ser se dard por tanto en esos marcos, pero no porque se
dé en un contexto histérico simplemente (que también), sino porque la practica se
inserta en una ontologia donde se articulan la tradicion y la persona, a través de los

karmas y los samskaras. La realizacion del ser se da en la pertenencia, participando

cada vez mas de las posibilidades del lenguaje ontologico.

214 Cattedra, O. “El maestro en el umbral. Atemporalidad impersonal en la tradicion hindd” en
Rodriguez, G. (ed.) Textos y Contextos II. Exégesis y hermenéutica de obras tardoantiguas y medievales,
Eudem, Mar del Plata, 2011, p.3.

215 Véase Van der Veer, P. The Modern Spirit of Asia. The Spiritual and the Secular in China and India,
Princeton University Press, Princeton, 2014.
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Por otra parte, seguir una tradicion no tiene por qué ser consumar su meta a la
perfeccion, realizarla enteramente; o todo o nada. El camino espiritual no es una
carrera espiritual, ni es un deporte (no se corre, se camina). Tampoco es un oficio
(donde se hace una carrera profesional), ni es un curriculum de crecimiento personal
psicolégico. Tradicionalmente, la mayoria de los discipulos suelen aceptar que no se
realizaran en la presente vida, que la liberacion es una gracia, o que depende bastante de
los karmas. Pero no por ello dejan el sendero espiritual, al revés. Una tradicion para la
mayoria de sus miembros (aquellos que no son seres realizados en vida, jivanmuktas, ni
estan destinados a serlo) es seguir un itinerario y tener una guia y una orientacion vital.
Las tradiciones insisten en que la realizacion del ser viene dada, es algo que se da, no
algo arrebatado. Es gratuita, una gracia divina. Si bien la meta es la realizacion del ser, y
se entiende que soOlo se llega a ésta tras un duro entrenamiento (ascesis, yoga),
aplicando una ortopraxis y dindose cuenta de la realidad, ello no implica que no se viva
ya en esa realidad. El no darse cuenta no implica no estar alli. To realize en inglés
significa también darse cuenta. La realizacion del ser supone un reconocer, es decir, ver
la vida segun la verdad ontolégica. El discipulo, aunque no esté realizado (no se haya
hecho parte de la Realidad), ni se dé cuenta, vive en esta Realidad (saf), participa ya de

lo onto-légica, en la l6gica del ser. Su misma vida también es Palabra del ser.

3. Los significados de darsana

Como hemos dicho, los maestros de las sampradayas ensenan diferentes doctrinas
que la tradicidon, especialmente a partir de época moderna, llama darshanas. Esta
palabra (en sanscrito darsana) ha sido traducida de diferentes maneras, por ejemplo,
escuela de pensamiento o doctrina, aunque la mas comun es filosofia, en tanto son
visiones de la Verdad y la Realidad. Por ello incluso se ha llegado a traducir como

cosmovision*'S.

Los darsanas son caminos espirituales que llevan al estado ultimo de realizacién
humana. Se nos habla, por ejemplo, de liberacion (moksa) en el vedanta, o de

contemplacion (samadhi) y aislamiento (kaivalya) en el samkhya-yoga. Los maestros

216 Pannikar, R. La experiencia filosofica de la India, Trotta, Madrid, 2000, p.100.
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que elaboraron estas doctrinas ilustraron el estado de liberacién en sus narrativas

ontologicas.

Pero es importante remarcar que el concepto de darsana, tal y como se entiende
actualmente, es moderno. A partir de las primeras traducciones en época colonial se
empieza a entender darsana como sistema filosofico, una categoria que no existe
exactamente en la India, aunque darsana vy filosofia puedan considerarse como
homeomorficos*'’. Si bien darsana es mucho mas que un sistema filosofico, dentro de
las exposiciones doctrinales encontramos, sin duda alguna, argumentaciones y

especulaciones que recuerdan al papel de la filosofia en Occidente.

Por su parte, el neohinduismo y el neovedanta toman e innovan el término
darsana, utilizandolo con significados diferentes a los que tiene en las doxografias
premodernas, donde la palabra hace mencién a “opinion” y “doctrina”. La
interpretacion moderna (que se da tanto en los estudios académicos, como en el
neovedanta y en el yoga moderno®'*) hace referencia a “experiencia intuitiva”, “vision
experiencial” o “intuicion directa”, insistiendo por tanto en el cardcter vivencial. En

palabras de Halbfass:

Los autores neohinduistas prestan especial atencion al analisis etimoldgico de darsana
a partir de la raiz drs-, “ver’. De acuerdo con esta interpretacion, la palabra establece la
prioridad del ‘acto de ver’ y la ‘experiencia directa’ dentro de la tradicion india, esto en
conexion con la idea de una ‘vision directa, inmediata e intuitiva de la Realidad’ y en
oposicion a las preocupaciones analiticas y discursivas de la filosofia occidental. Al
respecto se insiste en que las ‘experiencias’ de los antiguos ‘videntes’ (rsi) constituyen la
fuente misma de la tradicion religiosa y filosofica de la India, y la nocion misma de

‘experiencia’ es invocada como una nocién genuina e idiosincraticamente india®"’.

217 Tomamos este término de Pannikar. Véase Ibid. Por homeomorfico Pannikar entiende palabras de
diferentes tradiciones que cumplen una funcion parecida en sus respectivos sistemas. Por ejemplo, la
palabra kaivalya del YS cumple una funcion homeomorfica al nirvana de la tradicion budista.

218 En Satyananda, S. en Four Chapters of Freedom, Munger, Bihar Publications Trust, 2000, p.3, el
autor de la introduccion de FcoF comenta el caracter experiencial de la palabra darshan: “literally, it
means «to see». It is derived from drish, meaning «to see» and is related to the word drashta, meaning
«the seer». Darshana is the process of seeing”. “Literalmente, significa «ver». Se deriva de drish, que
tiene como significado «ver» y se relaciona con la palabra drashta, que significa «el vidente». Darshana
es el proceso de la vision” [NT].

219 Halbfass, W. India y Europa, FCE, México, 2013, p.585.
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El término darshan, por tanto, dara la mayor importancia a la experiencia y a la
percepcion intuitiva directa, un conocimiento mas alla de la racionalidad. Los aparatos
mentales son auxiliares, ya que su funcion es ayudar a llegar a esta vision (lo que
podemos llamar sabiduria) que estd mas alld del intelecto. De esta manera, se da un
papel clave a la experiencia mistica, ya que se entiende que los autores de los tratados
fundacionales eran misticos, y que tuvieron “visiones” propias y personales, y que los
sitras son las explicaciones de estos ‘“videntes” o “veedores”. Es solamente la
experiencia la que lleva a una “vision”. En la interpretacion moderna, las visiones de las
diferentes darshanas se consideran en el fondo como la misma, ya que se basa en la
misma potencialidad mistica de la naturaleza humana, que hace posible la realizacion.
De este modo, apenas se da importancia a la palabra revelada (sruti), la tradicion (smrti)
y los comentaristas, al culto y a los ritos, a la escucha del lenguaje del ser y su
obediencia ontoldgica transformadora. Al considerarse la sabiduria como una vision
(darshan), la cual habria sido resultado de una practica ydguica, se dejan de lado otras
palabras®” que hacen mencion a la sabiduria y a la noésica. Facultades noésicas como
buddhi serdn vistas como intuiciones y visiones, frutos de la practica ydguica. La
propuesta filosofica del neovedanta deja de lado parte de las noésicas, simbologias y
rituales de las tradiciones ontologicas, simplificandolas y reduciéndolas a una psicologia
donde el yoga es el corazon practico experiencial que posibilita las experiencias
religiosas. Asi se crea un lenguaje de inspiracion cientifica para hacer referencia a los
estados psicoldgicos (que mas tarde seran llamados estados alterados de conciencia)
experimentados en la practica del yoga y comprobables cientificamente, que son los
hechos misticos. El ejemplo mas claro, es la concepcion que se suele tener de Sarnkara, a
quien se considera mas como a un mistico que como a un exégeta, intérprete y ontélogo

de los Veda.

3.1. La hegemonia de las seis darsanas

Esta nueva lectura de la palabra darsana se va fraguando al mismo tiempo que se

recuperan (y reinterpretan) las seis darsanas (saddarsanas). Esta taxonomia es candnica

220 Véase Panikkar, R. La experiencia filosofica de la India, Trotta, Madrid, 2000, donde se muestran
palabras sanscritas “homeomorficas” a la palabra filosofia, asi como a sabiduria y conocimiento.
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en muchas interpretaciones modernas de las tradiciones ontoldgicas, tanto en el yoga
moderno, como en el neohinduismo, como podemos ver en historias de la filosofia de la
India, por ejemplo en la obra de Radhakrishnan®'. Como muestra Halbfass en su
estudio /ndia y Europa, es a partir de época moderna que se toma la palabra darshan
para referirse a los sistemas filosoficos y a las cosmovisiones. Al mismo tiempo,
basandose en una doxografia determinada de la historia compuesta alrededor del siglo
XVII d.C., se construye una clasificacion que legitima a las saddarsanas astika, dejando
de lado tanto darsanas tantricas*? como ndastika (por ejemplo, el budismo y jainismo).
Estas seis “filosofias” hegemonicas son el nyaya, el vaisesika, el samkhya, el yoga, el
mimamsa y el vedanta, las cuales pasardn a ser las unicas canonicas dentro de las

223

historias de la filosofia y de los manuales y formaciones de yoga®’. Ya no se conciben

simplemente como unas filosofias de la India, sino como /as filosofias de la India por

antonomasia. Todas ellas son darsanas consideradas dstika. Normalmente se traduce

224 <«

astika como “que trata del Ser” y nastika que trata del no-Ser”, pero seria una

221 En Radhakrishnan, S. Indian Philosophy Volume 2, Oxford University Press, Delhi, 2012, el que
fuera presidente de India (1962-67) expone las darsanas como filosofias que se desarrollan a lo largo de
la historia, mostrando gran influencia occidental. Las darsanas son tratados por el autor como sistemas
filosoficos criticos, analiticos y especulativos, con una teoria del conocimiento critica, racional y
especulativa, sin relacion apenas con el dogma, el rito y el simbolo de las érdenes ascéticas.

222 Segin Pahlajrai, R. “Doxographies-Why six darsanas? Which six” en el 2004 Asian Studies
Graduate Student Colloquium, University of Washington, parece ser que la primera doxografia en la cual
se exponen solamente las seis darsanas hoy hegemonicas es en Saddarsanisiddhantasamgraha, obra de
Ramabhadra Diksita, alrededor del siglo XVII o XVIII d.C. Si seguimos a Halbfass, la primera
doxografia seria del siglo VIII d.C, Saddarsanasamuccaya (Compedio de los Seis Sistemas) del jain
Haribhadra. Sin embargo, esta ultima obra no incluye el “Yoga” en su lista, por lo que no la podemos
tomar como la doxografia basica para nuestros seis sistemas. La primera doxografia que incluiria el
“Yoga” de Patafijali seria Sarvasiddantasamgraha del siglo XII d.C., integrada por seis escuelas astika
(donde en lugar de la escuela nyaya tenemos el vedavydasa del Mahabharata) y seis escuelas ndastika. Por
otra parte, tal y como expone Pahlajrai, en la doxografia de Madhava-Vidyaranya llamada
Sarvadarsanasangraha, compuesta en el siglo XIV d.C. (por tanto, anterior a la famosa doxografia donde
aparecen por primera vez y excluisavamente las seis darsanas), tenemos entre 16 darsanas las cuatro
escuelas saivas siguientes: Pasupata, Saiva, Kaémira and Rase$vara.

223 A pesar de que nunca se practican las darsanas del nyayd, el vaisesika o el mimamsa en las
metodologias del yoga moderno, si que se citan y definen en las formaciones de profesores, debido a su
caracter canonico y hegemomico. Por otra parte, darsanas como el samkhya, el yoga o incluso el vedanta,
son estudiadas y adaptadas, pero siguiendo el filtro del neovedanta y del yoga moderno. Se da por hecho
que son seis sistemas porque no podia ser de otra manera, ya que han existido de una manera continua a
lo largo del tiempo. Por otro lado, en el yoga moderno se cree que al ser el darshan Yoga un sistema
astika, todos los yogas, es decir, todos los métodos ydguicos, tienen que ser astika. De esta manera, se
considera que en el budismo y el jainismo no se practica yoga, ya que el Yoga solo es uno, y es astika.

224 Como ya hemos comentado, en las escuelas y formaciones de yoga no se suelen tener en cuenta
tradiciones nastikas como el budismo, por su caracter heterodoxo. Podemos afirmar que la mayor parte
del yoga moderno se entronca en la tradicion védica e hindd, ya que consideran los Veda como la
revelacion, aunque sélo sea simbdlicamente.
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simplificacion de sus respectivas ontologias. En cierta manera puede entenderse astika
como ontologia, como la explicacion del ser que es (que aparece) ocultandose, que es
también ausentdndose. Sin embargo, es importante comentar que la clasificacion
astika/nastika puede ser entendida también como ortodoxo/heterodoxo, segin
consideren o no los Veda como la revelacion. De hecho, segun algunos autores, esta

225 Autores

clasificacion responderia a razones mas bien socio-politicas del hinduismo
como Helmuth von Glasenapp®® o David White*” han puesto en tela de juicio estas

doxografias modernas, mostrando su caracter estatico y esencialista.

3.2. Darsana como mera opinion o doctrina en las doxografias

El uso de darsana es controvertido, algunos historiadores e inddlogos occidentales
estan en contra de identificarlo con filosofia o con cosmovision. Estudios como el de
Halbfass han mostrado como la palabra darsana se empez6 a usar en doxografias que
querian exponer diferentes escuelas de pensamiento. Segun el autor, en estos antologias
se usa el término como “opinion” y “doctrina”, no como “intuicidon”, “realizacion” o

7228 Estas clasificaciones hacen enumeraciones de doctrinas,

“experiencia directa
presentando las diferentes escuelas de manera monolitica. Sus exposiciones son
impersonales, estables, e inmutables, y no muestran los cambios que se van operando en

diferentes épocas. Como explica este autor, el término darsana es incluso en ocasiones

225 Panikkar, R. La experiencia filosdfica de la India, Trotta, Madrid, 2000, p.140.

226 Glasenapp pone en cuestion la ortodoxia y esencialismo de los Seis Darsanas. Defiende que el uso
del término darsana se debe al método que siguen. Segiin leemos en Glasenapp, H. La filosofia de la
India, Biblioteca Nueva, Madrid, 2007, p.132: “éstos no son designados con el nombre de su creador o
segun el punto de vista adoptado por ellos (...) sino de acuerdo con su forma de trabajo”. De esta manera,
no serian cosmovisiones escritas en base a experiencias de sus autores, sino métodos de trabajos. El autor
pone en tela de juicio el caracter védico o brahmanico de varios darsanas. Por otra parte, sefiala que su
numero se debe a mero simbolismo.

227 Véase White, D.G. The Yoga Sutra of Patanjali. A biography, Princeton University Press, Princeton
y Oxford, 2014. En este estudio el autor expone la historia literaria y filosofica del sitra que dio nombre a
una de las seis darsanas. En esta “biografia” muestra como de manera azarosa el Yogasiitra devino un
texto fundamental tanto en la Historia de la Filosofia de India, como en el yoga moderno, precisamente
por haber sido incluido en la doxografia de las saddarsanas y a que éstas tomaran un papel clave en el
pensamiento de la llamada hindu renaissance.

228 Halbfass, W. India y Europa, FCE, México, 2013, p.473-474.
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peyorativo, pues se utiliza para mencionar doctrinas de otras escuelas, consideradas

como “opiniones”, escuelas que no llegan a la ctispide de la propia tradicion.

Si queremos pues apreciar la alteridad de las ontologias en las diferentes épocas,
hace falta ser consciente de esta precomprensidén, y no caer en una concepcion
esencialista. De esta manera, podremos ver las distintas tradiciones ontoldgicas no como

sistemas cerrados y eternos, sino como diferentes manifestaciones del ser en su destinar.

4. Tradiciones ontologicas

Ser conscientes de la precomprension de la concepcion moderna del darshan
(donde la aplicacion técnica lleva por si sola a la “visién”) puede ayudarnos a recuperar
aspectos filosoficos de las tradiciones ontoldgicas que habian sido dejados de lado.
Entre éstos tenemos elementos interpretativos, exegéticos y noé€sicos que pueden aportar
una nueva luz sobre el camino espiritual en el yoga actual. En estas tradiciones, la
realizacion del ser (o la misma sabiduria) no es simplemente el resultado fisio-
psicologico del yoga. El yoga no es meramente un sacar de lo oculto visiones-
existencias y estados psicologicos. En estas tradiciones el yoga se enmarca dentro de
una realidad ontologica, en las dindmicas de despliegue y repliegue del ser. El yoga es
el proceso de repliegue. Las técnicas yoguicas ayudan en la procesion por los campos

ontologicos, al ser llevadas a cabo en el sentido soteriologico de la praxis.

Estas doctrinas marcan diferentes aspectos ontoldgicos, de ahi que las llamemos
tradiciones ontoldgicas. Preferimos caracterizar a estas tradiciones como onfologicas, en
lugar de filosoficas o religiosas, por aquello que estas dos ultimas palabras implican y
connotan. La relativa novedad de la palabra ontologia en este contexto permite que no
esté llena de implicaciones y connotaciones. Ademas, como recuerda Péaniker’”, la
misma palabra tradicion ya hace referencia a religioso, en el sentido de Cicerén
(relegere). Sin embargo, en la actualidad suele entenderse religion a la manera cristiana,
en el sentido de Lactancio, como re-ligare, de ahi que evitemos el término religioso en

lo posible. Por otra parte, tras la muerte de Dios y la consumacion de la Metafisica

229 Paniker, A. Indika. Una descolonizacién intelectual, Kairds, Barcelona, 2005, p.398-400
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preferimos no tratarlas como metafisicas (como se ha hecho tradicionalmente), para
asumir el nihilismo de nuestra época y aquello que abre. Por otra parte, por motivos
heuristicos, queremos evitar la palabra doctrina por sus connotaciones de especulacion
teologica tedrica, asi como de ortodoxia. De la misma manera, evitamos la traduccion
por filosofia, ya que también tiene connotaciones tedricas y especulativas que queremos
evitar, para enfatizar el aspecto transformacional, connotacion que la palabra filosofia
ya ha perdido, al menos en contextos académicos. Consideramos licito, sin embargo,
traducir darsana como filosofia, pero siempre que entendamos ésta como ontologia,
como sistema ontologico que propicia la transformacion a través del yoga y del
conocimiento no¢sico, que lleva a la realizacion del ser mediante un entrenamiento

desplazador y una comprension ontologica de la realidad.

4.1. Ontologia y campos ontoldgicos de consciencia

La ontologia en la que se basan las tradiciones del vedanta, el samkhya-yoga y el
tantra es la ontologia samkhya. Esta ontologia no es cuantitativa, pues no se basa en una
aproximacion matematica (cartesiana) de la realidad, donde el mundo es divisible, sino
que es cualitativa. En el mundo se dan diferentes cualidades, por ejemplo, los sentidos,
los elementos toscos, que estan, en cierta manera, separados. Son grados diferentes del
ser, entre ellos no hay una continuidad fisica y matematica. Como explicamos
anteriormente, la realizacion del ser se da en grados y campos ontoldgicos, aquello que
en el paradigma cientifico y experiencial se traduciria como estados alterados de

consciencia, o estados psicoldgicos.

Como veremos en capitulos posteriores, la ontologia del samkhya explica la
consciencia y lo espiritual siguiendo una loégica completamente opuesta a la concepcion
cientifica al uso. La ciencia actual, en general sostiene que el universo aparecid por el
big bang. Por otra parte, la consciencia habria aparecido en el animal racional (el ser
humano, el homo sapiens) después de millones de afios de proceso evolutivo, una vez

surgida la vida orgénica, que a su vez habria nacido de la materia inorgéanica.
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Por otra parte, en la ontologia tradicional, el orden de aparicion y manifestacion es
a la inversa. Primero aparece lo espiritual en el mundo, y luego van manifestindose
campos ontologicos mas “materiales” o “inferiores”. Asi, primero surge el buddhi,
luego el ahamkara y el manas, después aquello experienciado, solo a lo ultimo los
indriyas, tanto los sentidos de la accion, como los sentidos de la percepcion. Por tanto,
el ser se manifiesta en el ser humano empezando por la consciencia. So6lo después
aparece aquello sentido, y los sentidos mismos, el cuerpo en definitiva. El ser se
despliega de lo mas sutil a lo mas tosco, de lo mas espiritual a lo mas “fisico” y

“material”.

El ser desciende mediante la manifestacion. De este modo, realizar el ser es
realizar el camino de regreso, es decir, ir realizando, grado por grado, en procesion
ascendente (nivrtti), los campos ontoldgicos del ser. Ir subiendo en la jerarquia de
estadios, desde los tanmatrasy mahabhiitas hasta llegar al buddhi, pasando por el
manas 'y el ahamkara. A partir del buddhi es cuando se da el salto transnoésico,
realizandose aquello no fisico, no manifestado: el brahman, el purusa, Cit, o Siva. La
ontologia es jerarquica, de ahi que haya lecturas jerarquicas de los logros espirituales.
En este orden de cosas, se trata de ir subiendo por los tatfvas como veremos en la parte

dedicada al samkhya-yoga.

Hay mas ontologias que se superponen a ésta basica del samkhya, por ejemplo, los
kosas del vedanta, o los samddhis y samapattis del YS. Sin olvidar los estadios
ontolédgicos de la kundalini, es decir, los chakras. Todos ellos tienen en comiin que son
despliegues de lo divino, que podemos recorrer en sentido contrario, hacia lo divino,

replegando el ser, y su Palabra.

La mayoria de las tradiciones ontologicas de la India tienen una hermenéutica
inclusivista, donde diferentes doctrinas y practicas son asimiladas en el nucleo
ontopractico. Acerca del término inclusivismo vale la pena retomar las siguientes citas

de Hacker, recuperadas por Tola y Dragonetti:

Inclusivismo significa que uno considera que una concepcion central de un grupo
ajeno al propio, con su propia concepcion religiosa o su propia cosmovision, es idéntica a

una u otra concepcion central del grupo al que uno pertenece. Por lo general el



145

Inclusivismo comporta en forma explicita o implicita la afirmacion de que lo ajeno, que
se presenta como idéntico a lo propio, de alguna manera le estd subordinado o le es
inferior. (...) Lo que para el europeo parece ser tolerancia [en la cultura de la India], es

casi siempre inclusivismo?*.

De esta manera, las tradiciones ontoldgicas pueden explicar doctrinas y practicas

de otras tradiciones, incluyéndolas en su marco hermenéutico.

4.2. El yoga como disciplina del nivreti

Si bien todo ello se puede hacer de una manera meramente intelectual, para
realmente transformar el propio individuo, dandose la realizacion del ser, se necesitan
integrar y dominar (samyama) estos campos ontoldgicos. Para ello es basico el yoga, ya

que permite no sélo pensar los campos ontoldgicos, sino habitarlos.

Las tradiciones ontoldgicas han desarrollado diferentes técnicas y practicas
yoguicas para ahondar en estos estadios ontoldgicos. Por ejemplo, las técnicas de
purificacion (el pranayama o los satkarmas) buscan preparar el cuerpo y la mente
(aquello manifestado y manifestandose en el ser humano) para comenzar la
peregrinacion y la procesion ontoldgicas. La postura sedente (siddhasana, padmasana,
sukhdsana, etc.) busca crear un espacio detenido y quieto para posibilitar la andbasis
interna, lo que popularmente se llama “meditacion”. El control de los sentidos busca
aprovechar lo sensible manifestado para empezar caminos de regreso en la nivr#ti. Las
practicas de concentracion buscan aislar y separar estos campos, diferenciarlos de otros
“objetos”. La imaginacion o memoria sirve para intensificarlos, en vista a vivenciarlos
de manera “pura” y “entera”. La meditacion crea limites y define contornos, a la vez

que rellena con experiencia e imaginacion.

Incluso las mismas practicas de servicio o de adoracion realizan caminos de
regreso, peregrinaciones cotidianas a lo divino, al llevar simplemente la atencion a lo

Uno de lo que surge todo. La exégesis de los textos inicia procesiones, en las cuales se

230 Estas citas estan incluidas en Tola, F. y Dragonetti, C. Filosofia de la India, Kairds, Barcelona, 2008,
p.684.
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reconducen las palabras escuchadas hacia la Palabra del ser. El mismo sexo, como
veremos al analizar el tantra, puede ser usado para hacer el camino de retorno, siempre
que se logren transmutar los sentidos en vivencia espiritual. Por ello, podemos decir que
el retorno de lo divino es el despliegue divino en la hermenéutica, pero también es el

retorno de lo divino en el ser humano, es decir, el retorno sacia lo divino.

Las técnicas yoguicas ayudan a encontrar lo que hoy en dia llamariamos el
aspecto espiritual, siempre que se integren en un sentido, es decir, en una practica.
Tradicionalmente las técnicas han sido incluidas en practicas de realizacion del ser, de
ahi que hablemos de onfopraxis. El ser es comprension. El ser humano, peregrino de la
ontologia, retorna a lo divino mediante su comprension espiritual, al darse cuenta de lo
divino que hay en las cosas. Es un encontrar lo espiritual, es decir, la Consciencia

inmanente de los estadios ontologicos.

La acciodn (karmas y kriyas), el ritual (yajiia), la técnica yoguica (yoga) y la praxis
(sadhana) buscan realizar el ser mediante lo sensible e inteligible de la manifestacion. A
lo largo de las épocas de la India, tenemos una tension constante entre la técnica y la
consciencia. Se utilizan técnicas pero con el peligro de caer en lo mecanico. Es por esta
razon que se da siempre importancia a la interiorizacion en las practicas. En el yoga
moderno hablamos de “ser conscientes” de lo que hacemos, de tener puesta nuestra
atencion en los ejercicios. Es la toma de consciencia. El buddhi en la practica. Es por
ello que podemos decir que el buddhi es el vinculo entre la técnica y lo salvo, entre el
yoga y la realizacion del ser. Ello es asi, porque hace de vinculo entre lo puramente
espiritual (la consciencia pura) y la manifestacion (aquello que llamamos lo “material”),
por esta razon se le suele considerar la parte més consciente de la manifestacion, lo mas

espiritual.

4.3. El buddhi

La palabra buddhi se ha traducido de diferentes maneras, por ejemplo
conocimiento, discernimiento, inteligencia, entendimiento, ingenio, determinacion, etc.

Perointelecto como intuicion son las traducciones mas comunes. Todas estas
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traducciones reflejan alguna faceta de sus facultades noésicas. Unas enfatizan el aspecto
intelectual y otras el intuitivo. Por ello Pujol la llama inteleccion intuitiva, para
separarla de la inteleccion del intelecto, el cual se suele considerar como “mental”. Otra
manera posible de traducirla seria la intuicion intelectiva. Asi, por una parte, puede
considerarse como una intuicion donde se dan golpes intuitivos de la realidad espiritual,
de manera inmediata; serian intuiciones, estados de gracia. Recordemos que el buddhi
viene de lo trascendente, ya que es emanacion y catabasis. Buddhi no somos nosotros,
es prakrti, es algo que se da. Por otra parte, puede considerarse como un pensar noésico
y discriminativo que discierne la mejor manera de ir avanzando en la procesion
ontologica y en el camino espiritual. Asi, participamos del ser mediante el buddhi al

discernir y discriminar.

Al buddhi se le ha llamado también sattva, ya que es el que ilumina. Buddhi, de
hecho, puede entenderse también como “el que despierta”. En cierta manera, podemos
decir que buddhi despierta al guna sattva, a lo espiritual y luminoso, incluso el guru-
tattva. Satyananda lo traduce como awareness, que en castellano puede leerse como
atencion o conciencia de. En cierta manera, buddhi es la toma de consciencia, ya que
abre un claro (da luz) para que habite la consciencia (el atman, el purusa). Como dice la
Gita, cuando el buddhi controla el carro, el arman toma asiento. En cualquier practica
yoguica se da esta conciencia, para que no se vuelva un ejercicio mecanico. El sadhaka
se da cuenta del manifestarse de sus cuerpo y su mente, realiza de manera consciente las
practicas. Por ello, si bien apenas se le ha dado importancia en el yoga moderno, si que
esta presente en las clases y sadhanas, por ejemplo, en la toma de atencion. Solo que no
se considera como facultad noésica de la ontologia descendente y ascendente, de la
pravrtti y la nivrtti. No obstante, a nuestro modo de ver es la pieza clave para entender
la ontologia, y no puede ser reducida a la toma de consciencia y a la atencidn, ya que
opera de otras maneras. También es guia de la procesion simbdlica a través de estos
estadios ontoldgicos y las vivencias espirituales. El buddhi es el que ayuda a discriminar
y discernir las acciones que necesitan realizarse, ya sea en la vida cotidiana o en la
practica de la meditacion, dandoles el caracter espiritual. Esta facultad ayuda a entender
los simbolos y a saberlos habitar, determinando mediante la voluntad y la intuicion el

sentido que se necesita tomar, asi como las decisiones de la practica espiritual. En
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definitiva, ayuda a recordar, a realizar, a darse cuenta y a despertar aquello que es la

sabiduria.

Por tanto, hay una estrecha relacion entre el buddhi y la hermenéutica, ya que al
interpretar la ontologia tratamos de entender y discernir qué dispone el simbolo, qué
ordena hacia abajo (qué da y dona) y qué ordena hacia arriba (qué exige y demanda)
para poder participar de ese sentido. Escuchar ese orden y esa orden es una
hermenéutica noésica, que vincula en todo momento lo que podemos llamar en lenguaje
occidental “lo material” y “lo espiritual”, que discierne, separa y diferencia, para unir,
juntar y religar, en la ascension gradual de las moradas ontologicas. La hermenéutica
ontoldgica puede ayudar asi a discriminar, seleccionar, interpretar y sobre todo
comprender en base a la situacion personal, es decir, en base a la historicidad y los
problemas contemporaneos. Vemos la interpretacion como un didlogo cotidiano con el
texto desde nuestra condicion propia, donde se lleve a cabo un ejercicio filoséfico y
hermenéutico constante para poder participar del sistema simbolico propuesto por la
tradicion a la que se sigue y en la que se cree, para facilitar, en definitiva, no meramente
estados alterados de conciencia y experiencias sensitivas en el ambito restringido de la
clase (o practica personal) de yoga, sino una concreta y cotidiana transformacion

ontoldgica de la misma vida.

Si hacemos caso de los textos de la tradicion, la realizacion del ser no es un
conocimiento especulativo que se llegue con el mero pensamiento discursivo. Pero ello
tampoco implica que sea simplemente el fruto de una experiencia yoguica. El buddhi
ayuda a incorporar (“meditar”) la ontologia en la sddhana propia, mediante el yoga,
transformando el propio ser en el Ser. Realizar el ser es ascender por la procesion
simbdlica de los estadios ontoldgicos con la ayuda del buddhi, hasta llegar a la
transnoesis que es la realizacion del ser. La liberacion pasa por conocer aquello de lo
cual uno quiere liberarse. Para que haya una verdadera ontologia que lleve a la
realizacion del ser tiene que haber transformacion, una transformacién que sélo se
puede dar en una practica yoguica, la sadhana. La ontologia s6lo se puede dar con una
ortopraxis del ser, es por ello que podemos hablar incluso de onfopraxis. Las tradiciones

ontoldgicas son tradiciones onto-prdcticas, ya que practican el ser, realizando la co-
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pertenencia y llevando a cabo el ser en el practicante. El ser se da y se revela en el

desvelamiento llevado a cabo en la practica yoguica y noésica, en la ontopraxis.

5. La interpretacion del Yoga Satyananda de las tradiciones de la India

El yoga moderno adopta y adapta elementos ontoldgicos y yoguicos de diferentes
tradiciones de la India. Entre estas tradiciones ontologicas estan el vedanta, el samkhya-
yoga y el tantra. Cada escuela de yoga transnacional tiene su manera de entender la
ontologia y el yoga, normalmente filtrados por la explicacion cientifica, el ocultismo y
e | neovedanta. Como se ha mencionado, la ontologia en la India tiene un caracter
inclusivista, capaz de integrar otras onto-ldgicas y metodologias en su seno. El yoga
moderno sigue este tipo de hermenéutica a la hora de interpretar las diferentes
tradiciones. En lugar de negar otros senderos, doctrinas y técnicas, o bien se les otorga
un grado jerarquico en la ontologia propia, o bien se las transforma y apropia. Segun
nuestro modo de ver, el SY es una de las interpretaciones dentro del yoga moderno que
mas adopta de las tradiciones ontoldgicas de la India. Esta es una de las razones por las

que consideramos que es uno de los yogas modernos mas interesantes para el estudio.

Satyananda adapt6 para los tiempos modernos los yogas de las tradiciones del
vedanta, el samkhya-yoga, el tantra y el hatha-yoga, reinterpretando sus lenguajes y
técnicas para un mundo secular. Por ello, en la practica, el SY puede entenderse como
un sistema inclusivista y de ambiciéon universal donde tienen cabida sistemas
filosoficos, técnicas yoguicas diversas y terminologias de tradiciones diferentes, dando
la imagen de todo un palimpsesto de ramas del yoga y de saberes de la India. Al tratarse
de una interpretacion particular y moderna, la lectura de las tradiciones indias difiere

por tanto de las interpretaciones precoloniales.

Respecto a la doctrina filoséfica de la escuela, podriamos aventurar a decir que el
neovedanta de Vivekananda y de Sivananda sirve como nucleo del sistema. El
samkhya-yoga sirve como terminologia a aplicar cuando se habla sobre los aspectos
onto-logicos de la realidad (por ejemplo los tattvas y la prakrti). El patanjala-yoga del

Yogasiitra proporciona la plantilla gradualista de los Ocho Miembros (astanga). El
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tantra proporciona el complemento de la practica, tanto su cosmologia sakta-saiva
como ciertas técnicas que seran adaptadas a la clase de yoga. De hecho, la culminacion
del SY es el despertar de la kundalini mediante las kriyas tantricas del kundalini-yoga.
Por ello podemos definir el SY como un neovedanta tantrico, que lo diferenciaria del

neovedanta de Vivekananda.

Lo que nos ocupara a lo largo de la tercera, cuarta y quinta partes de este estudio
serd la adaptacion de los yogas de estas tradiciones. Como ya hemos comentado,
Satyananda hace una adaptacion de las tradiciones de la India, adoptando los yogas,
técnicas y practicas mas “Utiles”, pero dejando por el camino ciertos aspectos filosoficos
y noésicos. A lo largo de las tres siguientes partes, contrastaremos esta adaptacion

yoguica moderna con las ontopraxis de las tradiciones ontologicas.

En la parte tercera, mostraremos como la interpretacion de Satyananda del karma,
bhakti y jiiana yogas del vedanta contrasta con la concepcioén premoderna, tal y como la
encontramos en el llamado Triple Fundamento (Upanisads, Bhagavad Gita y
Brahmasutra). En concreto, mostraremos la concepcion mecanica del karma-yoga en la
practica del seva, diferente al karma-yoga acorde con el dharma en las tradiciones
premodernas. También se verd la legitimacion de la figura del guru a través del bhakti-

yoga. Por otra parte, veremos cémo se da el olvido de la hermenettica en el jriana-yoga.

En la parte cuarta, dedicada a la tradicion del samkhya-yoga y en concreto a su
version del Yogasiitra, veremos como Satyananda adopta y adapta elementos clave del
YS, utilizando el lenguaje de Patafjali para legitimar su metodologia. Entre otras cosas,
veremos como los estados de consciencia substituyen a los campos ontoldgicos en el
SY, articulando toda la narrativa onto-logica de este yoga moderno. Al igual que en el
vedanta, veremos como el SY deja de lado aspectos noésicos del patanjala-yoga del
Yogasutra. Como propuesta alternativa, abriremos interpretaciones alternativas del

karma, la escatologia y el tiempo, posibilitando otra relacion con el texto de Patanjali.

Por ultimo, en la parte sexta, veremos como Satyananda interpreta las tradiciones
de los Tantras. De qué manera adapta el hatha-yoga y el kundalini-yoga a su SY.
Mostraremos como también en la concepcion de estos yogas se sigue una interpretacion

psicologista, monista y ocultista, dejando de lado la hermenéutica ontologica y
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simbdlica de la tradicion, como el sistema de la kundalini y los chakras es explicado
como sistema fisioldgico ocultista, donde los estadios ontoldgicos son entendidos en

tanto estados psicologicos y no como moradas ontoldgicas.
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Parte IV

EL VEDANTA



154



155

Introduccion

La tradicién del vedanta es clave para entender el yoga moderno, ya que buena
parte de los gurties y maestros de la primera y segunda ola, siguen de una manera u otra
este darsana, el cual se suele considerar el niicleo ontoteologico, doctrinal o filosofico
del llamado hinduismo. Con el vedanta es dificil decir cudndo hablamos de una cultura,
de una religion, de una filosofia o de una doctrina. En cierta manera, esta tradicion tiene
todos estos aspectos, pero no puede ser reducida a ellos. De nuevo vemos como es
dificil entender la India con categorias occidentales. Es por ello que preferimos hablar
de tradicion ontologica. En todo caso, el vedanta es el darsana mas importante de la
India, al menos a nivel cuantitativo por el numero de seguidores. Supone una relacion
de intimidad con la revelacion (la sruti), es decir, una filiacion con esta Palabra eterna,

escuchada por los antiguos rishis (rsis) y elaborada en los Vedas.

La mayor parte del yoga moderno estd empapada de esta tradicion. Su influencia
es muy profunda, por ello es basico entender en qué medida lo afecta y determina. Si
bien practicar un yoga de inspiracion vedantica no implica ser vedantico o hindu, si que
es cierto que se heredan ciertas doctrinas, creencias y practicas. Muchas escuelas y
métodos de yoga moderno reinterpretan esta tradicion e incorporan elementos en la
practica del yoga, desde aspectos doctrinales y ontoteoldgicos a aspectos ceremoniales y
ritualisticos, sin olvidar aspectos soterioloégicos y yoguicos. Son interpretaciones
modernas del vedanta, y siguen, o estdn acorde, con aquello que se ha venido llamando

neovedanta.

Swami Satyananda Saraswati es uno de los gurties transnacionales de 2% ola que
reinterpretd esta milenaria tradicion para poderla incluir en su propuesta de yoga. Es
uno de los maestros que mas tuvo en cuenta esta tradicion, como podemos ver en la
bibliografia de la BSY. En tanto miembro de la tradicional y centenaria orden

dashnami®', el maestro de la BSY tiene una relacion muy estrecha con el vedanta®>.

231 Si bien la palabra sanscrita es dasanami, a lo largo de nuestro estudio utilizaremos la palabra
dashnami.

232 El fundador de la BSY, al hablar del servicio (seva) que dedicd a su gurt en sus afios de discipulo,
comenta que no hacia yoga, y que tampoco lo estudio. En palabras suyas en Satyananda, S. Rikhyapeeth
Satsangs, Yoga Publications Trust, Munger, 2007, p.58: “I could never have imagined that I would spread
yoga to every corner of the world! Yoga is not my subject either, I never studied it. I studied Vedanta and
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Ademas, si bien es sobre todo de manera nominal, también tiene vinculos con el advaita
vedanta de Sankara, como expondremos mas adelante. Por ello, el SY tiene un lugar
privilegiado para estudiar el vedanta en el yoga moderno, pues en la orden dashnami el
vedanta no es simplemente una doctrina mas, sino que estd intrinsecamente relacionado
(al menos tedricamente) con la institucion ascética, y con el camino espiritual ensefiado

de maestro a alumno.

Con tal de poder entender la particularidad de la propuesta de yoga transnacional
que hace Satyananda, fruto de su tiempo, en este capitulo veremos diferentes hitos del
vedanta, como se ha entendido y practicado esta tradicion en las distintas épocas. Si
bien el vedanta cuenta con milenios de tradicidon, y una cantidad enorme de narrativas
ontologicas, nos centramos en las épocas que consideramos indispensables para
entender tanto el SY, como el mismo yoga moderno. Estos hitos estan ilustrados por los
siguientes textos: los Vedas, los Upanisads, la Bhagavad Gita, la obra de Sankara y los
discursos de Swami Vivekananda. Si bien parece seguir un sentido teleoldgico, hemos
escogido estos textos por el peso que tienen en el vedanta, ya sea como textos clave en
la exégesis de la tradicion o como comentarios de ésta. Por una parte, los textos de los
Vedas, los Upanisads'y la Bhagavad Gita constituyen el Triple Fundamento de la
tradicion, y por otra parte Sankara es el fundador de la sampradaya de los dashnamis.
Por ultimo, Vivekananda es clave para entender el neovedanta y el yoga moderno. Los

hemos expuesto en orden cronologico para facilitar su exposicion.

Después de esbozar las ontologias de las diferentes épocas del vedanta,
mostraremos cémo el fundador de la escuela de Bihar interpreta la tradicion ontologica
del vedanta, adaptindola a su yoga. Comparandolo con la tradicién premoderna
podremos ver como interpreta de diferente manera el karma-yoga y el jiana en el
camino espiritual. También veremos como su bhakti-yoga refundamenta y refuerza la

institucion del guru.

Sanskrit”. “;Nunca podria haber imaginado que difundiria el yoga por todos los rincones del mundo! El
yoga tampoco es mi tema, nunca lo estudié. Estudié vedanta y sanscrito” [NT].



157

Capitulo 6. El yoga moderno, el vedanta y el hinduismo
1. El vedanta y el hinduismo

La tradicion del vedanta puede entenderse en dos sentidos, como el Final de los
Vedas o como el darsana del vedanta. Es decir, por una parte, se entiende como la
ultima seccion de la revelacion escuchada (la sruti), aquella en que se condensa la
sabiduria de los Veda (los Upanisads), es decir, aquella parte que explica la finalidad de
los Vedas. Por otra parte, se entiende como las diferentes escuelas ontoteologicas del
darsana vedanta que reinterpretan este Final de los Vedas en comentarios directos

sobre la revelacion y sobre el Brahma-siitra.

En todo caso, la doctrina ontoteologica que expone esta entretejida con los Vedas,
la revelacion escuchada que se suele considerar la “Escritura” del hinduismo. De ahi
que debamos preguntarnos hasta qué punto es una doctrina religiosa, es decir, hasta qué
punto el vedanta es hinduismo y, por tanto, hasta qué punto el mismo yoga moderno (asi
como el SY) es hinduismo. Asi, en muchos manuales sobre filosofia de la India, o sobre
religion, se suele considerar el vedanta como el ntcleo filosofico del llamado hinduismo
(la “religiéon de la India”) y por tanto como la filosofia con mas presencia en el

subcontinente. Como explica Radhakrishnan:

The Vedanta philosophy deserves closer attention not only on account of its
philosophical value, but also because it is closely bound up with the religion of India and
is much more alive in that continent than any other system of thought. In one or the other
of its forms the Vedanta determines the world view of the Hindu thinkers of the present

time?3.

Por ello es necesario, para comprender el vedanta (esta “filosofia” o “doctrina”),
conocer su lugar dentro de la “religion” que ha sido llamada Ainduismo. Primero de
todo, vemos un problema en identificar el hinduismo con la religion propia de la India,
ya que el subcontinente es cuna y hogar de una gran diversidad de religiones. Ademas,

el estado de India se considera, desde su formacidon, como un estado laico, donde tienen

233 Radhakrishnan, S. Indian Philosophy vol.2, Oxford, Delhi, 2008, p.398: “La filosofia vedanta merece
una atencién mas precisa no s6lo por su valor filosofico, sino también porque esta muy ligada a la religion
de India y estd mucho mas viva en ese continente que cualquier otro sistema de pensamiento. En una u

otra de sus formas el vedanta determina la vision del mundo de los pensadores hindues de la actualidad”
[NT].
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cabida todas ellas. Es, por tanto, un error identificar indio con hindui, o hindu con indio,

es decir, la nacionalidad con la religion®*.

Por otra parte, considerar las tradiciones vaisnavas, saivasy Saktas como
hinduismo 'y como religion constituye un problema, tal y como han expuestos
numerosos indologos y académicos especializados en los estudios culturales del sur de
Asia. Como llega a exponer Peter van der Veer en su libro sobre la espiritualidad y el
secularismo en India y en China, The Modern Spirit of Asia, la religion en Asia podria
considerarse incluso como una construccion hecha por Occidente en el siglo XIX,
siguiendo categorias europeas™. De hecho, siguiendo esta interpretacion, lo que
consideramos actualmente como hinduismo (o budismo), previamente al colonialismo,
no habria tenido esta nominacion. Segun este autor, no podriamos hablar por tanto de
religion para hablar de estas tradiciones asiticas, al menos en el sentido occidental. De
esta manera, se habrian sistematizado, unificado y simplificado la diversidad de

tradiciones consideradas como religiosas en el llamado hinduismo.

En todo caso, la creacion y/o adopcion de esta categoria no fue unilateral, sino
que implicd tanto a los académicos occidentales como a los indios. Como explica

Viswanathan:

one of the most striking advances in modern scholarship is the view that there is no
such thing as an unbroken tradition of Hinduism, only a set of discrete traditions and
practices reorganized into a larger entity called “hinduism’ (...). If there is any
disagreement at all in this scholarship, it centers on whether Hinduism is exclusively a
construct of western scholars studying India or of anticolonial Hindus looking toward the
systematization of disparate practices as a means of recovering a precolonial, national

identity®®.

234 Es lo que hace la ideologia Aindutva, la cual sigue tanto el partido BJP (Bharatiya Janata Party) como
la asociacion RSS, tal y como podemos ver en el estudio de Borreguero, E. Hindu: nacionalismo hindu y
politica en la India, La Catarata, Madrid, 2004.

235 Van der Veer, P. The Modern Spirit of Asia. The Spiritual and the Secular in China and India,
Princeton University Press, Princeton, 2014, p.63.

236 Viswanathan, G. “Colonialism and the Construction of Hinduism” en Flood, G. (ed.) The Blackwell
Companion to Hinduism, Blackwell, Oxford, p.26: “uno de los avances madas llamativos en la
investigacion moderna es la vision de que no existe una tradicion ininterrumpida de hinduismo, sélo un
conjunto de tradiciones y practicas distintas reorganizadas en una entidad mas grande llamada
«hinduismoy. Si hay algin desacuerdo en la academia, se centra en si el hinduismo es exclusivamente
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Por lo que hace al papel de la indologia (asi como el estudio académico de las
religiones), €sta buscaba entender, atrapar y agrupar la diversidad “religiosa” del
subcontinente indio en una categoria explicativa, el hinduismo. Ante la serie de
caracteristicas comunes en las diferentes formas religiosas del sur de Asia, la indologia
agrupo toda esta diversidad bajo el término hinduismo. El “-ismo” de lo hindu. Esta
palabra, a diferencia de lo que puede parecer en un primer momento, es extraia a la
cultura del subcontinente, y fue adoptada mas tarde. De hecho, la palabra hindi®’

proviene de los persas, quienes la utilizaron para referirse a la cultura del valle del rio

Indo.

No obstante, los mismos indios, a partir de la época colonial, comenzaron a usar
la categoria del hinduismo para autoexplicarse, como simbolo y legitimacion de su
identidad. De la misma manera, podemos decir que la rennaisance del neovedanta®™® de
asociaciones como el Brahmo Samaj y el Arya Samaj ayudd a hegemonizar la categoria
hinduismo como explicativa de la realidad “religiosa” de una gran parte de la poblacion
de la India. Esta categoria, de ambicidn universal, ayudo a crear cohesion en la sociedad

india y a dar coherencia a la diversidad, contrarrestando el poder colonial.

El concepto religion es problematico, entre otras cosas, por sus connotaciones
cristianas. Como explica Paniker™ a partir del cristianismo se entiende religio de
manera exclusivista. A partir de Lactancio la religion pasa de entenderse como relegere
a significar re-ligare. De esta manera, las tradiciones que no son cristianas (o judias) ya
no son entendidas como religio, sino como superstitio. En cambio, en tiempos de
Ciceron se utilizaba con el significado de tradicion (traditio). Es en este sentido al que
nos referimos cuando hablamos de religion hindu, como una tradicion. Por tanto, no

seguimos el modelo cristiano de religion, es decir, su tradicion. De hecho, si

una construccion de eruditos occidentales que estudian la India o de hindtes anticoloniales que buscan la
sistematizacion de practicas dispares como un medio para recuperar una identidad nacional precolonial”
[NT].

237 Véase Flood, G. El hinduismo, Akal, Madrid, 2008, p.20.

238 Véase De Michelis, E. 4 History of Modern Yoga. Patafijali and Western Esotericism, Continuum,
Londres, 2008.

239 Paniker, A. Indika. Una descolonizacion intelectual, Kairés, Barcelona, 2005, p-398-400. En este
libro el escritor ¢ inddlogo lleva a cabo un ejercicio antropoldgico de deconstruccion de las categorias
coloniales y de los mitos esencialistas que han abundado en la literatura indologica.
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siguiéramos el modelo cristiano no existiria religion en la India. Pero si que existe si la
entendemos como tradicion. Péaniker nos invita ademas a escuchar aquello que los
portavoces tienen que decir. El hecho es que los seguidores de estas tradiciones se
consideran a si mismos como hindues. No porque seialemos las precomprensiones éstas
desaparecen. Por ello, no estamos de acuerdo con Peter van der Veer en que no existen,
ni han existido, religiones en la India. Existen, s6lo que no en el sentido cristiano y

occidental del término, pero si como tradiciones propias.

En todo caso, incluso aceptando que el hinduismo es la religion de lo hindu, su
diversidad hace muy dificil definir esta categoria. En la historia de la India es dificil
hablar de una unidad cultural, religiosa y politica, ya que tenemos mas bien un
archipiélago de identidades diferentes con semejanzas compartidas (por ejemplo, a nivel
religioso tenemos las tradiciones hindués vaisnavas, saivas y saktas). Ante esta gran
diversidad se puede encontrar un nucleo bésico de creencias, como hace Flood. Tal y
como explica este autor, el hinduismo seria un conjunto de tradiciones unidas por
aspectos compartidos, como ciertos rituales, una misma revelacion, la creencia en la

reencarnacion y la liberacion, asi como las castas®.

Como deciamos, la categoria hinduismo habria sido creada a partir del
colonialismo, tanto desde la academia como desde la resistencia intelectual de las élites
indias. Asi, a partir de la época colonial, las tradiciones implicadas comienzan a
entenderse a si mismas como formando parte de un mismo todo, como parte de este
hinduismo. Esto lleva a una transformacion, ya que si las tradiciones implicadas deciden
que ahora son parte del hinduismo, ;quiénes son los académicos para decir lo contrario?
Por otra parte, creer en esta unidad del hinduismo cambia la perspectiva respecto al
pasado, ya que se interpreta a ojos del presente, un presente /indu. Es una problematica
que, lejos de estar solucionada, forma parte precisamente de la tension dialéctica de la
tradicion y la modernidad, una modernidad asociada al colonialismo y a las creaciones

de identidad (como el hinduismo y el nacionalismo hindu).

Por tanto, nuestra perspectiva es que “existe” el hinduismo, en tanto la mayor

parte de las tradiciones implicadas creen en esta categoria y se sienten identificadas. Las

240 Véase su introduccion en Flood, G. (ed.) The Blackwell Companion to Hinduism, Blackwell, Oxford,
2005, p.2.
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tradiciones en época precolonial fueron hindues en tanto las tradiciones implicadas
actuales consideran que su pasado es tal. Pero al mismo tiempo consideramos que los
pasados precoloniales pueden leerse (y desde la academia deben leerse) sin formar parte
de este hinduismo, categoria que no nos permitiria entender la alteridad y epocalidad del
pasado precolonial. En definitiva, el hinduismo es una precomprension basica para tener
en cuenta como se entienden a si mismas las tradiciones ontologicas de la India en la
actualidad. Pero al mismo tiempo es un cajon heuristico y taxondmico que nos ayuda a
hablar de las tradiciones del sanatana dharma en general. A lo largo de nuestro estudio,
recurriremos a este término para englobar las diferentes tradiciones. En todo caso, en la
medida de lo posible evitaremos estos términos, ya que tienden a reducir a “-ismos”
estas tradiciones. De la misma manera, evitaremos el término religion y usaremos el

término fradicion.

2. El hinduismo en el yoga moderno

Como hemos dicho anteriormente, la escuela dice pertenecer a la sampraddaya
dashnami**'. Practicamente la mayoria de las Ordenes ascéticas de renunciantes
(sampradayas**), a veces consideradas como “sectas” (o “secciones”), conectan su
parampara (su linaje) con un maestro fundador* vedantico, un onto-tedlogo que hizo

244

comentarios (considerados canénicos) al vedanta™. Por ejemplo, el exégeta de la

241 Sobre los dashnamis se pueden consultar los tres estudios siguientes: Ghurye, G.S. Indian Sadhus,
Popular Prakashan Pvt. Ltd., Bombay, 1964; Sarkar, J. 4 History of Dasnami Naga Sanyasis, Sri
Panchayati Akhara Mahanirvani, Allahabad, 1958; y Clark, M. The Dasanami-Samnyasis. The
Integration of Ascetic Lineages into an Order, Brill, Leiden, 2006.

242 Para ahondar en el aspecto social de las tradiciones ascéticas vedanticas concretas se puede consultar
el estudio antropologico de Tripathi, B.D. Sadhus of India. The Sociological View, Pilgrims, Varanasi,
2004. En este estudio se clasifican las ramas vaisnavas y Saivas, indicando el maestro fundador y sus
caracteristicas, asi como sectas que no son vedanticas.

243 Esto recuerda a las ordenes mondsticas catdlicas, las cuales se remontan hasta un reformador y
fundador. Por ejemplo, San Benito de Nursia y los Benedictinos (la Orden de San Benito) o San Ignacio
de Loyola y la Compaiiia de Jesus.

244 Tal y como explica Tripathi, Ramanuja (exégeta de la escuela de no-dualismo calificado,
visistadvaita) fundo6 la sri sampradaya; Madhva (maestro de la escuela dualista, dvaita) fund6 la brahma
sampradaya; Vallabha (maestro de la escuela de no-dualismo puro, suddhadvaita) fundé la vallabha
sampradaya (o pustimarga); Nimbarka (maestro de la escuela de la dualidad y no dualidad, dvaitadvaita)
fundé la nimbarka sampradaya; Ramananda (maestro de los bairagis) fundo la ramanandr sampradaya y
Chaitanya Mahaprabhu (maestro de la escuela de la unidad y la diferencia, bhedabheda) fundo la madhva
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escuela advaita, Sankara, fund6 la orden dashnami a la cual pertenece Satyananda y su
parampard. Segun la tradicion, Sankara (o Sankaracarya), en un tiempo en el que el
dharma hindu estaba en peligro de extincion, habria reunido diez linajes disgregados y
los habria juntado en uno solo, el cual habria seguido su doctrina del advaita vedanta.
De hecho, todas las tradiciones actuales hindues estdn de acuerdo en afirmar que fue
gracias a Sankaracarya que el hinduismo sobrevivio e hizo frente al budismo,
hegemonico en la época. A partir de su labor unificadora, el maestro Adi Sankara,
habria fundado centros mondsticos en Sringeri, Dwarka, Badrinath y Puri, los cuatro
puntos cardinales de la India, unificando simbdlicamente todo el hinduismo. Como
explica Flood, “junto a estos centros monasticos Sankara fund6 la orden de renunciantes
de los «diez bien nombrados», los Dasanamis, denominados giri («montafia»), puri
(«ciudad»), bharati («aprender»), vana («espesuray), aranya («bosque»), parvata
(«montafay), sdgara («océanoy), tirtha («vado»), dsrama («ermitay) y sarasvati

(«elocuencia»)™®.

Swami Satyananda pertenece a la subseccion sarasvati (transcrita normalmente en
inglés, y castellano, como Saraswati), asi como su maestro Swami Sivananda, sus co-
discipulos (por ejemplo Swami Vishnudevananda) y sus discipulos Swami
Niranjanananda y Swami Satyasangananda. Si bien la relacion de los sannyasin
dashnami con la cuaspide jerarquica de la orden es meramente nominal, algunas
celebraciones y actividades yoguicas celebradas en la sede de la escuela han subrayado
este vinculo con la sampradaya. En todo caso, Satyananda consideraba vital y necesario

el vinculo con el linaje dashnami para llegar a la realizacion del ser**

. Los jagadgurus
(“maestros universales”) de Sringeri han tenido buenas relaciones con la BSY, como
muestra Dharmashakti en su biografia del swami, donde cuenta algunas de sus visitas a
. .. . 247
convenciones, congresos y actividades organizadas en la escuela de Munger**’. Entre

otros ejemplos, Dharmashakti cuenta que, el entonces sankaracarya de Sringeri, el

gaudiva sampraddya. Todos ellos fueron interpretadores de la tradicion vedanta, del Brahma-sitra
(primer texto de la escuela vedanta, compuesto por Badarayana) y de las Upanisads. Véase Tripathi,
B.D. Sadhus of India. The Sociological View, Pilgrims, Varanasi, 2004.

245 Flood, G. El hinduismo, Akal, Madrid, 2008, p.124.

246 Véase el siguiente satsang del swami: http://www.yogamag.net/archives/2011/invdc1 1/intro.shtml
(accedido en 12/11/18).

247 Dharmashakti, Mere Aradhya. My Beloved Guru, Yoga Publications Trust, Munger, 2011.


http://www.yogamag.net/archives/2011/invdc11/intro.shtml
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jagadguru Abhinava Vidyatirtha, dio bendiciones a la escuela en 1967, y que enfatizo
en un discurso la conexioén de Satyananda con el linaje dashnami: “the guru parampara
of Bihar School of Yoga, Munger, is connected with the Shringeri Math”**. En una

entrevista realizada>®’

, el actual jagadguru, Bharati Tirtha Mahaswami, confirmé que
Sivananda y Satyananda pertenecian al linaje dashnami. De todas maneras, la jerarquia
de Sringeri apenas ejerceria poder sobre los diferentes paramparas de dashnamis. A
efectos practicos la autoridad doctrinal y yodguica recae en el guru y su paramparda, no
en los lazos institucionales con un matha. Podriamos decir, por tanto, que tanto
Sivananda como Satyananda gozaron de independencia tanto en los aspectos doctrinales
como yoguicos. De hecho, apenas hay sannyasins en Sringeri y el jagadguru apenas

tiene discipulos directos, destacando solamente uno, escogido precisamente para la

sucesion del linaje.

Si bien los dashnamis (incluido Satyananda) dicen venir directamente del linaje
vedantico de Sankara, en los ultimos tiempos se ha puesto en entredicho la historia
oficial de la orden y su relacion con el filésofo advaita. En un estudio reciente, titulado
The Dasanami-Samnyasis. The Integration of Ascetic Lineages into an Order, Matthew
Clark expone un relato alternativo de la formacion de los dashnamis. Los “Diez
Linajes” no habrian sido unidos en tiempos de Sankara bajo la doctrina del advaita
vedanta, sino que se habrian unido siglos mas tarde, probablemente al final del siglo
XVTI o principios del XVII*, fecha en la cual habrian sido constituidos los mathas y las
tradiciones que surgirian, en respuesta a desarrollos religiosos y politicos®'. Se habrian
apropiado del nombre de Adi Sankara para legitimar la orden, construyéndose toda una
hagiografia al efecto, la cual habria creado el mito y la leyenda del filosofo advaita. De
hecho, segin este autor, antes de este uso del nombre de Sankara, el exégeta advaita
apenas habria sido conocido, como muestra el hecho de que no es mencionado en

fuentes budistas y jainas, ni siquiera por el nyaya y el vaisesika, hasta después de un

248 Ibid, p.211.
249 La entrevista la llevamos a cabo en una audiencia en noviembre de 2018 en Sringeri Sharada Math.

250 Clark, M. The Dasanami-Samnyasis. The Integration of Ascetic Lineages into an Order, Brill,
Leiden, 2006, p.3.

251 Ibid, p.227.
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tiempo®?. Por otro lado, los dashnamis, hasta tiempos recientes, no habrian seguido el
advaita vedanta de Sankara. Su relacién con el filosofo habria sido meramente nominal
y simbolica, para legitimar su orden ascética. Ademads, para acabar de deconstruir esta
figura, el autor muestra como este exégeta vedantico no habria estado vinculado a

3 Todo ello ayudaria a entender

linajes saivas, al revés, habria sido un autor vaisnava
por qué en el Yoga Satyananda apenas se sigue la propuesta advaita. En todo caso,
existe una vinculacion nominal y simbélica de la BSY con Sankara que ayuda en la
legitimacion vedantica del linaje. De la misma manera, los dashnamis en tiempos

254

modernos han adoptado cierto discurso neovedanta™* para legitimar sus practicas.

Por otra parte, ademas de la conexion de Satyananda con el vedanta, cabe
comentar que la mayor parte de fundadores de escuelas de yoga moderno, los gurues
indios modernos (no sélo Sivananda, Satyananda y Vishnudevananda), siguen alguno
de estos linajes (sampradayas) vedanticos. El mismo Swami Vivekananda (el primer
guru en occidente) se consideraba (y asi se present6 en el Congreso de las Religiones de
Chicago) como perteneciente a los dashnami®>. Swami Yogananda Puri, autor del best-
seller Autobiografia de un Yogui*®, pertenece también a una rama dasanami, en este
caso los Puri. Por otra parte, el llamado padre del yoga moderno, Krishnamacharya, era
devoto de una subrama del sri sampradaya, en la linea de Nathamuni (seguidor a su vez
de Ramanuja), al igual que sus famosos discipulos Iyengar y Pattabhi Jois. El
movimiento Hare Krishna, o ISKCON?*’, liderado por Bhaktivedanta Prabhupada,

pertenece al linaje gaudiva vaisnava™® (o madhva-gaudiya sampradaya), el cual sigue

252 Ibid, p.217.

253 Para afirmar esto, Clark argumenta, entre otras razones, que todos los discipulos del maestro advaita
hasta el siglo X eran vaisnavas. Véase Ibid, p.218.

254 Esto habria coincidido con la recuperacion de Sankara en la construccion identitaria del hinduismo y
el neovedanta, tal y como nos ha sugerido Figueroa en comunicacion personal.

255 Como explica De Michelis, E. A History of Modern Yoga. Patafijali and Western Esotericism,
Continuum, Londres, 2008, p.112.

256 Yogananda, P. Autobiografia de un Yogui, Siglo Veinte, Buenos Aires, 1973.

257 Para saber mas de esta sampradaya y de sus derivas modernas puede consultarse Colas, G. “History
of Vaisnava Traditions: an Esquisse” en Flood, G. (ed.) The Blackwell Companion to Hinduism,
Blackwell, Oxford, 2005.

258 Hay quien considera ISKCON como ejemplo de movimiento hindu fiel a la ontologia de una
sampradaya tradicional, y por tanto fiel al llamado hinduismo. A diferencia del Yoga Satyananda que
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las ensefianzas de Chaitania (Caitanya Mahaprabhu). Algunas excepciones serian
Bhagwan Shree Rajneesh (mas conocido como Osho), quien nacid en una familia jaina
y no siguid ningun linaje vedantico, o el creador del Kundalini Yoga®, Yogi Bhajan,
quien seguia la tradicion sikh, actualmente considerada como una religion diferente al

hinduismo.

3. Algunas conclusiones

Si que hay que remarcar que buena parte del estudio de las religiones considera el
yoga moderno como un nuevo movimiento religioso en estrecha relacion con el
hinduismo, e incluso como parte de éste. En tanto los linajes dashnamis son
considerados como ramas del hinduismo, se puede considerar desde este prisma la BSY

como nuevo movimiento hindd, si bien esto en principio no es aceptado por la escuela.

Al ver el fuerte vinculo que tienen las tradiciones ascéticas con el hinduismo,
estamos tentados a considerar el vedanta como religion o al menos como doctrina
religiosa. Pero es importante remarcar que Satyananda, al igual que otros maestros®’ de
yoga de tradicidon vedanta, no consideraba sus ensefianzas como religion (ni como parte
del hinduismo), ni siquiera como filosofia, sino como saber o ciencia. La Bihar School
of Yoga no se considera a si misma como hindu, ni a sus ensefianzas como hinduismo.
En palabras del mismo Satyananda: “we are not a religious sect, we are not interested in
spreading religion. I used to visit so many different countries, but I did not convert
anyone to Hinduism™?*, Pero, si bien no consideraban seguir una religion, en la escuela
se ensenaban creencias y doctrinas que suele seguir el hinduismo, como el karma, la

reencarnacion, el samsara y el moksa, aunque tiende a negar las clases y castas. No

seria representante de una sampraddaya considerada saiva por la academia (que seguirian al dios Siva
como Isvara principal), ISKCON seria un representante de una sampradaya vaisnava (cuyo Isvara seria
Visnu).

259 Por ejemplo Bhaktivedanta no considera ISKCON como religion, o conjunto de creencias, sino como
una ciencia de vida. Segun Bhaktivedanta, A.C. La ciencia de la Auto Realizacion, Bhaktivedanta Book
Trust, México, 1979, p.30: “la conciencia de Krsna no es una cuestion de creencia; es una ciencia”.

260 Satyananda, S. Rikhyapeeth Satsangs, Yoga Publications Trust, Munger, 2007, p.68: “No somos una
secta religiosa, no estamos interesados en difundir la religion. Si bien visité muchos paises diferentes, no
converti a nadie al hinduismo” [NT].



166

convierten al hinduismo pero dan iniciaciones en un sampradaya. Efectivamente, un
sampraddya no es una religion tal y como se entendia en el cristianismo, pero seria una
realidad homeomorfica, una tradicién que podemos entender como religiosa, es decir, lo
que solemos llamar religion o movimiento religioso. Del mismo modo, si entendemos el
vedanta como una filosofia completamente desligada de los sampradayas y de sus
practicas ontologicas, el vedanta no seria doctrina, sino que seria filosofia. Pero si
entendemos vedanta como una doctrina onto-teologica de las sampradayas, podemos
considerar el vedanta como doctrina religiosa hindu, de la misma manera que el
tomismo se puede considerar como una filosofia cristiana. Por otra parte, si entendemos
religion como tradicion religiosa, podemos decir que el Yoga Satyananda es un
movimiento religioso, asi como buena parte del yoga moderno, en tanto sigue el

hinduismo.
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Capitulo 7. La Sruti revelada
1. El Veda y los Vedas

La mayoria de tradiciones del llamado hinduismo consideran los Veda como el
texto sagrado con mas autoridad, exponente de la Sabiduria en mayusculas, un saber
(ese es el significado literal) atemporal que funda y fundamenta toda su tradicion.
Normalmente traducido como “revelacion” y comparado con el Antiguo Testamento (a
partir de la indologia y del llamado neovedanta), los Vedas son llamados también la
Sruti, que se suele traducir como “lo escuchado”. Compuestos (o “escuchados™) a lo
largo de varios siglos, los Vedas fueron durante mucho tiempo una tradicion oral, ya
que fueron trasmitidos oralmente®®'. Por ello, necesitamos recordar en todo momento su
naturaleza oral, especialmente auditiva y fonética. S6lo después de algunos siglos
fueron escritos, de ahi que propiamente hablando no se les pueda llamar Escritura, como
se hace por ejemplo con la Biblia. Tradicionalmente se considera que fueron escuchados
por los rishis, los sabios del tiempo védico que desvelaron, y revelaron, aquella
Sabiduria eterna (ese Veda). A partir de los rishis, los Vedas habrian sido transmitidos
de maestro a alumno. Otro posible sentido es “lo que hace oir”, haciendo mencién de
que el Veda no solo es aquel Saber que fue “escuchado”, sino aquel Saber que nos
permite llegar a la Sabiduria, que nos hace participes del lenguaje del Ser. De ahi que
muchas veces el Veda sea considerado como el Saber o la Ciencia mas alla de las
palabras, como Aquello que permite acceder, y no como mero texto (sea oral o escrito).
De hecho, todo saber estd en los Veda. Son fin e instrumento, saber y medio para llegar
al saber. En este sentido, no sélo es una narratologia ontologica sino un ontolegein, un
escuchar el ser. Para algunos exégetas este ser que habla es un aspecto divino con
cualidades (saguna brahman), el mismo ISvara. Para otros es un aspecto divino sin
cualidades (nirguna brahman); es el mismo comprender, el mismo Saber que se
manifiesta de una manera no-dualista, donde el conocedor, lo conocido y el conocer se
co-pertenecen. Asi, el ser humano co-participa de la sustancia de los Veda. Por ello su
estudio (en la escucha, la reflexion y la meditacion), nos hace ser parte de esta misma

comprension que es la revelacion de los Vedas.

261 Tola y Dragonetti lo traducen como “lo que ha sido oido mediante comunicacion oral” en Tola, F. y
Dragonetti, C. Filosofia de la India, Kairds, Barcelona, 2010, p.87.
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Si bien el sentido que filoséficamente nos interesa es el Veda como Sabiduria, la
indologia suele entender y explicar la creacion de los Vedas como textos compuestos a
lo largo de los siglos, entre 1500 y 300 a.C.. A pesar de que las Upanisads pertenecen
propiamente hablando a los Vedas, la indologia no los suele incluir en los Vedas, a la
hora de explicar estos ultimos. De esta manera, los Vedas incluirian cuatro tradiciones,
Rg, Yajur, Sama y Atharva, las cuales se dividen en tres o cuatro apartados de texto:
Samhita, Brahmana, Aranyaka y Upanisad. En un sentido mas restringido, el término
Veda hace referencia a la seccion samhita. Esta parte contiene cuatro grupos de textos
relacionados con las cuatro tradiciones antes mencionadas. Asi tenemos R g Veda
Samhita, Sama Veda Samhita, Yajur Veda Samhita y Atharva Veda Samhitda. Cada

grupo tiene su Brahmana, Aranyaka y Upanisad®®*.

Asi, por razones heuristicas, en este estudio, utilizaremos e/ Veda cuando
queramos hacer mencion al Veda en tanto Saber, y los Vedas en cuanto textos que
preceden a las Upanisads. Si bien cabe hacer un analisis filoldgico-arqueoldgico-
historico de la composicion de los Vedas para entender sus alteridades ontoldgicas
epocales (por ejemplo las diferencias entre la época védica preupanisadica y la época
upanisadica), a nivel ontolégico conviene entenderlos de manera sincronica, textos que
estan conectados de manera intertextual con el resto de la tradicion védica y vedantica.
Nunca se debe dejar de lado este caracter unitario de los Vedas. En un estudio
ontologico y espiritual no podemos fragmentar esta Palabra-Simbolo en textos sueltos,
aunque si lo haga la filologia y la historia por motivos diferentes que no son los
nuestros. Pero su lugar en las tradiciones vedanticas diferira dependiendo de la época en
la espiral hermenéutica; no se interpretara igual en época upanisadica, como en época

medieval con la formacion de las darsanas del vedanta.

En todo caso, a efectos practicos, los Vedas apenas son seguidos por las
tradiciones hindues, teniendo un papel meramente simbolico, tal y como sefala por
ejemplo Flood*®. A nuestro modo de ver, es cierto que es muy importante este papel

simbdlico, asi como hegemonico, pero no podemos olvidar su papel sustancial, ya que

262 Flood, G. El hinduismo, Akal, Madrid, 2008, p.56-57.

263 Ibid, p.27.



169

las tradiciones astika, como recuerda Prakash Arya®*, consideran el Veda como la
Palabra de donde emana toda sabiduria posible. Diferentes partes de los Vedas son
seleccionados, recuperados y relacionados con las ontologias en las distintas épocas del
vedanta. Por ejemplo, los himnos, en principio dedicados al sacrificio, seran
reinterpretados por las ontologias de las diferentes épocas. Asi, el mahamrtyumjaya
mantra (el cual se encuentra en el Rg Veda VI1.59.12) serd usado en las clases de yoga
del SY. Sivananda, por su parte, empezaba la mayoria de libros con himnos védicos.
Ese contacto continuo (aunque sea una continuidad sutil y subyacente) constituye una
intimidad ontologica de las tradiciones vedanticas con los Vedas. De esta manera, la

revelacion permanece como una fuente de inspiracion a lo largo del tiempo.

2. Primeras ontologias en las cosmogonias védicas

Como Palabra sustancial, en los Vedas tenemos los primeros gérmenes de
ontologia. En los himnos del Rg Veda tenemos algunas cosmogonias que pueden
interpretarse ya como ontologias descendentes (catabasis) que marcardn la historia del
hinduismo, como por ejemplo, el Himno a la Creacion®” (en el Rg Veda X, 129,
conocido también como Poema del No-ser). En este poema podemos ver ya dibujada
una henologia, donde se explica el origen de la multiplicidad del Uno-sin-segundo. El
Uno puede verse como una prefiguracion de brahman, y por ello, se considera este
poema como uno de los primeros vestigios filosoficos de la India. Al mismo tiempo, en
este mismo poema, ya tenemos vestigios de andbasis y de indagacion intelectual e
intuitiva. Por ejemplo, en el Rg Veda X.129.4*°°, el mismo deseo, que forma parte de la
catabasis del ser, de su cosmogonia y pravrtti, sera, mas adelante, una de las claves de la
nivrtti. Desandando el deseo podran los seres humanos acercarse a la fuente del ser. De

la misma manera, se entendera que seguir el fuerte deseo de la liberacion (que somete al

264 Prakash Arya, R. Vedic Theory of the Origin of Speech, Parimal Publications, Delhi, 1995.

265 Tenemos traduccion y comentario en castellano en Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman.
Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid, 2000, asi como en Tola, F. y Dragonetti, C. Filosofia de la India,
Kairés, Barcelona, 2008.

266 “El deseo al principio sobrevino, el que fue la simiente primera del pensar; del ser el vinculo en el ser
no hallaron, indagando en su interior, los sabios con el pensamiento”. En Agud, A. y Rubio, F. La ciencia
del brahman. Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid, 2000, p.35.
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resto de deseos) puede hacernos realizar el ser. Este deseo se podra ver en el SY en la
forma del sankalpa, utilizado sobre todo en el yoga nidra, o en ciertas formas de
kundalini-yoga. Por otra parte, la indagacion y el intelecto se consideran claves
ontologicas para esta realizacion del ser, la cual se da por la comprension de la dindmica
entre el ser (lo manifestado y emanado) y el no ser (lo inmanifestado). Pero si bien es
posible hallar esta conexion, se reconoce la imposibilidad (Rg Veda X.129.6-7) de
conocer realmente este no-ser’®’, es decir, lo que mas adelante sera llamado nirguna
brahman. Es necesario subrayar que en general en nuestro estudio al hablar del “ser”
estamos hablando de este “no-ser” inmanifestado, “metafisico” (mas alla de lo fisico), al
que hace referencia este himno védico. Esta trascendencia ni los dioses, quiza, pueden
conocerla. Como veremos, esta humilde duda hermenéutica (consciente de los limites
del conocer) permanecera en las diferentes épocas de las tradiciones ontoldgicas de la
India. Sin embargo, el yoga moderno rompera esta tradicion hermenéutica, ya que

considerara que si se puede conocer el brahman.

Por otra parte, a lo largo de los Vedas también podemos encontrar gérmenes de lo
que seran los margas (los senderos espirituales). Ya estan presentes las vias del
conocimiento, la ascesis, la meditacion, la devocion y la accion. Si bien estos caminos
solo estan esbozados, ya tenemos las primeras intuiciones soterioldgicas, las cuales

seran desarrolladas posteriormente.

3. El sacrificio y el orden cosmico en el vedismo

28 Mediante el ritual, los seres

La sociedad védica gira en torno al sacrificio
humanos piden riqueza, prosperidad y abundancia. Los sacrificios se dirigen a los

dioses, divinidades antropomorficas relacionadas con la guerra y la fecundidad, quienes

267 “6. ;Quien sabe con certeza? ;Quién podria anunciar aqui de donde es nacida, de donde, esta
emanacion? Los dioses son luego, solo por ella existen. De donde viene ella, ;quién lo sabe? / 7. Esta
emanacion de donde viene, si es hecha o no lo es, el que en el cielo mas alto es el vigilante, tal vez él lo
sepa, a no ser que ni siquiera lo sepa é1”. Ibid, p.35.

268 El sacrificio védico difiere bastante de la puja, la ceremonia hindl de origen tantrico. Por una parte,
el sacrificio védico se hacia en el exterior y se dedicaba al conjunto social. Por otra parte, la ceremonia
familiar de la puja puede considerarse mas privada en el sentido que suele practicarse para el beneficio
directo del individuo que lo lleva a cabo, asi como para el de sus allegados mas proximos.
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pueden otorgar poder a los seres humanos, en forma de ganado, cosechas y
descendencia. La légica del ritual es una légica del alimento, el universo se diferencia
entre lo comido y los comedores. De esta manera, los seres humanos ofrecen comida a
los dioses, mediante el fuego que es el comedor por excelencia. A su vez, los mismos
seres humanos, en su momento, seran también comida para el universo. Asi, el universo
es entendido como un eterno sacrificio. Su origen y mantenimiento se da por el ritual,
tal y como vemos, por ejemplo, en el Poema del Purusa®® (Rg Veda X, 90). Como

explican Agud y Rubio:

esta interrelacion entre el universo y el rito, entre la creacion y el sacrificio, queda
simbolizada en el motivo de purusa, el gigante primordial que, sacrificado por los dioses
en el origen de los tiempos, serd la materia de la cual crearan el cosmos, y de la que seran

engendreados ellos mismos®™.

El mundo védico es un mundo que podriamos llamar violento. Es una sociedad

21 De la misma

bélica de guerreros, basada en la conquista y en la rapifia de ganado
manera, el ritual, muchas veces de animales, es un sacrificio violento. La muerte forma
parte del ciclo de la comida, de la generacion y corrupcion del universo. El
desmembramiento del gigante cosmico en el sacrificio del Purusa®* también es muestra

de esta accion violenta que origina el mundo.

De esta manera, se da un desgarro en el ritual, una dislocacién y
desmembramiento que da al sacrificio sus dos significados principales. Por una parte,
como aquella accion sagrada que transforma la ofrenda y la accion en sagradas.
Mediante las ofrendas (producidas mediante la labor humana) el mismo hacer del ser

humano (las acciones bélicas, asi como la ganaderia) deviene sagrado. Asi, no sélo el

269 Tenemos una traduccion del Himno del Purusa en Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman.
Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid, 2000, p.32-33.

270 Ibid, p.22.

271 Véase, por ejemplo, el Himno a Manyu (la divinizacion de la colera) en el Rg Veda X, 84, traducido y
recogido en Tola, F. Himnos del Rig Veda, Las cuarenta, Buenos Aires, p.260-263.

272 El himno cosmogonico del Poema del Purusa se ha utilizado tradicionalmente para legitimar el
sistema de castas (las varnas, los “colores” de la sociedad), ya que da estatus ontoldgico a lo que es una
mera clase social. Como leemos en Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman. Once Upanisad
antiguas, Trotta, Madrid, 2000, p.33: “su boca fue el brahman, sus brazos hicieron al guerrero; de sus
muslos el campesino, de sus pies el siervo nacid”.
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universo, sino el mismo ser humano forma parte de este sacrificio cosmico. También el
mundo (tanto lo divino y la tierra, como los seres humanos), mediante el ritual, deviene
sagrado. El ritual en cierta manera sa/va al mundo. En el acto del ritual el hombre
mismo se conecta con el todo y con lo divino, sacralizando la misma existencia. Con el
ritual, el ser humano recuerda lo divino, reproduciendo y renovando los vinculos
cosmoteandricos. Por otra parte, el sacrificio se puede entender como ofrenda y entrega,
donde se da algo propio, dejandose lo individual de lado. En el mismo sacrificio del
Purusa se da esta sacralizacion y este desmembramiento. En todo sacrificio, si la
ofrenda es verdadera y sincera, se da un desgarro, por la pérdida de aquello sacrificado.
Con posterioridad al sacrificio védico, el yogui se sacrificard a si mismo, siguiendo el
modelo del Purusa. Debemos recordar que en el vedismo apenas encontramos vestigios
de técnicas yoguicas?”. De esta manera, el ser humano, al formar parte del sacrificio

que es el universo, realiza el ser.

Por tanto, el sacrificio védico es la relacion cosmoteandrica por antonomasia en el
pensamiento indio. El ser humano, al hacerse consciente de que lo sacrificado es el
sacrificador, y viceversa, establece una relacion entre lo divino y lo humano, entre el
cielo y la tierra. Es un pensamiento optimista, ya que acepta la abundancia del mundo,
pero a la vez tragico, pues considera que la misma divinidad se sacrifica, asi como los
seres humanos. El ciclo de la comida (es decir, que todo come y es comido) ayuda a dar
a la existencia una logica interna, en cierta manera, eco-logica. Se explica el milagro de
la vida mediante los ciclos de la generacién y la corrupcion. El principal alimento de los
seres humanos (la vaca que da carne y leche) se alimenta gracias a la hierba, la cual se
alimenta a su vez de la lluvia. La misma lluvia surge de las almas de los seres humanos
que habitan la luna, tras haber muerto. Y asi se cierra el ciclo, los mismos seres
humanos son, después de todo un ciclo, alimento de su propio alimento. Asi va
apareciendo la idea de un orden cosmico (rta) que lo regula todo*™. Segin explican

Tola y Dragonetti, esta idea de rta “expresa la regularidad de los procesos que se dan en

273 Si que hay alguna mencion a lo que podriamos considerar como un protoyogi (o mas bien un
shaman) en el Rg Veda X, 136, en el Himno al de larga cabellera, donde se describe un asceta con
aspecto de yogin, con el pelo largo y ropas de color azafran. Véase Tola, F. Himnos del Rig Veda, Las
cuarenta, Buenos Aires, p.335-337. Sobre estos ascetas puede consultarse también Flood, G. El
hinduismo, Akal, Madrid, 2008, p.106-107.

274 Su primera mencion aparece en el Himno a la Aurora en Rg Veda 1, 113, 12, traducido y recogido en
Tola, F. y Dragonetti, C. Filosofia de la India, Kairds, Barcelona, 2008, p.103.
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nuestra realidad, la inevitable secuencia entre diversos hechos, el orden como lo opuesto
a la irregularidad, a la arbitrariedad, a lo imprevisible de las consecuencias y efectos”*”.
En definitiva, el orden césmico hace referencia a la causalidad del mundo y a la
regularidad de los ciclos naturales (las estaciones y las cosechas, asi como la
generacion, la procreacion y la muerte). Este rza es la misma realidad, su orden y, por
tanto, su verdad. Se entiende que el rta es una ley cosmica autonoma que ni siquiera

responde a los dioses, y por ello, es incluso superior a éstos. La causalidad es inevitable

e includible, tanto a nivel material como moral.

De esta manera, desde el comienzo del pensamiento védico se da importancia a la
causalidad, ya que cada acto tiene una consecuencia determinada, incluso las acciones
morales, dandose una retribucion a lo bueno y lo malo, en forma de premios y
castigos”®. De hecho, el rta es el gérmen de la idea del karma, la cual surge en la época

brahmanica o upanisadica, asi como de la idea de la transmigracion del samsara.

Las ofrendas del ritual, a su vez, alimentan a los dioses, por lo tanto, lo divino
también necesita del ser humano para su supervivencia. Se establece una relacion entre
el sacrificio, el orden cosmico y el mantenimiento del mundo. Asi, las castas
sacerdotales, mediante el sacrificio, buscan asegurar el orden (r7a*’’) del universo. Se
da, por tanto, una relaciéon intrinseca entre el orden cosmico y el rito. El sacrificio,
cuando es realizado de manera correcta, tiene unos efectos inevitables en el orden
cosmico, pues el rito participa de la ley cosmica, la reproduce y la celebra. De la misma
manera, el ser humano al realizar el sacrificio participa del orden césmico y de la verdad
de la realidad. Por tanto, esta participacion le posibilita la liberacion y la salvacion, por
lo que podemos hablar en cierta manera de realizacion del ser. Los seres humanos en
cierta manera emulan a los dioses que también sacrifican y son sacrificados, como
vemos en el himno del Purusa. Los mismos dioses, también forman parte de esta logica
circular y cosmoteandrica del sacrificio. Es por ello, que podemos hablar también de
realizacion del ser, ya que el ser humano, mediante la conexion divina del sacrificio,

realiza el ser, que es el mismo sacrificio. En cierto modo, el ser humano es sacrificado y

275 Ibid, p.99.
276 Ibid, p.99.

277 La idea del rta es el precedente de la idea del karma. Véase Ibid.
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se sacrifica, es el sacrificio. El Purusa es ejemplo y modelo de la persona, es el “hombre
arquetipico”. Asi, en el yoga todo podra ser ofrenda de este sacrificio (como veremos
por ejemplo en la Gita): las acciones, los pensamientos, las emociones y un largo
etcétera. En la actualidad, la misma practica de yoga moderno es una forma de ofrenda,

hasta se entiende la esterilla de yoga como el lugar para el sacrificio personal.

Podemos entender, por tanto, por qué en el vedismo la accion por antonomasia es
el sacrificio. Hay una relacion intrinseca entre el sacrificio (yvajiia), la accion (karman) 'y
el orden coésmico (rta). Al participar del sacrificio, el ser humano conecta con la
realidad y su verdad (satya), formando parte de ésta. Por ello, también es técnica, es
decir, un sacar de lo oculto (un pro-ducir). El sacrificio es técnica mediante la cual, el
ser humano obtiene productos, como por ejemplo, riqueza y prosperidad, asi como el
mismo mantenimiento del orden césmico. Por tanto, la técnica y la accidon estan unidas
desde el comienzo del pensamiento védico. El ser humano toma conciencia de su lugar
en el orden de las cosas, haciéndose consciente de la importancia de su hacer. Habra
pues una relacion entre ser y hacer en el hinduismo. El hacer (del sacrificio) es el que
posibilita la prosperidad del universo y del ser humano, tanto en la vida presente
(mediante riquezas), como en la vida futura (en los paraisos siguiendo la senda de los
antepasados). También habra una estrecha relacion entre hacer y yoga, como veremos.
La practica de yoga serd un hacer, es decir, un ritual para la realizacion del ser. Asi, en
las tradiciones ontoldgicas de la India se da una tension constante a lo largo del tiempo
entre la técnica (la accion, el ritual, el sacrificio y el hacer sacro) y la realizacion del ser.
La técnica posibilita la sintonizacion con lo divino. La accion ritual se lleva a cabo para
ser salvado, es decir, para conectarse con lo mas propio y auténtico. Pero, al mismo
tiempo, esta siempre presente el peligro de que el ritual carezca del espiritu sacrificial
apropiado. Para resolver la tension, se hace necesario andar en el filo de la navaja, pues
toda accion debe realizarse de manera precisa (siguiendo la técnica), pero de manera
desidentificada y desinteresada, como entrega a lo divino. El ritual s6lo es sacrificio si

el sacrificador también se sacrifica a si mismo, como insistiran las Upanisads.
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4. Las Upanisads como final de los Vedas

Sin lugar a dudas la parte mas importante de los Vedas tanto para la escuela
vedanta, como para el yoga moderno, son las Upanisads, consideradas como el Final de
los Vedas y/o la Finalidad del Veda. Por una parte, las Upanisads son la parte final en
sentido teleoldgico, ya que son aquello a lo que llevan los Vedas y, por tanto, son la
finalidad ultima del Veda. Por otra parte, son la parte final en sentido fisico, ya que se
encuentran al final de las cuatro tradiciones de los Vedas?”®. Por ejemplo, la Aitareya y
la Kausitaki Upanisads se enmarcan en el Rg Veda; la Chandogya y la Kena Upanisads
en el Sama Veda; la Taittiriva, la Katha, la Svetasvatara y la Maitrayani Upanisads en
el Yajur Veda negro; la Brhadaranyaka y la Isa Upanisads en el Yajur Veda blanco; y
la Mundaka, la Prasna y la Mandukya Upanisads en el Atharva Veda.

En cierto modo, son a lo que apuntan los Vedas, son la esencia del Veda, es decir,
la misma sabiduria. Es por esta razon que su lenguaje sera recordado (en los tratados de
la smrti) por las diferentes tradiciones. Como subraya Oscar Figueroa®”, las Upanisads,
son “algo perdurable, inevitable y decisivo” dentro del hinduismo, de la misma manera
que los griegos lo son para la tradicion occidental. Cualquier comentador y/o
reformador hindu dialoga de una manera u otra con estos textos, con sus doctrinas, sus
ensefianzas y sus practicas. Supone una intertextualidad constante, y cuando a veces

alguien se refiere a los Vedas, posiblemente se esté refiriendo a las Upanisads.

5. Datacion, composicion e interpretacion de las Upanisads

Segun los indologos, las Upanisads habrian sido compuestas entre 800-300 a.C**.
Las mas antiguas (Aitareya, Brhadaranyaka, Chandogya, Kausitaki, Kena y Taittiriya)
entre 800-550 a.C. A su vez, las mas nuevas (Isd, Katha, Svetasvatara, Mundaka,

Mahandarayana, Prasna, Maitrayani y Mandukya) habrian sido compuestas entre V-III

278 Sobre el lugar de las Upanisads en la literatura védica puede consultarse Agud, A. y Rubio, F. La
ciencia del brahman. Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid, 2000, p.13-19.

279 Figueroa, O. Pensamiento y experiencia mistica en la India, FCE, México, 2007, p.97.

280 Véase Flood, G. El hinduismo, Akal, Madrid, 2008, p.58.
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a.C. Hay también otras upanisads no tan antiguas®®' (por ejemplo, las llamadas Yoga
Upanisads, como la Yogatattva-Upanisad), las cuales son aceptadas como upanisads,
teniendo legitimidad y autoridad. Estas upanisads tardias no habrian sido compuestas en
el periodo brahménico, por lo que muchos académicos las consideran como “falsas”.

Cabe decir, que su contenido y forma difiere bastante de las Upanisads “auténticas”.

Si bien hemos aportado su datacion, suelen considerarse como eternos (como
parte que son del Veda). De hecho, su fecha de composicion no suele interesar a la
tradicion, ya que se toman de manera sincronica, como verdad revelada, entendiendo
que todas sus partes existen mas alla del tiempo y del espacio, asi como de la cultura, la
literatura y la historia. Los estudios indolégicos las enmarca en una continuidad con la
cultura védica. En época brahmanica los Upanisads no eran sino la culminacion del
aprendizaje de los Vedas, y, por tanto, las partes anteriores eran necesarias e
insustituibles, formando parte de una tradicion ritualistica®®. Por esta razon, las
Upanisads no eran, en la época de su composicion, una invitacion a la renuncia (del
ritual y de la sociedad védica). Si bien posiblemente los sramanas influenciaron las
ontologias de las Upanisads (especialmente a través de sus técnicas ydguicas), los
sacerdotes insisten en la necesidad de cumplir el dharma y pasar por las cuatro etapas
(los asramas). En el vedanta, los sannyasins (renunciantes) dashnamis no apareceran
sino mas tarde, cuando Sankara legitime la renuncia en la sociedad vedantica. Como

cuenta la Maitrayani Upanisad IV, 3:

tal es en cambio el remedio del alma de los seres: estudiar los Vedas, guiarse por el
propio dharma, actuar conforme al estado de cada uno. Estas son las obligaciones del
propio dharma; lo demas es como brote de hierba. Haciéndolo asi se elevara, en caso
contrario caera. Tal es la condicion del propio dharma estatuida en los Vedas: que si se

excede el propio dharma, se traiciona el ideal del estado de la vida. Se dira tal vez: ‘Hay

281 Existen traducciones y comentarios en la BSY acerca de las llamadas Yoga Upanisads, muy
posteriores a las Upanisads védicas. Véase Niranjanananda, S. Yoga Darshan. Vision of the Yoga
Upanishads, Bihar School of Yoga, Munger, 1998.

282 Como dicen Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman. Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid,
2000, p.13: “el ritual y el aprendizaje tradicional de los Vedas, reservado en principio a los brahmanes, es
casi siempre en las Upanisad el requisito previo (aunque no suficiente) para obtener la iluminacion: sea
como sea la autoridad brahmanica nunca queda en entredicho”.
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quien no mantiene los estados de la vida, o que es un asceta’. Pues bien, esto no es lo

apropiado®.

Las Upanisads habrian aparecido para dar explicacion de los Vedas, es decir, para
dar claves soterioldgicas para acceder al Veda eterno. Estas ensefianzas incluso pueden
ser cogidas aparte de los Vedas, ya que perfeccionan su sentido, y a efectos practicos los
sustituyen. En cierto modo, puede decirse que son los textos definitivos. En este sentido,
la aparicion de las Upanisads supone una liberacion simbdlica de los Vedas. Esta
manera de concebir las Upanisads sera muy importante en algunas interpretaciones de
las escuelas vedanta (cuyos fundadores instituyen la practica de la renuncia al ritual,
precisamente), asi como en el neovedanta. Un extremo en el yoga moderno de la
interpretacion de las Upanisads como textos autonomos y liberadores es la lectura de
Osho, quien las considera no sélo como completamente independientes a los Vedas,

sino como textos que los habrian sustituido, puesto que habrian supuesto su “final”**,

Por tanto, tenemos diferentes manera de interpretar tanto el papel de los Vedas
como de las Upanisads. Una ortodoxa (que lo entiende como parte indisoluble de la
practica de los Vedas) que podemos llamar védica y otra mas liberadora (que toma la
parte soteriologica, aparte de los Vedas) y posterior a la que podemos llamar veddntica.
Asi, en las diferentes épocas habra una tension diferente entre la tradicion mas ortodoxa
y ortopractica del brahmanismo (fiel a una tradicion estitica y monolitica) y la
liberacion simbolica del “espiritu” de la letra (de su interpretacion mas soteriologica y
concreta), adaptada a la época. De las soluciones dadas a esta tension tendremos la gran
diversidad de tradiciones y doctrinas ontoteologicas del llamado hinduismo. Las mismas
escuelas de la doctrina ontoteolégica vedanta (como el advaita de Sankara) son muestra
de esta diversidad, y de su compromiso entre tradicion y respeto ortopractico al simbolo
y liberacién de lo simbolico. El lugar ontologico de las Upanisads seréd distinto, por
tanto, si se entienden como parte indisoluble y complementaria del ritual (como
brahmanes ortodoxos), o si se entienden como esencia de la sabiduria y soteriologia

liberadora del ritual (como por ejemplo con Sankara). El yoga moderno, por ejemplo,

283 Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman. Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid, 2000, p.269-
270.

284 Osho, I Am That. Talks on the Isha Upanishad, p.21. Accedido por ultima vez el 07/09/19 en
https://www.oshorajneesh.com/download/osho-books/The Upanishads/l Am_That(Isha Upanishad).pdf.
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las leera y las entendera de este segundo modo. Para los maestros de la segunda ola, las
upanisads son sobre todo fuente de inspiracion, donde conectar con el sanatana
dharma, la filosofia perenne. Las intuiciones ontoldgicas y soteriologicas de estos textos
son consideradas, de hecho, como una de las formas mas auténticas y puras de toda la
historia yoguica. No son leidas, por tanto, en relacion al ritual védico, pero si que se

leen como inspiracidn para el ritual que es la practica de yoga.

6. El ritual como comprension ontolégica

Las ensefianzas esotéricas de las Upanisads suponen una sublimacion del ritual,
ya que disponen la interiorizacion de la formulacion sagrada para co-pertenecer y co-
participar con el atman y el brahman. Estas ensefianzas se consideran mas espirituales
que las védicas. Sus practicas son mas internas e introspectivas, puesto que buscan
entender y realizar el misterio del brahman que se da en el ritual. Si el sacrificio védico
suponia formar parte de la accion universal (pero sin necesidad de saber el porqué), con
el ritual brahmanico, la accidn sacrificial no es mero acto, sino que supone conocer las
correspondencias ritualisticas. Asi, las Upanisads suponen un cambio en la concepcion

del sacrificio, que pasa a tener significado™

. Ya no es un simple sacrificio, porque tiene
sentido. En el ritual brahménico el sacerdote necesita conocer los significados
profundos de aquello que estd haciendo. La accion por si misma no tiene sentido,
necesita de un conocimiento esotérico, consciente e interno, no soélo de su
funcionamiento técnico. En definitiva, entender el ritual no sélo es conocer la técnica
sacrificial, sino comprender las correspondencias de las acciones rituales, es decir,
poner en practica una hermenéutica, llevar a cabo una ontopraxis. El ritual semantiza el
sacrificio, a la vez que lo hace interno, un auto-sacrificio. En el ritual convergen, pues,
dos dindmicas de interiorizacion: la logica técnica (que podemos considerar una
tecnologica) y la significacion doctrinal (que podemos llamar hermenéutica). Se acepta,

por tanto, la técnica, ya que sin ésta no es posible la realizacion material del ser. Pero es

clave darle significado y sentido, para que haya una realizacion espiritual, es decir, una

285 Heesterman, J.C. The Broken World of Sacrifice. An Essay in Ancient Indian Ritual, University of
Chicago Press, Chicago, 1993.
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ontopraxis. Esta realizacion es una toma de conciencia del proceso del ritual y sobre

todo un recuerdo constante y atento del brahman.

Las Upanisads ensenan que los rituales de los Vedas no son suficientes por si
solos. Sin su interiorizacion espiritual y consciente, sin realizar internamente las
equivalencias a las que los rituales sefialan, éstos no tienen validez. Asi, la realizacion
del ritual es, en cierta manera, una meditacion que conecta, mediante el atman, con el
brahman. Como dice la Maitrayani Upanisad 1.1: “la construccion del altar entre los
antiguos era en verdad un sacrificio al brahman. Tal es la razoén por la que quien
encarga un sacrificio, una vez que ha montado los fuegos, debe concentrar su
meditacion en el arman. El sacrificio resultard asi verdaderamente completo y sin
defecto alguno™®¢. Estos textos dieron un sentido soterioldgico a la practica del ritual

por parte de la clase sacerdotal®’

, los brahmanes. Permitieron participar del ser,
mediante el yoga y la comprension. Con la ensefianza upanisadica el ritual se realiza en
el interior del practicante, dandose el brahman-jiiana o el atman-jiiana, la realizacion
d el brahman. En cierta manera, podemos decir que la comprension de las
correspondencias también es una comprension de la relacion entre el brahman y la
manifestacion. Por tanto, también consiste en comprender la relacion entre la emanacion
divina (el orden cosmico, la causalidad y la catabasis) y la misma accion humana (su
anabasis). El ser humano se da cuenta, a través de la inmanencia del atrman, de la
relacion que tiene con la trascendencia del brahman. Pero ello se debe, en parte, a la co-
participacion en el ritual, el cual es pura emanacion de lo trascendente. La

correspondencia definitiva es comprender la relacion entre el ritual (la accion por

antonomasia, tanto del ser humano como de lo divino), el ser humano y el brahman.

Es importante subrayar, una vez mas, que en época brahmanica la realizacion
interna del ritual no es una practica de renuncia social. El sacerdote asimila e integra el
ritual sin renunciar a la vida de familia. No hace falta la renuncia para la asimilacién del

ritual. De hecho, es necesario realizar el ritual para integrarlo y comprenderlo. Se tiene

286 Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman. Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid, 2000, p.263.

287 La indologia relaciona la composicion de las Upanisads con los cambios en la sociedad védica y
brahmanica a lo largo de los siglos VIII-IV a.C., por ejemplo, del paso de una sociedad nomada a una
sedentaria, y de una sociedad rural a una urbana. También lo relaciona con influencias de los
movimientos sramana, del budismo y del jainismo. Véase Gombrich, R.F. Theravada Buddhism,
Routledge, Londres, 2006 y Flood, G. El hinduismo, Akal, Madrid, 2008.
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que tener en cuenta que, durante décadas, el sacerdote forma parte del sacrificio
universal, conectandose en el rta, con el orden divino que es en su esencia sacrificio y
sacrificial, sacrificado y sacrificante. En esta época ya podemos hablar de dharma. Para
el sacerdote, la sintonizacion con este orden césmico pasa por asumir su dharma en la
realizacion del ritual y por entender su papel en el juego divino. No se trata de
desconectarse de su destino, sino de asumirlo para comprender el ser. So6lo puede pasar
a la cuarta etapa de la vida (la renuncia del sannyasin) cuando ha asimilado las tres
previas. Y una de las razones claves es para poder precisamente interiorizar el ritual,
mediante su realizacion corporal, mental y espiritual. Con ello no queremos decir que
no sea importante el cuarto estado de la vida. Solo que para llegar a éste es importante
asimilar las anteriores, de la misma manera que para comprender las Upanisads se
deben realizar y comprender los himnos de los Samhitas, los Brahmanas y los
Aranyakas. El sacerdote realizado en el cuarto estado de la vida es capaz de entender las
correspondencias y de explicarlas, precisamente, en la forma de una upanisad. A su vez,
esta narracion ontologica ayudard a los iniciados para realizar el largo camino de
interiorizacion del ritual y del brahman. La renuncia que se debe dar en el sacerdote es
el nivrtti, para recordar el ser y andar hacia la fuente, ofreciendo los sentidos, el cuerpo

y la mente en sacrificio.

7. Brahman y atman: nucleo doctrinal del ritual

Las Upanisads permiten llegar al conocimiento ontoldégico. Su mismo nombre
hace mencion a la transmision de este saber. Algunos de los posibles significados de
Upanisads son “ensefianzas al pie del maestro”, “doctrina secreta”, “correspondencias”
o “equivalencias”. Como vemos, estos significados hacen mencion tanto a su caracter
esotérico e iniciatico (su caracter social s6lo accesible a iniciados) como a su contenido
(qué tipo de correspondencias ensefian). En general, en las explicaciones vedanticas a
partir de Badarayana, se entiende que el “secreto” o “misterio” definitivo que se

transmite, que se escucha, es la identificacion (o unidad) entre brahman y atman, que

no es sino la correspondencia final y clave para comprender y para realizar el ser.
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Accediendo y entendiendo la identidad brahman-atman uno realiza el brahman. Como

escuchamos en la Mundaka Upanisad 11.2.10:

en alto recipiente de oro

inmaculado e indiviso esta el brahman,;

¢l es puro, luz de luces,

él es lo que conocen los que el atman conocen®®,

Normalmente entendido de una manera metafisica, el brahman se considera como
la parte trascendente de la realidad, su substrato y fundamento. Toda la realidad
(incluido el ser humano) se considera como parte del brahman, ya sea como emanacion,
ilusion o manifestacion, segin las diferentes interpretaciones vedanticas. Es imposible
describir qué es brahman, palabra que simboliza toda la aspiracion del vedanta, su
ontologia, su promesa de liberacion y la posibilidad de préctica espiritual (sus sadhanas,
yogas y escuchas del ser). Querer describir brahman seria querer cosificar y atrapar el
ser. Aun asi, se le suele entender, debido a su caracter ontolégico emanatorio e

2% ¢ 29 ¢ 9% ¢¢

inteligible, como “fundamento”, “sustrato”, “soporte”,

2% ¢

sostén”, “pura trascendencia” o
“esencia”. En diferentes pasajes se comenta la imposibilidad de describirlo, la dificultad
(o imposibilidad) de conocerlo, de ahi las narrativas ontoldgicas apofaticas que so6lo
describen aquello que no es. Segln la indologia, el término brahman habria tenido una

evolucion. Como explica Flood:

En los Brahmanas el término brahman significa el poder del ritual al margen del cual
no existe nada mas antiguo o brillante. Brahman es un sustantivo neutro y no debe
confundirse con el sustantivo masculino Brahma, el dios-creador, ni con Brahmana, el
grupo de textos, ni con brahman (brahmana), la casta mas alta, aunque el término esté
relacionado con esos otros significados. Con el tiempo tuvo lugar un proceso de
abstraccion por el que brahman se convirtid en un principio que se referia no solo al
poder del ritual, sino también a la esencia del universo; el auténtico ser que radica en el

nucleo de toda apariencia®’.

288 Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman. Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid, 2000, p.225.

289 Flood, G. El hinduismo, Akal, Madrid, 2008, p.114.
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Otros autores conectan lingiiisticamente la palabra brahman con la formulacion y
por tanto con el mismo ritual®’. Como escuchamos en la Kausitaki Upanisad 11.6: “el

brahman es la recitacion”?!

. El ser humano, encargado del rito y de la misma
realizacion de formulas, estaria en una posicion central en el juego cosmico. Por ello, a
nuestro modo de ver, el misterio y secreto de las equivalencias de las Upanisads pueden
referirse a la relacion entre lo trascendente (el brahman) y la emanacion del mundo, es
decir, la manifestacion, pero sobre todo el ritual, el cual es el ejemplo y eje de lo que en
occidente llamariamos creacion. Comprender el secreto es darse cuenta de que esta
formulacion pervade todo. El sonido esta en toda la creacidén, por eso su simbolo
viviente es el om, como vemos en muchas Upanisads, especialmente en la Mandiikya.
Todo esta lleno de brahman. Todo remite a este Sujeto ultimo, a este guién al que hace
mencion la Kena Upanisad: “lo que no se enuncia con la voz, aquello por lo cual la voz
es enunciada, eso es el brahman, sabelo, no lo que aqui se adora como tal”*2. Todo
tiene su nombre y su forma, sonidos e imagenes que emanan de la Palabra del ser, el
Veda, los cuales a su vez nacen del sacrificio del purusa (Rg Veda X.90.9). Para llegar a
esta fuente y sustrato que es el brahman es necesario aprovechar lo que se da en la
catabasis, mediante la anabasis. Este camino de retorno se lleva a cabo a través de los
Vedas y el ritual, pero mediante la interiorizacion del yoga que permite descubrir el
atman, la parte mas inmanente del brahman. Este atman, segun escuchamos en

Maitrayani Upanisad V1I.1:

es impensable, informe, profundo, oculto, intachable, compacto, abismal, sin
cualidades, puro, resplandeciente; disfruta las cualidades, es temible, no conoce
desarrollo, es maestro de ascetas, posee todo conocimiento, es poderoso, inconcebible,
carece de principio y fin, es brillante, no nacido, sabio; no es posible mostrarlo, mas hace
nacer todo, es el alma de todo, disfruta de todo, gobierna sobre todo, es lo que esta dentro

del interior de todo®”.

290 Tola, F. y Dragonetti, C. Filosofia de la India, Kairds, Barcelona, 2008, p.120: “de acuerdo con el analisis
realizado por Paul Thieme (...) se puede considerar que el significado originario de este término fue
«formulacion» (Formulierung) , «configuracion» (Gestaltung) , «formacion» (Formung) (el acto de
formular tanto como el producto de ese acto). Brahman designa asi la accion del sacerdote en un rito,
consistente en formular, configurar, formar algo en el plano verbal”.

291 Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman. Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid, 2000, p.74.
292 Ibid, p.103.

293 Ibid, p.291-292.
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Tan proximo esta del ser humano que se dice que habita en el corazdon, segin el
Prasna Upanisad 111.6. Estd tan proximo que también estaria relacionado con la
respiracion. De hecho, originariamente significaria aliento®*. Por tanto, al igual que la
formulacion del brahman, también tendria relacion con el ritual, ya que es el aliento el
que formula la Palabra (el Veda) y que articula el sacrificio. De hecho, en si mismo, es
sacrificio, ya que el sacerdote debe, en la vida ritualistica, sacrificar su aliento, y en
ultimo término, en la muerte, también debe entregar el halito al expirar. Como se dice

en la Kausitaki Upanisad 11.5:

mientras una persona habla no puede respirar al mismo tiempo; hace entonces libacion
del prana en la voz; mientras una persona respira no puede hablar al mismo tiempo; hace

entonces libacion de la voz en el prana. Estas dos libaciones son infinitas e inmortales, se

ofrecen sin interrupcion tanto durante la vigilia como durmiendo®”.

Es por ello que en estas correspondencias ontologicas, el aliento y la vida estan
intrinsecamente relacionados. De la misma manera, se da una relacion entre el prana y
la misma consciencia. Como dice la Kausitaki Upanisad 111.4: “lo que es el prana, eso
mismo es la conciencia, y lo que es la conciencia, eso mismo es el prana”°. En esta
Upanisad se ve como el prana es aquello que unifica todo el universo. El aliento unifica
al ser humano con el arman y con el brahman. No hay una separacion tajante entre lo
manifestado y lo inmanifestado, entre el mundo y el brahman. Todo respira, todo esta

lleno del prana.

Quiza estas relaciones (que no se deben ver como fruto de la especulaciéon mental,
sino como fruto de la meditacion y escucha del ser, del ontolegein) llevaran a la
identificacion del brahman'y del atman®’. En esta identidad, el arman es la parte
inmanente del brahman en el ser humano, mediante la cual, por tanto, podemos acceder

y realizar al brahman trascendente. La propuesta upanisadica radica en la intuicion de

294 Tola, F. y Dragonetti, C. Filosofia de la India, Kairds, Barcelona, 2008, p.121: “Atman, término sanscrito
masculino, designd originariamente «el alientoy», «el aliento vital». En el Rg Veda el término atman es
usado con el valor de «aliento» y también con el valor de «aliento de viday, «principio de vida»”.

295 Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman. Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid, 2000, p.74.
296 Ibid, p.81.

297 Tola, F. y Dragonetti, C. Filosofia de la India, Kairds, Barcelona, 2008, p.121.
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que la liberacion de la mortalidad se llega por el conocimiento del brahman. Conocer
brahman sera igual a serlo, es decir, a realizar el ser. Como dice la Mundaka 111.2.9:

“quien en verdad conoce este supremo brahman, €l llega a ser brahman™**.

8. Las Upanisads como ontologias

Normalmente, tanto en la academia filosofica occidental, como en el yoga
moderno, cuando se hace referencia a estas ensefianzas se hace referencia al nucleo
doctrinal de la unidad brahman-atman, la que se considera la ensefianza fundamental de

las Upanisads, asi como de los Vedas (ya que son su parte mas importante).

Si bien esto forma parte de la hermenéutica del yoga moderno, no hace justicia a
la ontologia especifica de los textos en época upanisddica, ya que se dejan de lado
algunos aspectos ontologicos y simbolicos. De hecho, las Upanisads no se dejan
simplificar y reducir a este ntcleo doctrinal. Lo importante no es solo la identificacion
entre el atman y el brahman, sino precisamente las correspondencias que se dan en el
mundo con el brahman. Asi, el mismo ser humano se corresponde con el brahman, de
ahi que pueda co-pertenecer y co-participar. No se reduce pues la manifestacion al

brahman. No es una ilusion irreal, aunque en algunas (pocas) ocasiones®”

se haga
referencia al truco magico (mdya) del ISvara. Méas que una ilusién es apariencia y
presencia, nombre y forma, en definitiva, una manifestacion organica, real, rica y
diversa. Ademas, el despliegue también es brahman, o nace de Ello. Como dice la
Mundaka Upanisad 1.1.7: “asi nace cuanto existe aqui a partir de lo imperecedero”*®,
Esta emanacion (esta pravrtti de la cual participamos) es una catabasis que se despliega
mediante una onto-logica simbdlica. Todo en la manifestacion es simbolo viviente que
permite co-participar y co-pertenecer del ser. Por ello, esta ontologia simbodlica no es
algo simplemente secundario, anecddtico o cultural, sino que forma parte de la
ontologia upanisadica, de la narrativa ontoldgica, y de los mismos yogas que permiten

la escucha del ser. Son simbolos que tienen su lugar en el camino espiritual (en el
298 Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman. Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid, 2000, p.228.

299 En Svetasvatara Upanisad IV.9-10. Véase Ibid, p.181.

300 Ibid, p.220.
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camino ascensional, el ontolegein, la escucha del ser y el mismo yoga). Todos los
simbolos relacionados con el Om en la Manditkya Upanisad, por ejemplo, no son
secundarios, sino que tienen su lugar en la practica de su pronunciacion y repeticion
yoguica en el japa. A su vez, en la Taittiriva Upanisad tenemos la criptica ontologia de
los kosas®', la cual serd explicada por las escuelas vedanticas, por ejemplo en el
Vedantasara®. Cada Upanisad propone, a través de un lenguaje cosmologico y
cosmogonico, una ontologia diferente. Despliegan narraciones de catdbasis y propuestas
de andabasis. Muchas de ellas despliegan ontologias que podemos llamar samkhya®®,
donde se realizan (con variaciones) enumeraciones de lo real, que deberan ser
desandadas en la procesion ontoldgico-simbdlica hacia la fuente. Es cierto que los
simbolos de brahman y atman forman parte de estas ontologias, pero para alcanzarlos,
las Upanisads disponen diferentes®™ caminos espirituales de toma de consciencia
progresiva y ascendente hacia lo trascendente, partiendo de los sentidos y sus objetos, y

pasando por la mente y el intelecto.

En definitiva, si bien el brahman es la posibilidad de toda ontologia (la piedra
angular), la clave consiste, precisamente, en comprender y coparticipar de sus
equivalencias ontoldgicas. Estos textos vedanticos no explican al brahman (el cual no
puede ser explicado), sino que narran las correspondencias ontoldgicas entre el mundo y
lo trascendente, de ahi que pueda traducirse upanisad por ontologia, como el Saber de
las correspondencias del ser. No hay una separacion entre lo material y lo espiritual,
sino que en lo multiple se participa del Uno-sin-segundo, en lo sentido y lo manifestado
se habita la consciencia que conecta con lo Supremo, y hace exclamar: “jEsto es
aquello!” (“etadvai tat”, exclamado al final de las estrofas 3-13 de la cuarta liana de la
Katha Upanisad). No es una realizacion ultramundana, negadora de los sentidos,

acosmicista, la cual considera que la realidad es mera ilusion, sino integradora, donde lo

301 En la Taittiriya Upanisad 11.1-6 y 111.1-6. Véase Ibid, p.120-122; p.124-126.

302 Tenemos la suerte de tener una excelente version comentada en castellano. Véase Ruiz Calderdn, J.
Vedantasara. La esencia del Vedanta, Trotta, Madrid, 2009.

303 Por ejemplo, en la Svetasvatara Upanisad 1.4-5, se da el simil de la rueda para hablar de la ontologia
samkhya. Véase Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman. Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid,
2000, p.190-191.

304 Su diversidad es prueba de que no habia una unificacion entre las diferentes tradiciones y escuelas de
los Vedas. Véase Ibid, p.13-19.
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multiple estd en relaciéon con el Uno-sin-segundo, ya que es su manifestacion, su
emanacion y su darse. Por tanto, el iniciado no niega los sentidos, sino que a partir de
¢éstos realiza precisamente la peregrinacion hacia la fuente. Por ejempo, en la primera
parte de la Kena Upanisad se va de los sentidos a brahman. Se pregunta quién para
poder ir hacia el brahman. Ello se debe a que el imperecedero ya estd en los sentidos.
No habria, pues, una separacion tajante, al revés, podemos ver una emanacion. Sélo se
puede ir a la trascendencia mediante la inmanencia, asumiendo los sentidos como

puertas hacia el interior.

9. Ontolegein: tapas, yoga'y buddhi

En sus narrativas ontoldgicas las Upanisad disponen maneras diversas de
escuchar el ser (ontolegein) y de recorrer el camino de vuelta a la fuente. Entre éstas
encontramos la escucha, reflexion y meditacion de la revelacion, asi como el yoga.
Todas estas practicas tienen su lugar en el sendero espiritual. Por ello, son todas
necesarias, aunque pueda variar su proporcién segun la narrativa ontologica y el
practicante. Es necesario el yoga para purificar, los rituales para coparticipar y el
conocimiento para comprender las correspondencias mediante la hermenéutica. La
interpretacion tradicional ayuda a desarrollar, por otra parte, la discriminacion y el
discernimiento. En las Upanisads encontramos, por tanto, una gran diversidad de
caminos soteriologicos, variedad que se mantendra a lo largo de las diferentes épocas de
las tradiciones vedanticas. Siguiendo el espiritu inclusivista, en cada Upanisad se
proponen métodos que integran técnicas y practicas en una jerarquia determinada. Es
por ello que cada upanisad puede inspirarnos una soteriologia diferente para nuestra

8% se menciona un yoga de seis

practica. Por ejemplo, en la Maitrayani Upanisad V1.1
miembros, el cual antecede al astanga-yoga del YS, e incluye el control de la
respiracion (pranayama), la retraccion de los sentidos (pratyahdara), la meditacion

(dhyana), la fijacion del pensamiento (dhdarana), el razonamiento logico (tarka) y la

305 Ibid, p.279.
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concentracion (samadhi). De hecho, es precisamente en las Upanisads donde tenemos

las primeras referencias escritas de las técnicas del yoga®® y del prana®”’.

Posiblemente los sacerdotes védicos se habrian apropiado de practicas yoguicas
de tradiciones de origen extravédico. Fuera de la sociedad védica, se hallaban
tradiciones de sramanas que practicaban la ascesis. Esta ascesis en sanscrito se llama
tapas, que significa literalmente “ardor”, haciendo referencia al ardor que se produce en
el interior del asceta por la practica ydguica. En la mayoria de Upanisads se hace
mencion al tapas como requisito para el sendero espiritual, ya que es una purificacion y
una preparaciéon para poder realizar el conocimiento de brahman y de las
correspondencias del ritual. Es mas, la relacion de la ascesis con el ardor (fapas), ya esta
en los Vedas. Por ejemplo, en el Poema de la creacion se hace mencion al poder que
genera el ardor ascético. Como escuchamos en Rg Veda X, 129, 3: “la nada, que estaba

encerrada en el vacio, por el poder del ardor nacié como lo uno™,

Ademas de ayudar a la purificacion, el yoga permite controlar los sentidos, la
mente y el deseo. Por otra parte, el yoga posibilita la concentracion, la absorcion y la
contemplacion de los diferentes estadios ontologicos hasta llegar al brahman. Pensemos
que una de las caracteristicas de la meditacion es precisamente conseguir una unidad
entre los diferentes aspectos del ser humano, por ejemplo, entre los sentidos, la mente y
el prana. De hecho, de eso se trata, en parte, la concentracion, la absorcion y la

contemplacion. Como escuchamos en la Maitrayani Upanisad VI1.25:

la unidad de prana, mente

y de sentidos también,
la renuncia a cuanto existe,

eso es yoga, asi se piensa en é1°%.

306 Por ejemplo, en la Maitrayani Upanisad se hace mencion de susumnda (V1.21), asi como de khecari
mudra (V1.20).

307 Por ejemplo, en la Prasna Upanisad 111 se hace una enumeracion de los cinco prana.

308 Ibid, p.35.

309 Ibid, p.282.
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Vemos, pues, como la sociedad brahménica adopta el yoga para la
espiritualizacion del ritual. Asi, la metodologia ascética sirve también para el camino
del vedanta upanisadico. Para la interiorizacion del ritual es fundamental el cultivo del
yoga, el cual lo podemos considerar en cierta manera como un ritual interno del cuerpo
y la mente. De hecho, en €pocas posteriores, la accion (karman) por antonomasia pasara
a ser el yoga. Ello se debe a que es el yoga lo que facilita la escucha del ser y lo que
pone en contacto con la parte espiritual del ser humano. Por tanto, para conocer el
brahman y llegar a la liberacion del moksa sera necesario realizar practicas ascéticas y

soteriologicas preparatorias, es decir, diferentes yogas.

Si bien, muchas de estas técnicas tendran cierta continuidad, es necesario tener en
cuenta que su uso en las ontologias de las diferentes €pocas sera diferente, y que incluso
su mecanica puede variar, ya que en diferentes €pocas las técnicas se practican de
manera distinta, con diferentes sentidos soteriologicos. Por ello, se debe subrayar que
técnicas que tienen el mismo nombre no necesariamente se practican actualmente de la
misma manera que en época brahmanica. El mismo Om, que la mayor parte de las
escuelas de yoga moderno recitan al comenzar y finalizar la clase, se puede encontrar en
la breve Mandiikya Upanisad. En esta Upanisad no s6lo se explica el nucleo doctrinal,
sino que se explican las correspondencias y equivalencias del Om (o Aum), con respecto
al atman, el brahman y los cuatro estados del ser humano. No obstante, el Om no tiene
por qué tener el mismo lugar en la ontologia upanisadica que en el yoga moderno o
pronunciarse de la misma manera. Por tanto, puede cambiar tanto su significado y

sentido, como su realizacion técnica. Asi, podemos hablar de practicas distintas del Om.

Por otra parte, es importante remarcar que en general en las Upanisads el yoga por
si solo no es suficiente para llegar a la realizacion del ser, ya que no otorga el
conocimiento. Simplemente es la preparacion, es decir, el entrenamiento ascético que el
iniciado debe seguir para purificar el cuerpo y la mente, con vistas a prepararse para las

meditaciones sobre la naturaleza Gltima de la realidad.

Como hemos visto, el yoga permite tanto purificar como ayudar en Ila
concentracion y union de los sentidos (incluida la mente), pero no es suficiente en el
camino espiritual. En la procesion ontoldgica hacia el brahman a través de los tattvas es

clave el buddhi (traducido normalmente como “intelecto”), una facultad que permite
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diferenciar entre lo més material y lo mas espiritual, es decir, ver lo eterno en lo
impermanente, brahman en la manifestacion. Como vemos en la Katha Upanisad, en la
alegoria del carro, el intelecto intuitivo ocupa un lugar superior a los sentidos y a la
mente (que pueden ser unidos y concentrados a través del yoga). Esta famosa alegoria
simboliza una ontologia de las facultades perceptivas e intelectivas. La misma imagen la
volvemos a tener en la Gita por ejemplo. En ella se dibuja una procesion simbolica
ascendente (nivrtti) posible desde los sentidos y los objetos hacia el atman, y hacia el

mismo purusa, tal y como vemos en Katha Upanisad 111.10-11:

allende los sentidos las cosas,

allende las cosas la mente,

allende la mente el intelecto,

allende el intelecto el atman supremo.
Allende el supremo esté el no desplegado,
allende el no desplegado esta el purusa.
Del purusa allende ya no hay cosa alguna,

ésa es la meta, ésa es la via suprema*'”

Por tanto, es imprescindible el buddhi (la facultad noésica) en este camino
desplazador hacia las instancias transnoésicas. Por el contrario, muchos maestros de
yoga moderno han considerado el intelecto como una traba para la realizacion del ser.

Como vemos por ejemplo en Osho:

the first thing to be understood about the intellect is this: that the intellect exists on
denial. The very function of the intellect is to deny, to say no. The emphasis of the

Upanishad on not to deny is basically to relieve you of your intellectual effort’'".

En cambio, a nuestro modo de ver, la funcion de discriminacion y discernimiento,
basada en la separacion, es basica en la ontologia vedantica. Asi, el buddhi ayuda en la

toma de decisiones desde el primer momento del camino espiritual, ya que es la

310 Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman. Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid, 2000, p.147.

311 Osho, The Supreme Doctrine. Talks on the Kenopanishad, p.54. Accedido el 07/09/19 en
https://www.oshorajneesh.com/download/osho-books/The Upanishads/The Supreme Doctrine.pdf. “Lo
primero que debe entenderse acerca del intelecto es esto: el intelecto existe en la negacion. La funcion
principal del intelecto es negar, decir no. El énfasis de las Upanishads en evitar la negacion, es
basicamente liberarte de tu esfuerzo intelectual” [NT].


https://www.oshorajneesh.com/download/osho-books/The_Upanishads/The_Supreme_Doctrine.pdf
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instancia intuitiva que permite tomar la direccion espiritual adecuada, es decir tomar las

riendas.

Por tanto, el camino del conocimiento (jiiana) no se puede entender sin la
importancia dada al buddhi. Si bien el yoga y la ascesis son necesarias, es sobre todo el
conocimiento el que permite conocer al brahman. Como leemos en la Mundaka

Upanisad 111.1.8:

Ni con el ojo se le capta, ni tampoco con la voz,
ni con otras deidades, por la ascesis o por la accion;
por el brillo del conocimiento, aquel cuyo ser se ha purificado

por eso lo ve, indiviso, al meditar'2.

Este conocimiento es la conciencia y la atencidon que se da (o se puede dar) en
toda accion. En ultima instancia, una vez contralados los aspectos técnicos de la accion
(sea el ritual o la meditacion) se debe dar la interiorizacion a través de la consciencia.
Recordemos que esta consciencia en el ser humano es, en definitiva, la consciencia de
este Ello trascendental (Cit), identificado en las Upanisads con el brahman. En
definitiva, aquello que se busca es participar de la consciencia, la cual en Ultimo término
es solo una, la del Uno-sin-segundo. Todo acto de conocimiento y comprension, de
verdad y realidad, vienen del brahman. Segin escuchamos en la Aitareya V.3: “todo
estd guiado por la conciencia, se apoya en la conciencia. El mundo se guia por la
conciencia, la conciencia es su soporte, la sabiduria es el brahman™". Realizar el ser, es
decir conectar con el sacrificio del universo y el papel de brahman, supone darse cuenta
de esta consciencia que esta en todo, la relacion y vinculo de la comprension de los
objetos con el Saber. El ontolegein pasa por comprender los significados y las
correspondencias, mediante la atencion de la co-participacion del ritual y la consciencia

de pertenecer al brahman.

Por tanto, debido a que la ontologia es una relaciéon cosmoteandrica, no debe verse
el sendero yoguico como un acto meramente individual. Para ser ontonomia debe haber

una co-participacion que haga consciente la co-pertenencia. El conocimiento del atman

312 Agud, A. y Rubio, F. La ciencia del brahman. Once Upanisad antiguas, Trotta, Madrid, 2000, p.226.

313 Ibid, p.63.
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no se alcanza sélo por la voluntad intelectiva del individuo y por su técnica productiva.
Asi, la gracia es bésica para que se dé la realizacion del ser. El ser humano necesita
abrirse al misterio para que é€ste suceda. Su esfuerzo no basta, debe haber donacion.

Como escuchamos en la Katha Upanisad 11.23:

ese atman no se alcanza ni por la instruccion,
ni por el intelecto, ni por un gran saber de la revelacion.
Soélo puede alcanzarlo aquel a quien ¢l elige,

ése, ante ¢l descubre el arman su ser’'.

Asi, no basta con un voluntarismo ydguico e intelectual. El conocimiento se da
gracias a la co-pertenencia y co-participacion con lo divino. Es un conocer que muestra
la pertenencia inherente al Uno-sin-segundo, y por tanto muestra la no-dualidad de lo
manifestado a la que hacen referencia las correspondencias upanisadicas. El conocer es
un co-participar. En tanto Aquello es conocimiento, consciencia, forma parte de
cualquier proceso de percepcion y cognicion. Solo en tanto lo sentido y manifestado se

day es por el brahman, se llega y se es llegado, a la realizacion del ser.

Por ello, muchos maestros hablan del dejar hacer. Lo divino debe operar por su
cuenta. No es s6lo el ser humano que lleva a cabo. Lo divino recibe en su seno. El
mismo buddhi puede verse como el maestro divino que llevamos dentro, quien discierne
y determina la accion luminosa y espiritual. Esta inteleccion intuitiva también pertenece
al brahman. Al co-participar, mediante el vinculo noésico del buddhi, dejamos que lo
luminoso estire de nosotros, es decir, dejamos a la luz iluminarnos. Al buddhi se le ha
relacionado con el gurt que disipa la oscuridad, con lo divino, con aquello que nos hace
despertar. Es por eso que se nos habla de entrega. Debemos ser capaces de entregar lo
que se nos pide. Recordemos que el camino espiritual es una ofrenda. Al dar, aquello
dado deja de ser de uno. Al hacer yoga o poner en practica el buddhi, estamos
participando y perteneciendo al brahman, aunque no seamos conscientes. Es por eso,
que el ontolegein y la realizacion del ser, en el fondo, es una gracia, de la misma manera

que la catdbasis es un regalo gratuito del ser.

314 Ibid, p.145-146.
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10. Dislocacion y debilitamiento

Para que se pueda darse la gracia el ego necesita ausentarse, de ahi la importancia
de la dislocacion y el desplazamiento. La practica busca movernos de la identidad con
nuestros sentidos y nuestra mente hacia el ser auténtico (el atman). Para realizar el ser
se hace necesario una dislocacion respecto al ego, es decir, respecto al individuo
identificado con su cuerpo y mente. En cierta manera, esta dislocacion es un sacrificio
de desmembramiento. Al ascender en la procesion simbolica por los estadios del ser se
dan en ofrenda los estadios superados. Por ejemplo, en el pratyahdra al dejar de lado los
sentidos, aunque so6lo sea por minutos, se les esta entregando, es decir, sacrificando. Son
miembros, constituyentes ontologicos (tattvas), los cuales son despedezados para poder
ascender en la escala interna hacia la cueva del corazon. Asi, el ser humano reproduce el
sacrificio del purusa, co-participando del sacrificio que se da eternamente. Para la

realizacion del ser, el hombre debe sacrificarse, emulando a la persona arquetipica.

El mismo brahman es dislocacion, ya que no estd, pues no es ente. Solo estd su
manifestacion, es decir, lo ontico. Intentar encontrar algo que no estd obliga al ser
humano a dislocar el mismo espacio y el mismo tiempo. Asi, el lenguaje no-dual de las
Upanisads, entendido de manera apofatica, es un intento de dislocacion. El neti neti, la
respuesta metodica del “no es esto, no es esto”, moviliza la conciencia de los objetos
llevandolos hacia lo mas espiritual. Otras intuiciones no-dualistas operan de una manera
parecida, por ejemplo en la Katha Upanisad IV.3: “jesto es aquello!” y IV.10: “lo que
estd aqui, eso esta alla; lo que esta alld, eso estd aqui”. O en la Is@ Upanisad V: “se
mueve, no se mueve; esta lejos, y esta aqui. Esta en el interior de todo esto, de todo esto

fuera estd™".

Buscan dislocar lo presente hacia la busqueda de lo ausente,
colocandonos ante la paradoja de lo Uno y lo multiple. La no-dualidad de las Upanisads
no es, por tanto, un monismo ontico, o un panteismo, sino una ontologia hermenéutica
de dislocacion que, ante el olvido del ser, rememora lo que se oculta en lo manifestado,

el brahman.

Por ello, si bien se suele entender a brahman como estructura fuerte de la realidad,
es posible leer el brahman como debilitamiento de lo impermanente, es decir, de lo

ontico. A nuestro modo de ver, se le dan los significados de estabilidad (por ejemplo

315 Ibid, p.167.
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Absoluto, Substrato o Fundamento) para intentar atraparlo y explicarlo. Son en todo
caso metaforas, es decir, imagenes que ayudan a situarlo. Pero el brahman no esta
simplemente “por debajo”, ni “mads alla”, ya que no se le puede localizar o posicionar.
Por tanto, el problema viene cuando se le quiere entender como referencia, como un
“algo” que estd en ese otro lado metafisico y que sostiene el “més aca”, como si se
tratase de una cosa, es decir, de un ente. Se le entiende como trascendencia pura porque
estaria en ese “mas alla” que se oculta al desvelar el mundo, pero formaria parte de toda
forma material, de todo ente, y por tanto no seria trascendencia pura, sino juego de
ocultacion y desvelamiento. Siguiendo con las imagenes arquitectonicas, podriamos ver
este brahman, ya no como fundamento, sino como piedra angular, un eje del juego que
pro-pone y dis-pone el dispositivo ontologico del vedanta. Asi, podemos entender de
manera simbolica y no metafisica los términos de fundamento, sustancia o substrato. Si
bien proponemos piedra angular, se podrian seguir usando estos términos siempre que
se leyeran de manera simbolica y metaforica, y no como estructuras fuertes. Es una
piedra angular no porque sostenga, sino porque dispone los demas elementos a través
de su angulo. Ciertamente es la pieza arquitectonica mas importante, la que posibilita el
edificio. Es por ello que es un simbolo-axial que vertebra la composicion de lo
emplazado. En este dispositivo arquitectonico que hemos dibujado a modo de templo,
también tenemos otras partes importantes, ya que sin ellas se desmorona el edificio. Se
trata de distintos estadios ontologicos, posicionados jerarquicamente en la emanacion de
la pravrtti. El que brahman haga de eje no lo hace Absoluto. Brahman estad en todo
momento en relacion con lo manifestado, con la materia informada, con la ilusion de la
mayd, y mas importante aun, con el ser humano, ya que se co-pertenecen, co-participan
y co-operan. No es un mas all4 separado de la realidad. Pero, por supuesto, no todas las
partes (los fattvas y los estadios ontologicos) tienen el mismo valor, o posicioén en la

escala ontoldgica.

Las subjetividades del vedanta también pueden servir como ejes, simbolos-
axiales, en la disolucion del sujeto y por tanto en el debilitamiento. Tenemos que
recordar que, si bien el vedanta propone subjetividades (el purusa, el atman), éstas son
alternativas debilitadoras al sujeto mental y racional (el manas), piedras angulares de la
disolucién del sujeto, es decir, del ego (el ahamkara). Por tanto, estas propuestas

pueden ayudar al mismo tiempo al debilitamiento del hombre moderno. El ser humano,
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la persona, tal y como lo entendemos, se disuelve en la realizacion ontondémica. Estas
subjetividades cosmoteandricas son muy diferentes al sujeto racional que la modernidad
considera como ser humano. Asi, el vedanta no es un antropocentrismo ni un human-
ismo. El afman no es exactamente la “esencia” del “hombre”, ya que es precisamente la
relacién cosmoteandrica que le hace parte del cosmos y de la divinidad. En cierta
manera, podemos decir que es lo divino en el ser humano, lo humano de lo divino. En
varias Upanisads se identifica el atman con el brahman, considerandose el primero
como la parte inmanente de lo divino en el ser humano y el segundo como la parte mas
trascendente. Si bien se le considera (al purusa) como el ser humano “esencial” (el mas
“auténtico”), no es lo que consideramos en la época moderna como ser humano, ya que
esta mas alla tanto del cuerpo como de la mente. Pensemos que, en ultimo término, la
realizacion de este ser (le llamemos purusa o atman) es una dislocacion de lo sensible
hacia lo espiritual, de lo sensorial a lo consciente, y, por tanto, la entrega en ofrenda de

los sentidos y la mente, del mismo sujeto.

11. La escatologia y la realizacion del ser

Las practicas del ontolegein que hemos ido esbozando permiten la realizacion del
ser. En las Upanisads suele hablarse de inmortalidad (amrta) y liberacion (moksa) para
hacer referencia al estadio ontoldgico ultimo. En cierto sentido, podria decirse que el
conocimiento de la correspondencias del brahman permite al ser humano integrarse con
el ser, de tal manera que se consigue la inmortalidad al mismo tiempo que se consigue
la liberacion del deseo, del karma y, sobre todo, de la transmigracion. Como
escuchamos en la Kena Upanisad 11.5: “los sabios que lo aprehenden en cada uno de los
seres, apartandose de este mundo, inmortales se tornan™'’. Vemos pues la relacion entre
el conocimiento de las correspondencias ontoldgicas, la liberacion y la inmortalidad.

Estarian los tres implicados, siendo aspectos diferentes de una misma realidad.

La indologia nos explica que en época upanisadica habrian aparecido las creencias

en el karma, el samsara®’ (la transmigracion) y por tanto la liberacion (el moksa). Si

316 Ibid, p.104.

317 Véase por ejemplo Kausitaki Upanisad 1. 2-3, en Ibid, p.69-70.
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bien no podemos afirmar que estas creencias existieran en el vedismo anterior al
brahmanismo, si que estan en todo caso de manera incipiente, como germen. Por
ejemplo, en el vedismo ya tenemos la creencia en la vida mas alld de la muerte. Se nos

habla de la senda de los antepasados que conduce al cielo.

En las Upanisads aparece la idea de la transmigracion retributiva, es decir, que el
ser humano, segin sus acciones (karmas), toma una existencia u otra después de la
muerte. Las acciones que uno lleva a cabo son las que le determinan las siguientes
vidas. Se cree, por tanto, en una idea de justicia universal. En cierta manera, podriamos
hablar de que las acciones generan una deuda vindicativa, la cual debe pagarse en la otra
vida. Todo tiene una consecuencia, un efecto, segun una ley césmica. Como vemos, la
idea brahmanica del karma (la ley de la causalidad de las acciones) surge de la idea
védica del rza (el orden cdsmico). De hecho, el karma tiene que ver con la explicacion
de las correspondencias entre el brahman y la realidad manifestada y articulada a través
de la causalidad. El karma ayuda a explicar la loégica de la manifestacion, es decir, la
onto-logica del ser emanado. Nada es fruto del azar. La ley de la causalidad es

implacable. Hasta se llega a considerar superior a las deidades (devas).

Al mismo tiempo que se cree en esta cadena de karmas y transmigraciones
(samsara) también se cree en su liberacion. Si se neutralizan los karmas, uno puede
salvarse, al mismo tiempo que se realiza el verdadero ser, el ser més propio, que en
definitiva, es el atman y, por tanto, el brahman. Como ya indicdbamos, existe una
relacion intrinseca entre la pravrtti, el sacrificio divino, el orden césmico y el karma,
pero también entre éstos y el nivrtti y el yoga. El camino es el mismo, sélo cambia el
sentido. Para volver a la fuente (el brahman), el ser humano tiene que desandar la
corriente (pravrtti), y en cierta manera, ir a contracorriente (nivrtti), deshaciendo los
karmas. Asi, la mayor parte de practicas ydguicas buscaran quemar, disolver o

neutralizar estos karmas.

Cada Upanisad explica la realizacion del ser, asi como la misma transmigracion,
de distintas maneras, utilizando un lenguaje simbolico particular. Ello se debe a que a lo
largo del brahmanismo coexisten y se desarrollan diferentes concepciones de la vida en
el mas alld. Son maneras de responder al misterio de la muerte, de ahi la Katha

Upanisad, donde, ante la pregunta directa sobre la vida mas alla de la muerte, ni Yama
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es capaz de contestar de manera clara. La paradoja es que solo al entregar la vida nos
liberamos de la transmigracion. Solo al asumir la muerte se vuelve uno inmortal. Quiza
sea esa la respuesta a la pregunta de Nachiketas, es decir, la respuesta al enigma y la

paradoja de la muerte.

Es importante remarcar que la escatologia (la logica de la vida mas alld) y la
soteriologia (la logica de la salvacion) del brahmanismo marca las diferentes épocas de
la India. De una manera u otra, las creencias en el karma, la transmigracion y la
liberacion del samsara perviven en las tradiciones ontoldgicas. Los maestros del yoga
moderno también transmiten estas creencias en sus ontologias y metodologias. Como
explicaremos mejor en el samkhya-yoga, el SY explica estas creencias de manera
ocultista, es decir, utilizando un lenguaje cientificista. La misma idea del “buen karma”
tan presente, no solo en los ambientes New Age, sino incluso en lenguajes mainstream,

vendria de la creencia en el karma del hinduismo.

12. Algunas conclusiones

Hemos visto como en los Vedas (especialmente en la parte de las Upanisads) se
hallan las primeras ontologias. La mayoria de creencias tienen también su origen en
estas escrituras, o al menos, tienen en ellas su sustancia. Ideas como karma, samsara, o
liberacion aparecen por primera vez en las escrituras. El Veda es la sustancia basica
donde obtener inspiracion para la ontologia y el ontolegein, para la explicacion
ontologica y la aplicacion yoguica, para la escucha, reflexion'y meditacion sobre la
comprension de las correspondencias entre el mundo y el brahman. El 1éxico vedantico
formara parte del vocabulario ontoldgico del yoga moderno, por ejemplo, en el SY las
palabras brahman y atman estaran presentes en textos no sélo vedanticos, sino yoguicos

y tantricos.

La idea del sacrificio, perdurara también a lo largo de las épocas de la India, hasta
llegar al yoga moderno. En las Upanisads somos conscientes de la importancia sagrada
de la accidn ritual, como sustentadora del universo. Con el tiempo, y como veremos a

continuacion al tratar la Bhagavad Gitda, la accidon sagrada no hard mencién solo al
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sacrificio védico y al ritual brahméanico, sino que también hard mencién a las acciones

realizadas por el ser humano.

También desde las Upanisads se darad importancia a la interiorizacion, para poder
espiritualizar las practicas y salvarse de la mecanizacion ritualistica. Lo que hace
espiritual al ritual y al yoga es la conciencia y la atencion, aunque no sean suficiente por
si solas, sino en la procesion ontoldgico-simbdlica por los estadios del ser. Es la
consciencia y la comprension de las correspondencias brahmanicas las que permiten co-
participar del ser. La repeticion mecanica del ritual no es suficiente. Asi, ya en las
Upanisads, encontramos la tension entre la técnica y lo espiritual que permanecerd en

las tradiciones de la India.

Toda la tradicidn vedanta, explicita o implicitamente, tendrd una relacion
determinada con la revelacion. Cada linaje acudira a la Palabra de la Sruti como fuente
de inspiracion, una inspiracion que puede ser liberadora o dogmatica, segun la
interpretacion que se haga. Como ejemplo de lectura dogmatica tenemos la
interpretacion clasista del Himno del purusa, la cual legitima las castas, ya que se basa
en una lectura literal de los Vedas. A nuestro modo de ver, ello se debe a una lectura
cerrada de la revelacion, que ve la Palabra como un dogma a seguir literalmente. De
hecho, a lo largo de la historia de la India tenemos interpretaciones mas metaforicas
acerca de las cuatro varnas, cualquiera puede devenir un bramana, ya que es un estado

espiritual. Por ejemplo, para Bhaktivedanta, maestro de ISKCON:

Estas diversas variedades de clases no deben determinarse por nacimiento, sino por
cualidades. No existe ninglin sistema de casta por nacimiento sancionado por la literatura
védica, ni tampoco nosotros la aceptamos. No tenemos nada que ver con el sistema de
castas que actualmente también estd siendo rechazado en India por la gente. Por el

contrario, les damos a todos la oportunidad de volverse brahmana y asi alcanzar la etapa

mas elevada de la vida®'®.

Del mismo modo, tal y como explica Iyengar las castas son estados mentales que
se pueden encontrar dentro de una misma profesion, por ejemplo, en el yoga. Seglin

palabras suyas:

318 Bhaktivedanta, A.C. La ciencia de la Auto Realizacion, Bhaktivedanta Book Trust, México, 1979,
p.130-131.
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A fin de aprender, un principiante ha de bregar y sudar. Tal es la condicion del $iidra.
Cuando se haya convertido en un estudiante experimentado, se expresara ensefiando, al
objeto de ganarse la vida con el yoga. Ese es el estado mental del comerciante o
negociante y representa por tanto la condicion del vaiS§ya. Mas tarde entrard en liza con
sus colegas, puede que incluso ensefie con sentimientos de orgullo y superioridad. Ello
revela el caracter marcial del ksatriya. En el estadio final, el aspirante penetra y ahonda
en la esencia del yoga a fin de extraer de él el néctar de la realizacion espiritual. Tal es el

fervor religioso del yoga, y cuando se actiia conforme a ese sentimiento, nuestra practica

de yoga es la de un brahmana®".

Asi, una hermenéutica debilitadora puede evitar las lecturas dogmaticas que
interpretan la revelacion de manera literal, con principios inamovibles. A nuestro modo
de ver, los Vedas proponen claves debilitadoras y dislocadoras para acceder a la

realizacion del ser, no dogmas que deban seguirse al pie de la letra.

319 Iyengar, B.K.S. El arbol del Yoga, Kairo6s, Barcelona, 2010, p.35.
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Capitulo 8. Los tres yogas de la Bhagavad Gita
1. La Bhagavad Gita

Otro de los textos claves para entender tanto el vedanta como el hinduismo es la
Bhagavad Gita, la cual supone una nueva manera de interpretar la soteriologia
vedantica y libera la ontologia para las castas no sacerdotales, describiendo nuevos
caminos espirituales para la liberacion. Si bien en sus paginas encontramos otros tipos
de yoga, los que tendran més importancia e influencia en la tradicién vedantica son, sin
lugar a dudas, el karma marga, el bhakti marga y el jiana marga. Estos tres caminos
(marga) espirituales seran continuados, mantenidos y reinterpretados a lo largo de los
siglos en el sur de Asia. Con el yoga moderno pasaran a ser conocidos sobre todo bajo

el nombre de karma-yoga, bhakti-yoga y jiiana-yoga.

La Gita es sin duda uno de los textos mas importantes para la BSY. En la
literatura de la escuela contamos con muchas referencias y citas, ya que, tanto su
devocionalismo como sus yogas, marcan la metodologia de la escuela. En palabras de

Persson:

If any text is central to the Satyananda community, it is the Bhagavadgita, primarily in

terms of it being the implicit source of common themes, attitudes, and orientations, as

relayed by the gurus, rather than it being a widely read text, which it is not**.

Sorprende por tanto que Satyananda no la haya traducido y comentado
directamente, para facilitar a los estudiantes de la BSY su lectura. En las formaciones de
yoguis se recomienda usar la Bhagavad Gitd traducida y comentada por Sivananda, el

sadguru de la escuela'.

El yoga moderno tiene a la Gita como un texto mas alla del hinduismo, un texto
donde tanto hindies como no hindaes pueden inspirarse para una vida yéguica. Como

explica Sivananda: “the teachings of the Gita are broad, universal and sublime. They do

320 Persson, A.S. Embodied Worlds. Phenomenologies of Practice in an Australian Yoga Community,
University of Sydney, Tesis Doctoral, 2000, p.90: “Si algin texto es fundamental para la comunidad de
Satyananda, es la Bhagavadgita, principalmente en cuanto es la fuente implicita de temas comunes,
actitudes y orientaciones, segun lo transmitido por los gurus, a pesar de no ser un texto ampliamente
leido” [NT].

321 Tal y como podemos ver en https://syae.eu/yogic-studies-2/ (consultado por tltima vez en 05/09/19).
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not belong to any cult, sect, creed, age or country. They are meant for the people of the

whole world”*?.

2. Composicion, historia y épica

Nunca podriamos enfatizar lo suficiente la importancia de la Gita en la India.
Llamado el “Evangelio de India”, la Git@ inspira diferentes credos, escuelas de
pensamiento y tradiciones ontologicas del llamado hinduismo. Si bien se suele
considerar como un texto vedantico (de hecho se le incluye tradicionalmente en el
Prasthanatrayi, el Triple Fundamento), ello no quiere decir que pertenezca
exclusivamente a esta tradicion, de hecho cabe leer la Gita como un intento de
liberacion del ritual del vedismo y del brahmanismo. Segin Juan Arnau®®, esto no es
sino uno mas de los intentos de apropiacion de este texto de la Smrti. Para el autor, la
Gita se habria escrito en el siglo I a.C., como un opusculo teista basado en la tradicion
del samkhya, y mas tarde se habria modificado y adaptado al monismo upanisadico***.
Asi, en su interior se puede ver la influencia de diferentes escuelas de pensamiento y
métodos yoguicos posiblemente de origen distinto. De hecho, en este texto tenemos
diferentes menciones directas en contra de los Vedas y sus soteriologias. De este modo,
en la Gita se da, no sélo una liberacion del ritual, o una lectura libre del karman, como
transvase semantico hacia las castas no sacerdotales, sino una critica directa al mismo

vedismo y brahmanismo. Como escuchamos en la Bhagavad Gita 11.52-53:

Cuando tu mente haya atravesado

la marafia del error,

entonces llegaras al hastio

de lo que se ha de oir, de lo que se ha oido.
Cuando tu mente,

confundida por la Revelacion,

322 Sivananda, S. Bhagavad Gita, The Divine Life Trust Society, World Wide Web Edition, 2000, p.viii.
Accedido por tltima vez en 07/09/19 en http://www.dlIshq.org/download/bgita.pdf.

323 Arnau, J. Bhagavadgita. El Canto del Bienaventurado, Atalanta, Girona, 2016, p.20.

324 Ibid, p.40, en la nota a pie de pagina niimero 13.


http://www.dlshq.org/download/bgita.pdf

201

se establezca firme ¢ inmdvil en la concentracion,

entonces alcanzaras el Yoga®>.

En todo caso, a lo largo del capitulo seguimos una lectura vedantica, donde esta
critica es transformada en reforma de la institucion del sacrificio. La Gita@ es un canto
devocional que integra, sin problemas graves de coherencia, diferentes metodologias y
creencias, lo cual le permite ser apropiada, o mejor dicho, interpretada de maneras
propias por las diferentes tradiciones del hinduismo, las cuales la adaptan a su
epocalidad. Como veremos, la Gita fue interpretada por diferentes exégetas de la
escuela vedanta, entre ellos el mismo Sankara. Representa una liberacion y un paso mas
alla con respecto a las Upanisads. En todo caso, la Gita es considerada por la tradicion
hind como Palabra del ser y como revelacion divina. Por tanto, es un texto inagotable,

compaiiero inspirador de sus hermeneutas y devotos.

3. Texto

Compuesta posiblemente a lo largo de los siglos V-II a.C., la Bhagavad Gita fue
incluida en el Mahabharata (es el libro VI de un total de 18 libros), el gran libro de la
¢épica india y la epopeya mas larga de la humanidad. Pero, segun la indologia actual,
parece que la Gita fue originariamente un canto surgido en un culto concreto de una
zona determinada de la India, los bhagavatas®*. Con el tiempo se convirtio en un texto
universal para el hinduismo, un texto en el cual la mayoria de hindues se pudieron
reconocer de una manera u otra. De hecho, posiblemente se trate de la cristalizacion y
sanscritizacion de una larga tradicion épica cantada por bardos y devotos de diferentes

dioses regionales, como era Krishna (Krsna en sanscrito).

El Canto del Sefior narra un didlogo entre Krsna y Arjuna en medio de la batalla
de Kuruksetra entre los pandavas y los kauravas. Arjuna es un pandava, un descendiente
de Pandu, y Krsna es el cochero de su carro de combate. Justo antes de comenzar la

batalla, Arjuna se queda parado, completamente agobiado por un dilema: jmatar o no

325 Tola, F. El canto del Serior. Bhagavad-Gitad, Biblioteca Nueva, Madrid, 2000, p.50.

326 Sobre la convergencia de cultos que dieron lugar al culto de Krsna, véase Arnau, J. Bhagavadgita. El
Canto del Bienaventurado, Atalanta, Girona, 2016, p.22-24.
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matar a sus primos los kauravas?, ;jasumir el dharma, su deber como guerrero, o huir y
hacerse renunciante? Su cochero y gran amigo Krsna le aconseja y le insta a la accion,
desvelandole su naturaleza divina, la realidad ontoldgica y como llegar a la liberacion.
Le convence de que acepte su dharma y, por tanto, que luche en la batalla (en I11.31-33),
ensefidndole diferentes yogas para sublimar sus acciones y liberarse del karma. Asi,
viendo peligrar el dharma, Krsna, como manifestacion (avatar) de Visnu (defensor y
conservador del mundo y del dharma de las castas, en 1.40-44), se manifiesta (IV.7-8) y
desvela su sabiduria, asi como los diferentes métodos yoguicos para alcanzar la
liberacion. Si bien esta batalla puede leerse de manera literal o incluso dogmatica, en
general suele leerse como metafora de la batalla espiritual que se lleva a cabo en el
interior del sadhaka. Por ejemplo, como explica Yogananda, el Kuruksetra: “es el
cuerpo humano con sus correspondientes facultades fisicas, mentales y espirituales; es

el terreno donde se desarrollan todas las actividades de la vida™?’.

La Gita supuso un cambio en la literatura y en la cultura de la India. Fue el primer
texto que mostrd el sendero del bhakti, de la devocidon, marcando el hinduismo del
primer y segundo milenios, asi como el karma-yoga, que le desmarca del ritual.
Ademas, estd destinada a un guerrero de la clase chatria (ksatriya), y no a un sacerdote
brahman, o renunciante sramand. Supone un texto para personas de cualquier casta y
clase social (IX.32), una de las razones por las que es tan querido en las diferentes

tradiciones de la India.

Por lo que hace a su ontologia, si bien habla del brahman (heredando el lenguaje
brahmanico de las Upanisads), la Gita considera al ISvara (el Sefior, la Divinidad
Personal) como superior. Esto abriria el teismo en la tradicion hindu, ya incipiente en la
Isa y en la Svetasvatara Upanisad, dos Upanisads tardias que ya nos hablan en un
lenguaje devocional y personalista. Asi, diferentes caminos yoguicos tendran al ISvara

como piedra angular dislocadora de su ontologia.

En todo caso, el teismo de la India es muy diferente al del crisitianismo, ya que
acepta en su seno la gran diversidad de deidades y divinidades, por lo que podemos

hablar de henoteismo. Este concepto fue puesto en relacion con el hinduismo por Max

327 Yogananda, P. EI Yoga del Bhagavad Guita, Self-Realization Fellowship, Los Angeles, 2010, p.18.



203

Miiller’*®, para explicar una manera ontoteologica de concebir la divinidad caracterizado
por la eleccion de un ista-devata que simboliza lo divino, tanto el aspecto personal del
I$vara como incluso el mismo aspecto impersonal del brahman. Por supuesto se aplica
a ontoteologias que llamariamos teistas, solo que son teismos que incluyen otras
divinidades, otras representaciones y lenguajes, optando por una tradicion especifica,

unos simbolos, y toda una iconografia que explica incluso las otras y da cuenta de ellas.

Por otra parte, la Gita acepta la idea del karma y la transmigracion segun las
acciones (VI1.40-44), pero reinterpreta la idea de dharma. Si en el mundo védico la
insistencia del deber recae sobre todo en los sacerdotes, en la Gita el deber recae en
todos los estamentos. Tal y como vemos en XVIII.41-44, todas las castas tienen que
seguir el dharma y aceptar las fases de la vida, sin renunciar al lugar en la sociedad y en
el orden de las cosas. Este dharma es, precisamente, la clave para realizar al ser, para
salvarse. Solo a través de la asuncion de lo mas propio, el destino personal, puede uno
conectarse con lo divino, debido a que es el dharma el que permite la co-pertenencia

con el ser.

En diferentes momentos del texto se habla de la liberacion. Se usan términos
como nirvana (en 11.72, de clara procedencia budista), amrta (inmortalidad, en 11.15) o
unidon con brahman (V1.28), sefialando diferentes intuiciones del estado final de
emancipacion. En todo caso, en general, podemos decir que la realizacion del ser en la

Gita es la Conexion con el ISvara.

A lo largo de los diferentes capitulos se van explicando diferentes tipos de yogas
para llegar a la liberacion, por ejemplo el buddhi-yoga o el dhyana-yoga. Entre todos
destacan tres por su importancia en la tradicion vedantica: el karma-yoga, el bhakti-
yvoga y el jiiana-yoga. Diferentes tradiciones interpretan de diferente manera estos yogas
y establecen diferentes jerarquias entre ellos, segun su lectura y posicionamiento, dando
lugar a los siguientes senderos (marga) espirituales: karma marga, bhakti marga y
jhaana marga. Por ejemplo, las tradiciones mas bhaktas (donde podemos incluir
ISKCON) leeran la Gita desde un inclusivismo bhakta. En cambio, Sankara lo leera

desde un inclusivismo mas jriana.

328 Miiller, M. Lectures on the Origin and Growth of Religion: As Illustrated by the Religions of India,
Longmans, Green and Co., Londres, 1878.
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En todo caso, tenemos también otros yogas a lo largo del texto, como el buddhi-
yoga (11.49), el control de los sentidos (por ejemplo 11.54-71; V.27-28; V1.16-18), de la
postura y la respiracion (VI.13-14) y de la mente. Solo que la tradicion del vedanta, no

les ha dado tanta importancia en sus interpretaciones.

4. Karma-yoga

Una de las innovaciones de la Gita es introducir métodos de liberacion aptos para
personas de cualquier condicion. Entre ellos esta el karma-yoga que puede ser puesto en
practica en cualquier clase social y cualquier casta (las varnas y las jatis), a diferencia
de los yogas de las Upanisads, indicados, en general, para las castas sacerdotales. En el
Canto, la accion (karman) ya no solo es el sacrificio del ritual, sino que cualquier accion
puede ser considerada como un sacrificio. No solo el ritual brahmanico salva, también
seguir la propia funcion en la vida, el dharma personal. Llevar a cabo el dharma sin
apego posibilita la realizacién del ser, ya que supone la conexidén no s6lo con la
manifestacion de lo divino (a través de la accion), sino también con lo inmanifestado (a

través del desapego y la atencion consciente del yoga).

Por ello, todas las personas deben seguir su dharma, realizando su deber (I11.35),
es decir, realizando las acciones que les corresponden segun la casta y la clase social a
la que pertenecen. Renunciar a la accion (como se plantea Arjuna al comienzo del
Canto) no es una posibilidad, incluso la vida de los renunciantes (los sannyasinsy
Sramands) consiste en acciones constantes, ya que el “no hacer nada” es también una
accion (II1.4-5). La renuncia ya no es dejar de actuar, sino en tener una actitud de
renuncia. No hay liberacion en el “no hacer nada”. Como explica Krsna, hasta el Sefior
debe actuar (II1.22-24) para que subsista el universo. La liberacion viene cuando se
renuncia siguiendo el dharma, cuando el deber se realiza sin apego (II1.19), sin esperar
los frutos de la accion, es decir cuando se hace karma-yoga, el yoga de la renuncia de

los frutos de las acciones. Como dice Krsna en la Gita (11.47-48):

iQue tu afan sea por la accion, jamas por sus frutos!
No actues pensando en los frutos de tu accion,

no te apegues tampoco a la inaccion.
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Haz tus acciones, oh Dhanaifijaya,
afirmandote en el Yoga:
abandonando todo apego,

igual frente al éxito y al fracaso.

Esta indiferencia es llamada Yoga™®

Asi, Arjuna debe seguir sudharma de guerrero, lo que implica que en el

Kuruksetra debe luchar contra sus primos los kauravas.

La Gita libera la idea de renuncia y del dharma, posibilitando un nuevo tipo de
renunciante, y por tanto una posibilidad de liberacion en el siglo, ya no solo en los
renunciantes que estan fuera de la sociedad (los sramanas) o en el sannyasin (V1.1) de
la cuarta etapa de la vida. El karma-yoga supone una practica nueva, al menos tal y
como esta planteada en el Canto. Ahora el padre de familia, el seglar, también puede ser
capaz de liberarse mediante el karma-yoga. El mismo Arjuna, que es un guerrero, puede
liberarse si sigue este tipo de yoga, si sigue el dharma y renuncia al fruto de sus actos,
entregandolos a la divinidad como ofrenda. Debido a su apertura simbélica del dharma,
el karma-yoga de la Gita ha podido ser adoptado por todas las castas y los fuera de
casta, y también por los extranjeros. Pero es importante remarcar que el karma (la
accion) en la época de la Gita estaba relacionada con un dharma especifico, con una
casta y una profesion en la que se nacia. Practicar el karma-yoga de la Gita suponia
asumir el destino que la sociedad hindu te habia impuesto, sin esperar los frutos de las
acciones, so6lo llevando a cabo tu deber de casta. En el futuro se interpreta dharma de
diferentes maneras, por ejemplo el neovedanta lo interpreta, no de manera clasista
(segun las clases y las castas), sino de manera mas universal, como mision o naturaleza

personal.

5. Bhakti-yoga

Sin lugar a dudas el camino espiritual mas influyente de la Gita es el bhakti-yoga,
el método soteriologico de los bhaktas, los adoradores y devotos. Si bien en las

Upanisads la liberacion venia por la sabiduria conseguida por la interiorizacion del

329 Tola, F. El canto del Seiior. Bhagavad-Gitd, Biblioteca Nueva, Madrid, 2000, p.49.
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ritual, la cual llevaba al conocimiento de la naturaleza del brahman, intrinseca al ser
humano mediante el arman, en la Gita se expone un camino que no necesita de la
meditacion, la interiorizacion del ritual o el conocimiento. El bhakti-yoga, también
llamado yoga de la devocion, o incluso yoga del amor, permite la liberacion a través de

la entrega al Sefior, el aspecto personal de la divinidad, el Isvara. Segiun VIII.22:

Es el Supremo Espiritu;
puede ser alcanzado, oh hijo de Pritha,

con una devocién que a él solo se consagre®*’

Fue un canto dedicado a Krsna el que hizo posible este cambio soteriologico. A
través de las emociones de adoraciéon, el devoto puede unirse a la divinidad, y asi
liberarse. En la devocion cualquier acto es una ofrenda (I1X.34, X.6-7) a la divinidad.
Toda la vida se convierte en una ofrenda. Es por eso, que podemos decir que el devoto

se sacrifica, se entrega haciendo todas sus obras sagradas. Segliin 1X.27:

Cualquier cosa que ti hagas,

comas, ofrezcas en el sacrificio o des,
cualquier austeridad que t practiques,
hazlo, oh Kaunteya,

como una ofrenda para mi**'

Esta concepcion conecta con el sacrificio védico, donde todo es sacrificio, los
mismos dioses, la comida o los seres humanos. Lo que come y lo comido. También en la
Gita el ser humano tiene un lugar clave y cosmoteandrico en la cadena sacrificial, una
cadena eco-ontologica que posibilita la existencia del mundo. Sin yajiia no hay lluvia ni
comida (III.14). Si bien el Canto supone una liberacidon respecto al ritual y propone
senderos soteriologicos alternativos, ello no implica que niegue la categoria ontologica
y cosmogonica del sacrificio, como podemos ver en III1.10-15. El ser humano debe co-
participar del sacrificio, s6lo que éste no se limita al ritual védico institucionalizado,
sino que toda accion puede formar parte del sacrificio universal. En la Gita se da una

ampliacion del dharma, ya que no esta compuesto para sacerdotes. El dharma no es la

330 Ibid, p.121.

331 Ibid, p.132.
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realizacion de rituales, sino conectar con las acciones-ofrenda que pertocan, a las que
dispone lo divino. Es por eso que karma-yoga y bhakti-yoga estan indisolublemente
unidas, toda verdadera adoracion es accion y ofrenda, toda accién-ofrenda es adoracion.
La realizacion del ser consistird asi en la conexion con el Isvaraa través de la
sacralizacion de la vida propia. Sin embargo, las interpretaciones bhakta de las escuelas
vedanticas teistas remarcan la importancia del bhakti-yoga, dando un papel principal a
la devocion. Estrofas yoguicas como “fijando en mi tu pensamiento y tu mente/ llegaras
a mi sin duda alguna” puede por supuesto leerse como “devocion”, pero posiblemente
esté mas cerca de la fijacion del pensamiento en el ISvara (practica meditativa que

puede ser interpretada como visualizacion).

En todo caso, es importante remarcar que no hay una separacion tajante entre el
karma-yoga y el bhakti-yoga, es el lenguaje metodologico y taxondémico el que los
separa para poner el énfasis en practicas y enfoques espirituales concretos. Asi como en
el desapego a los frutos de la accion tiene que haber entrega a la divinidad, en la

devocion tiene que haber desapego al resultado de estas acciones.

6. Jiiana-yoga

De la misma manera, el bhakti y el karma-yogas estan ligados al jiiana-yoga, ya
que sin conocer, sin entender la ontologia no se puede llevar a cabo la verdadera accion
desinteresada y devota. Solo con la mezcla equilibrada (segun el individuo particular) se
puede llegar a la realizacion del ser. Por tanto, si bien el jiana no destaca tanto en la
Gita (por la aparicion del karma-yoga y el bhakti-yoga), también tiene su lugar y
supone cierto cambio con respecto a las Upanisads de la época brahmanica. En el Canto
del Senor, lo que podemos llamar jiiana-yoga (o jiana marga) consiste en la
comprension de los misterios de brahman e ISvara, es decir, la Sabiduria. Comprender
la constitucién ontoldgica del mundo supone la liberacion de éste. El conocimiento en
mayusculas es entender la naturaleza del ISvara y su relacion con brahman, ver el
mundo como manifestacion divina en todo momento y comprender el lugar ontologico
del karma y de la transmigracion. Poner la atencidon constantemente en el Sefior

también implica verlo en todo. Como escuchamos en VI.30:
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De aquel que me ve en todas partes
y que todo lo ve en mi,
de aquél yo no me alejo

y él no se aleja de mi**?,

Este conocimiento no es meramente una creencia, sino la comprension de la
ontologia mediante la ontonomia. Podemos decir que la sabiduria, el yoga sapiencial, es
comprender la ontologia y la teoria del samkhya (los gunas que constituyen la realidad
material, los tattvas y la prakrti), es decir, los misterios de la emanacion del brahman.
De ahi que en la Gita, el jiana esté en relacion con la doctrina samkhya, la filosofia por
antonomasia de la época. De hecho, en las mismas escuelas vedanta posteriores se suele
utilizar la onto-légica samkhya para narrar el despliegue del ser, aunque siempre con
interpretaciones vedanticas, por ejemplo la que entiende la prakrti (que en el samkhya-

yoga es real) como maya (que en el advaita vedanta es ilusoria).

Uno de los capitulos donde se expone este camino del conocimiento es el cuarto,
titulado jriana-vibhaga yoga. Aqui se expone la relacion del Sefior con la prakrti y la
maya (IV.6), la importancia de conocer los avatares del Bhagavad (IV.9), la paradoja
entre el aspecto trascendente, inactivo e impersonal, y el aspecto personal de la
divinidad (IV.13). El karma-yoga también se contempla desde el conocimiento, es
decir, la comprension de la paradoja de la no-accién (la renuncia) en la accion (IV,17-
20) forma parte de lo que es la sabiduria. El karma-yoga, por tanto, no debe verse como
algo mecanico, sino como algo ligado al conocimiento y al saber de la ontologia. En
este sentido es importante subrayar que en el texto de la Gita no existe tanta diferencia
entre los distintos yogas. Tenemos mdas bien una diferencia de perspectiva y
aproximacion, ya que en definitiva se integra la accion (karma), la entrega (bhakti) y el
conocer (jiana). El sacrificio ya no es el ritual, sino que es el sacrificio de la vida entera
(IV.23-33), de los sentidos, respiracion, mente, intelecto y voluntad. Para entender bien
el karma-yoga o el bhakti-yoga, hace falta cierta hermenéutica noésica, cierto jriana. A
diferencia del yoga moderno, consideramos que la propuesta de la Gita da un papel muy

importante a la inteleccion intuitiva. De hecho, en el texto incluso se propone el buddhi-

332 Ibid, p.100.
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yvoga (11.49), el refugio yoguico del buddhi’*. El yogui debe llevar los sentidos hacia el
buddhi, los debe replegar en esta instancia intelectiva e intuitiva que le conecta con su
ser mas profundo (I1.65). Es el buddhi el encargado de cruzar los engafios del mundo y
de los sentidos, del error y el engano (II.52), ya que es el encargado de conocer y
discernir lo verdadero de lo falso, asi como el encargado de aportar luz y claridad. En la
metafora del carro (heredada del samkhya a través de las Katha Upanisad 1, 3), el
buddhi es el cochero que lleva el carro a través de la anabasis. Asi, el buddhi puede
identificarse con el cochero del carro de Arjuna, es decir, con el mismo Krsna. En este
sentido, el buddhi es la parte mas divina de lo material en el ser humano. El yogui en
todo momento debe llevar los sentidos a lo espiritual, hacia el buddhi y més alla. Es el
buddhi que hace posible la dislocacion hacia el ISvara, mediante el desapego de los
sentidos, dejando atrés el estadio de ahamkara. Para permitir ser al arman, es necesario
pasar por el estadio del buddhi. Como veremos al tratar del samkhya-yoga, el buddhi
esta relacionado con el guna sattva, el constituyente ontologico luminoso. Con la
iluminacién y el despertar espiritual (buddhi viene de la raiz buddh-, despertar) se da
una claridad en todas las acciones de la vida, una espiritualizaciéon gradual. Como

escuchamos en 11.45:

Los Vedas tienen que ver con los tres gunas,
tu liberate de los tres gunas, oh Arjuna,

libre de los pares contrarios,

constantemente afincado en el sattva,
indiferente a la adquisicion y a la posesion,

duefio de ti mismo**,

La instancia noésica del buddhi siempre esta en el camino espiritual, es por ello
que el jiana-yoga debe estar en mayor o menor proporcidon. Sin atencidon, toma de
conciencia, discriminacion o discernimiento no puede haber realizacion del ser. El
buddhi es clave para integrar en un mismo camino espiritual la teoria ontologica del

samkhya y la préactica ascética del yoga (V.5), lo que podriamos llamar la teoria y la

333 “;Oh conquistador de riqueza! La accion es bastante inferior a este buddhi-yoga. Por ello, buscando
refugio en el buddhi, lleva a cabo las acciones sin apego” [NT].

334 Ibid, p.48.
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practica. Tal y como escuchamos: “los que practican el yoga alcanzan el mismo estado
que los que siguen el camino de la filosofia samkhya: quien lo ha visto lo sabe™%.
Como ya hemos indicado, se suele subestimar la importancia de la ontologia samkhya
en la obra, mucho mas predominante que las docrtrinas de lo que posteriormente se
llamaré vedanta. Pensemos que en la época de la Gita las escuelas vedanticas atin no
habian sido desarrolladas. Pero si bien podemos afirmar que la ontologia samkhya
predomina (si bien con un caracter indudablemente teista*®), junto a la practica del
yoga, también es verdad que la mayor parte de las interpretaciones posteriores seran

vedanticas, de ahi que el jiana-yoga se explique con vocabulario vedantico, mas en

linea con aquello que dira mas tarde Sankara.

7. Algunas conclusiones

La Bhagavad Gita, con su variedad de métodos yoguicos y caminos espirituales,
nos abre a la diversidad soterioldgica. La multiplicidad de la existencia se traduce en
una multiplicidad de senderos de realizacion del ser, aptos todos ellos para acceder a lo
divino, al I§vara. Se abre la liberacion a todo tipo de personas, ya que no hace falta ser
sacerdote para poder seguir un camino soterioldgico. Se puede llevar una vida espiritual
dentro de cualquier casta y clase social. La renuncia ya no s6lo pertenece a los ascetas,
sino que la renuncia es interior, es una perspectiva, un sendero y un yoga. Ya no se
renuncia a la accion, sino a sus frutos, es decir, a la voluntad (y posesividad) sobre lo

hecho.

El Canto del Sefor libera del ritual, ampliando su sentido y significado a todo tipo
de accion, segin el dharma de cada cual. Por ello, supone un debilitamiento de las
estructuras fuertes y literales del sacrificio, pero también de la concepcion mitica del
cosmos. El sacrificio ya no es solo el ritual brahménico, también es la entrega personal a
través de la accion y las obras siguiendo el propio dharma. Se entrega la propia vida en

ofrenda, por ello supone una sacralizacion y espiritualizacion de la vida cotidiana. Ante

335 Arnau, J. Bhagavadgita. El Canto del Bienaventurado, Atalanta, Girona, 2016, p.75.

336 El samkhya que encontramos en la Gitd es muy diferente de lo que serd la obra cumbre de esta
darhsan, es decir, la Samkhyakarika de I§varakrsna.
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el olvido del ser y el sensualismo ontico de la existencia, la Gita propone la atencion en
lo divino (mediante los senderos del karma, el bhakti y el jiana) como anabasis para
realizar el ser. La ofrenda de la propia vida deviene una dislocacion hacia el I$vara,
donde se deja de lado, gradualmente, lo sensorial y material. Los yogas posibilitan

realizar la relacidon cosmoteandrica, la cual se entiende como Unidn con lo divino.

Si bien el mensaje de la Gita es liberador, actualmente también se dan lecturas
dogmaticas™’ basadas en la literalidad del texto. En una manera mas cerrada de la Gita
cabe entender el dharma desde el sistema de castas, como un alegato a seguir el deber
de clase y a asumir la posicion social en el dharma hindu. Las diferentes tradiciones
leeran la Gita de maneras diferentes, siendo un texto inagotable, una verdadera obra de
arte que ha inspirado la vida de incontables personas a lo largo de los milenios. Como
veremos mas adelante, la Gita sera un lugar de reflexion para el yoga moderno®*®, pues
al intentar comprender el karma-yoga sera necesario comprender y adaptar la idea de
dharma. También servira como fuente de inspiracion el bhakti-yoga de la Gita, para
poder vivir de otra manera la relacion con lo divino, su ontologia y metafisica. Para
concluir este apartado, es importante remarcar que en el yoga moderno apenas se le da
importancia al jiana-yoga o al jiana marga del Canto. Pero, como hemos visto, el
conocimiento ontoldgico es fundamental en los caminos espirituales de la Gita, ya que
forman parte tanto de un karma marga como de un bhakti marga. Sin comprension de
la realidad y de lo divino, cualquier camino soterioldgico es mucho mas arduo, lento y
largo. Como transmite la Gita, los tres yogas (karma, bhakti y jiiana) necesitan estar
integrados en el sendero espiritual. Las diferentes taxonomias se disponen en la Gita
para favorecer la comprension, y para ordenar jerarquicamente las diferentes practicas
dentro de un todo ortopréctico inclusivista. El yoga no se limita a un tipo de yoga. Los
diferentes senderos (marga) no son sino maneras determinadas de concretar las
necesidades ontonomicas de la realizacion del ser. La accidén, la devocion y el

conocimiento necesitan estar incluidas en todo camino espiritual.

337 Véase Borreguero, E. Hindu: nacionalismo hindu y politica en la India, La Catarata, Madrid, 2004; asi
como el capitulo cuarto de Davis, R.H. The Bhagavad Gita. A Biography, Princeton University Press,
Princeton y Oxford, 2015.

338 En el yoga moderno tenemos varias traducciones de la Gita, por ejemplo la de Yogananda, P. E/
Yoga del Bhagavad Guita, Self-Realization Fellowship, Los Angeles, 2010. Ademas, tenemos referencias
constantes, por ejemplo en la traduccion y comentario del Yogasiitra de lyengar, B.K.S. Light on the
Yoga Sitras of Pataiijali, Thorsons, Londres, 1993.
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Capitulo 9. Las escuelas ontoldgicas del vedanta
1. Las escuelas vedanticas

Si bien vedanta puede hacer referencia al “fin de los Vedas”, es decir, a las
Upanisads, la mayoria de ocasiones se utiliza para hacer referencia a la escuela vedanta.
Considerada como una de las Seis Darsanas, el vedanta es la escuela que sigue el
Brahma-sitra como texto fundacional y que trata de explicar las correspondencias del
brahman. Si bien muchas veces el vedanta es identificado con el advaita vedanta de
Sankara, en este capitulo sostenemos que no es la interpretacién mas representativa del
vedanta. De esta manera, mostraremos, por tanto, como se separa del Brahma-siitra de
Badarayana, asi como de otras escuelas vedanticas, mas coherentes con este texto

fundacional.

En todo caso, la interpretacién de Sankara supone una parada obligada en el
camino para cualquier estudio de esta darsana. Sus comentarios supusieron una
revitalizacion de la filosofia astika, asi como una interesante reflexion acerca de la
técnica en la realizacion del ser. Por otra parte, muchas escuelas de yoga moderno sitan
su filosofia (al menos en teoria) en la ctspide de la jerarquia inclusivista de la ontologia
vedanta, el mismo Vivekananda tenia al filésofo advaita como el mdas grande
representante de esta tradicion. Ademas, la sampraddaya dashnami (donde se sitan
figuras del yoga moderno como el mismo Satyananda, Sivananda, Vishnudevananda o
Yogananda) considera a Sankara como el unificador y legitimador de los diez linajes.
De hecho, podemos considerarle como la figura que habria institucionalizado la
renuncia. Por todo ello consideramos imprescindible dedicar algunas paginas a su

pensamiento.

Las escuelas del vedanta surgen a partir de los comentarios al Brahma-siitra de
Badarayana. Si las Upanisads son la base escritural y sustancial, y la Gita es el texto
devocional clave (antes de los Puranas), el Brahma-siitra es el libro fundacional de la
darsana del vedanta, lo que podriamos considerar su teologia. A su vez, cada escuela
vedantica (con su ontoteologia propia) es el punto fundacional de las diferentes

sampradayas, las érdenes ascéticas que vertebran el hinduismo de base vedantica.
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Los comentarios a los Brahma-siitra, asi como las diferentes escuelas del vedanta
y las 6rdenes ascéticas ligadas a éstas, surgen en una €época de transformacion social y
religiosa, una €época en la que las maneras antiguas de interpretar los Vedas habian
caido en desuso o ya no apelaban a los miembros de la sociedad hindu, cuando se va
forjando lo que se ha venido llamando el hinduismo. Se considera, tanto en la academia
como en las calles de la India, que estos pensadores renovaron el hinduismo, maltrecho
ante la hegemonia del budismo y posteriormente del Islam. Sus comentarios suponen
una nueva interpretacion del dharma. Tenemos que tener en cuenta que cada época es
retrospectica y reinterpreta el pasado acorde con sus necesidades y anhelos. Estamos

lejos ya tanto del periodo védico, como del brahménico.

La escritura es también diferente a la védica o la brahmanica, supone un
desarrollo filosofico, l6gico y argumentativo con respecto a los textos antiguos. Puede
considerarse que a partir de los Brahma-siitra y sus comentarios comienza la reflexion
filosofica en la tradicion vedanta. Recordemos que en el budismo hacia tiempo que

existia una tradicion escolastica de tratados y comentarios filosoficos.

El estudio dentro de las escuelas del vedanta comienza con el estudio de sus
textos, con su audicion y escucha. La literatura vedantica se puede clasificar en tres
bloques principales®’. Por una parte, tenemos la literatura fundacional, compuesta
principalmente por la Prasthanatrayi o Triple Fundamento, es decir, las Upanisads, la
Bhagavad Gita y los Brahma-siitra. El segundo bloque corresponde a los comentarios
(por ejemplo, los bhasyas) hechos, por ejemplo, al Brahma-siitra de Badarayana o a las
Upanisads. Para conocer a fondo el vedanta, pues, es imprescindible conocer esta
literatura. Estos comentarios a los aforismos son las explicaciones ontoldgicas del
maestro fundador de escuelas determinadas, explicaciones que a su vez seran
comentadas y explicadas por maestros sucesivos, en una espiral exegética viva donde el
gurtl intercede en el conocimiento. El tercer tipo de literatura seria el manual
(prakarana), como por ejemplo el Vedantasara®’, donde se expone de una manera
organizada el sistema del vedanta, sin necesidad de didlogos entre un oponente y uno

que expone la doctrina, como se hace en los comentarios.

339 Véase Pujol, O. La ilusion fecunda. El pensamiento de Samkara, Pre-Textos, 2015, p.40-41.

340 Tenemos la edicion de Ruiz Calderdn, J. Vedantasara. La esencia del Vedanta, Trotta, Madrid, 2009.
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2. El Brahma-siitra y los comentarios

Las lineas principales de la tradicion vedanta aparecen por primera vez en el
Brahma-sitra (también llamado Vedanta-siitra) de Badarayana (cerca del siglo II d.C.),
los sitras fundacionales de la darsana del vedanta. Es una coleccion de 555 sitras (que
podemos llamar aforismos) muy dificiles de comprender, los cuales sintetizan, codifican

y explican de una manera coherente el contenido heterogéneo®"

de las Upanisads. Con
esta obra el autor consigue apuntalar los pilares de toda una escuela y da un fundamento
filosofico a la revelacion, dando coherencia y legitimidad argumental a la tradicion

védica con respecto al budismo.

A su vez, los comentarios vedanticos son el intento de explicar la sintesis que hace
el Brahma-sitra de las Upanisads. Este libro fundacional, por su caracter aforistico, es
bastante criptico, por eso necesita de un comentario. De hecho, podriamos decir que
para la mayor parte de los vedanticos, el Brahma-siitra solo tiene sentido a partir del
comentario del maestro. Estos comentarios dieron lugar a las diferentes escuelas
vedanticas. Cabe recordar que Badarayana no cre6 una escuela concreta, o una
sampradaya, s6lo tenemos de este autor el Brahma-sitra. Cada comentario da una
interpretacion especifica de la sustancia upanisadica compartida, desarrollando un
aparato ontoteologico legitimador y proponiendo al mismo tiempo una metodologia

soterioldgica.

Los comentarios al Brahma-siitra por parte de reformadores como Sankara (VIII-
IX d.C.), Ramanuja (1077-1157), Nimbarka (alrededor XII-XIII d.C.), Madhva (1238-
1317) y Vallabha (1479-1531) dieron lugar a diferentes escuelas de pensamiento
vedanticas, asi como a oOrdenes ascéticas (sampradayas), las llamadas en ocasiones
“sectas”, las cuales todavia vertebran la espiritualidad hinda en la actualidad**. Estas
escuelas institucionalizaron la figura del renunciante, el cual pasoé a tener un papel social

y ontolégico que no tenia antes. En estas escuelas la mejor manera de buscar la

341 Pero todo ello se hace sacrificando la pluralidad de las Upanisads, como sostienen Tola, F. y
Dragonetti, C. Filosofia de la India, Kairds, Barcelona, 2008, p.256.

342 No tenemos nada parecido a una iglesia en el hinduismo. Aunque si tenemos la asociaciéon moderna
VHP (el Consejo Mundial Hindt) que intenta agrupar y estructurar los diferentes credos y practicas. Este
movimiento se basa ideologicamente en el comunalismo (la identidad politica basada en la religion). Esta
ideologia es la que contribuyé a particionar el territorio en los estados de India y Pakistan con la
independencia del Raj britanico en 1947. Véase el capitulo X de Borreguero, E. Hindu. nacionalismo
hindu y politica en la India, La Catarata, Madrid, 2004.
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liberacion es iniciarse en una sampraddya y hacerse renunciante, a diferencia de las

Upanisads y la Bhagavad Gita.

Si bien en Occidente la escuela del advaita vedanta de Sankara (también conocido
como Sankaracarya) es la mas conocida, en India tenemos otras escuelas igual o mas

populares, como el visistadvaita de Ramanuja, o el acintyabhedabheda de Chaitania®®,

Las diferentes escuelas buscan dar una explicacion coherente de su experiencia
mistica que est¢ acorde con el Triple Fundamento. Asi, los comentarios son
narratologias cosmoteandricas, ya que quieren explicar la relacion entre lo Absoluto
(brahman), lo Divino (ISvara), la subjetividad espiritual humana (atman y/o jiva), y el
mundo. Como ya se ha comentado, la palabra brahman es todo un simbolo de las
aspiraciones y logros espirituales del sur de Asia. Traducido por unos como absoluto o
Dios impersonal, por otros como formulacion o trascendencia inmanente, brahman no
se deja atrapar, como buen simbolo que es. Querer darle un significado cerrado, en un
concepto, seria precisamente disolver el misterio. Buena parte del quehacer filosofico en
India sera el intento de escuchar, pensar, decir y escribir esta formulacion subyacente al
mundo, este proceso en transformacion y cambio, esta expansion del Uno. Asi, las
discusiones dentro del vedanta serdn acerca de la naturaleza de brahman, de las almas y

del mundo, es decir, de la relacion cosmoteandrica®*.

Por tanto, tenemos una gran diversidad de escuelas que combinan las distintas
posibilidades ontologicas. Por ejemplo, entre estas combinaciones tenemos si son
escuelas no teistas (donde destaca la de Sankara) o feistas (entre ellas las de Ramanuja,
Madhva, Nimbarka y Vallabha). También podemos distinguir entre escuelas dualistas
(la de Madhva) o no-dualistas (por ejemplo las de Ramanuja y Samkara), asi como

escuelas realistas (si el cosmos existe) o acosmicistas (también llamados ilusionistas,

343 Caitanya Mahaprabhu (1486-1534) es el fundador de la sampraddya medieval del vedanta de donde
surgen los Hare Krishna actuales. Exponente de la doctrina acintyabhedabheda, abogaba por la
importancia del bhakti, alegando que bastaba con cantar el nombre de la divinidad (concretamente el
mantra Hare Krishna) para la realizacion del ser.

344 Es a Raimon Pannikar a quien debemos este término. Véase Pannikar, R. Obras Completas. VIII.
Vision trinitaria y cosmoteandrica: Dios-Hombre-Cosmos, Herder, Barcelona, 2016. En este tratado el
autor explica el misterio de la Santisima Trinidad a través del vedanta advaita, explicando el catolicismo
mediante la no-dualidad. Segtin el autor el cristianismo puede tener una filosofia indica como nticleo de
su practica, sin dejar su mensaje cristiano, de la misma manera que en su momento se adoptaron filosofias
de cufio helénico para explicar la fe cristiana.
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ya que siguen la mayavada, la teoria de la ilusion). Algunas escuelas creen que el
individuo tiene un alma diferente real, y otras por el contrario, creen que su alma es
compartida por todos los seres (donde las multiples jiva son la ilusion en la que vive el

atman Unico en la maya), ya que es el alma divina (atman) idéntica a brahman.

Si bien no tenemos espacio ni tiempo para explicar cada escuela, vemos necesario
dar cuenta, aunque sea brevemente, de la aportacion de Sankara, debido, por una parte,
a que la sampradaya dashnami (a la cual pertenece Swami Satyananda Saraswati) dice
tener como fundador a este pensador y, por otra parte, a que el yoga moderno considera
su interpretacion advaita como la ctspide del vedanta. Al estudiar su obra veremos la
importancia dada al conocimiento en el camino ontoldgico, lo cual contrasta con la

concepcion del yoga moderno.

3. La importancia de Sankara

Como hemos senalado, en el yoga moderno el sistema advaita de Sankara suele
considerarse como representativo del vedanta e, incluso, como la culminacion de esta
tradicion y del yoga en general, siendo las diferentes escuelas pasos inferiores a su

doctrina. Como comenta Sivananda:

the different schools are different rungs in the ladder of Yoga. The student must place
his foot step by step and finally reach the highest peak of perfection — the Kevaladvaita
realisation of Sri Sankara. As temperaments are different, different schools are also

necessary to suit the taste, capacity, and stage of evolution of the aspirant. Therefore all

schools and cults are necessary. They have got their own place and scope™®.

Por otra parte, también hemos indicado que la orden dashnami (a la cual pertenece
el parampara de Satyananda) dice seguir su doctrina ontoldgica. A nuestro modo de ver
esto dista mucho de la realidad, ya que ni la BSY ni la mayor parte de los hindues
vedanticos siguen su doctrina (decantandose por otras). Eso si, su figura da hegemonia a
los dashnami, debido a que su obra es considerada como la filosofia méas elevada de la

India y a que institucionalizd la renuncia dentro del hinduismo. Como hemos

345 Sivananda, S. Brahma Sutras, Sivananda Publication League, Rishikesh, 1949, p.8.
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comentado, segun la tradicion, este pensador supuso un antes y un después en la India,
ya que renovo el hinduismo, fundando las primeras 6rdenes de renunciantes hindues y
fundamentando filoséficamente el advaita vedanta. Habria sido el primer pensador y
comentarista vedantico que habria hecho frente con éxito a los pensadores jaininistas y
budistas en la arena filosofica, utilizando las reglas del discurso especulativo de los
sitras. Pero muchas veces se olvida que el sistema de Sarkara, asi como el sistema
mayavada de Gaudapada (maestro de su maestro), estan fuertemente influenciados por

3 Por otra parte, Sankara ademas obligé a diferentes tradiciones

el budismo mahayana
religiosas hindues a defender sus puntos de vista en oposicion a su acosmicismo. Asi,
este exégeta del vedanta hizo renovarse filoso6ficamente y teoldgicamente a las
tradiciones del hinduismo. Por todo ello, puede decirse que Sankara es clave para
situarse dentro del vedanta, tanto para entender al Triple Fundamento, como a

pensadores contemporaneos de la India*”’, e incluso yoguis modernos que siguen este

sistema ontologico®*®.

En todo caso, es importante recordar una vez mas los ultimos estudios acerca de
Sankara. Como ya comentamos se ha puesto en entredicho que fuera realmente el
unificador de los Diez Linajes. Clark ha mostrado cémo su figura podria haber sido
apropiada por los dashnamis®®® para legitimar hermenéuticamente esta sampradaya.
Incluso ha puesto en tela de juicio la adscripcion saiva de este hermeneuta, defendiendo
su tendencia vaisnava. Visto asi, Sankara el hermeneuta seria simplemente un
comentarista mas dentro de la galaxia plural del vedanta, el cual tendria una filiacion
marcadamente vaisnava. Si bien simbdlicamente tendria mucha importancia,
socialmente no tendria mas legitimidad que otros exégetas en los linajes dashnamis. En

definitiva, es importante remarcar la importancia de Sankara, pero al mismo tiempo

346 Su teoria de las dos verdades bebe directamente del budismo mahdayana. Una relativa y provisional
sobre la existencia (ilusoria) del mundo, de las almas, los dioses y otros seres. Otra absoluta y definitiva
que sostiene que todo es ilusion excepto la unidad entre atman y brahman.

347 Figueroa, O. Pensamiento y experiencia mistica en la India, FCE, México, p.114.

348 En castellano contamos tanto con traducciones como con monografias de Sankara. Por el contrario
escasean las obras, ya sean traducciones o monografias de los pensadores vedanticos personalistas. No
tenemos obras ni de Ramanuja, Nimbarka, Madhva o Vallabha.

349 Clark, M. The Dasanami-Samnyasis. The Integration of Ascetic Lineages into an Order, Brill,
Leiden, 2006.
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recordar que este papel se debe posiblemente a fruto del azar, a una historia de

apropiaciones y legitimaciones.

4. Diferencias ontoteologicas de Sankara respecto a Badarayana

En todo caso, Sankara no es representativo del vedanta. Ello se debe a que es el
comentador del Brahma-siitra que mas se separa de la propuesta ontologica de

330 En este

Badarayana, tal y como muestran Tola y Dragonetti en Filosofia de la India
manual comparan la ontologia de Sankara con los otros exégetas del vedanta,
mostrando que el fundador de la sampradaya dashnami se aleja del pensamiento del
Brahma-sutra de Badarayana. A la hora de relacionar y distinguir entre escuelas, estos
indologos de habla hispana consideran las siguientes cuatro tesis como las compartidas
por Badarayana y por los comentaristas que ellos consideran principales (Sankara,
Ramanuja, Nimbarka, Madhva y Vallabha): que brahman es el Principio Supremo del
universo y el tema principal de la reflexion filosofica; que la naturaleza de brahman y
sus atributos solo pueden ser establecidos sobre la base del sastra (las escrituras

sagradas); que la liberacion (moksa) del samsara (ciclo de las reencarnaciones) es la

meta final del esfuerzo humano; y que existe un medio para alcanzar la liberacion.

Segun estos autores, al mismo tiempo, Badarayana y los comentadores siguen
varias tesis que no sigue Sankara: la concepcion de brahman como Dios personal (por
su parte Sankara concibe al Absoluto de manera impersonal); la atribucién a Dios de
excelsas cualidades (segin el filosofo advaita al Absoluto no se le pueden atribuir
cualidades, ya que es nirguna); la concepcion de la liberacion como existencia eterna y
feliz junto a la divinidad (para Sankara la liberaciéon es el conocimiento de la no-
dualidad entre el atman y el brahman); la preeminencia de la devocion para alcanzar esa
meta y la subordinacion de la accion salvifica a la devocion. En el caso de Sankara no
hay propiamente método para la liberacion, y en todo caso es el conocimiento el que es
en si mismo liberador, no la devocidon que lleva a la dualidad. Por lo que hace a las
almas, Badarayana y los otros comentaristas creen que hay una diferencia de las almas

frente a brahman y que ademds son atdomicas, al contrario que Sankara que si bien

350 Tola, F. y Dragonetti, C. Filosofia de la India, Kairos, Barcelona, 2008.
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considera el alma personal (jiva) como diferente, si que considera el espiritu universal
(atman) y el brahman como idénticos. Para el pensador advaita existe una indestructible
identidad entre brahman y las almas individuales, identidad temporalmente oculta por

la ignorancia.

Resumiendo, esto hace de Sankara el filosofo que mas se separa, segin Tola y
Dragonetti, del Brahma-siitra de Badarayana. Por todo ello sostenemos que no puede

ser considerado como el mas representativo del vedanta.

5. La via del conocimiento de Sankara

La ontologia idealista, acosmicista e impersonalista de Sankara tiene sentido en su
propuesta de ontolegein basada en el conocimiento, la cual podemos considerar como
jnana marga. El exégeta advaita entiende que el conocimiento es la esencia del Veda y
la culminacion de la practica personal, asi como la realidad del brahman, por ello asume
que la manera de realizar el ser es el mismo conocimiento. Ni los rituales ni el yoga
pueden dar el conocimiento supremo. Como explica el filésofo: “algunos alcanzan la
bienaventuranza por los sacrificios, el mundo de Brahma por las austeridades y
diferentes clases de experiencias por la caridad, pero se llega a la liberacion por la via
del conocimiento de la Verdad™*'. El brahman es pura consciencia, puro saber, y por
tanto la manera de entenderlo es a través del conocer y la conciencia. Ante el dualismo
del conocer, y siguiendo la narrativa ontoldgica de las Upanisads, Sankara se embarca
en la busqueda del quién ultimo, dandose cuenta de que el yo individual es el mero eco
de un Yo absoluto, donde se funden conocedor, conocido y conocimiento. Para Sankara
en el verdadero jiiana se da el advaita, el Uno-sin-segundo, la no-dualidad entre el
sadhaka (a través de su atman) y brahman. Asi, s6lo se da un conocedor, un conocido y
un conocimiento: el brahman. No hay separacion entre sujeto y objeto de conocimiento.
Se da la no-dualidad (advaita), de ahi que su ontologia sea un vedanta advaita. El
brahman no es un objeto de conocimiento, porque, tal y como explica el hermeneuta

vedantin: “el conocedor no puede ser conocido por el mismo conocedor. Lo mismo que

351 Introduccion de Sankara al SvUBh en Martin, C. Upanisad. Con los comentarios advaita de Sankara,
Trotta, Madrid, 2009, p.147.
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el fuego no puede ser consumido por el fuego que consume. Y no hay un conocedor
distinto del Absoluto para el que el Absoluto mismo pudiera ser un objeto separado por
conocer’™*, El individuo que conoce tampoco es distinto al brahman. De esta manera,
la sabiduria consiste en saber que uno no es sino brahman. Este conocer es un darse
cuenta y ser consciente. Como explica el pensador advaita: “el Gltimo medio valido para
el conocimiento (del Ser) se encuentra en la posibilidad de ser consciente del Ser”***. De
este no-dualismo viene su ilusionismo dislocador y desplazador para romper la dualidad
de persona y mundo, de divinidad y mundo. Es en el espacio intermedio del conocer

donde se abre el espacio de sabiduria.

Este conocer (j7iigna) es la misma liberacion (moksa), ya que liberarse consiste en
saber qué es la Consciencia. El moksa, ese estado ltimo del que habla el vedanta, es el
mismo Conocer de brahman. El pensador advaita describe la liberacion en su
introduccion a la Gita como “la cesacion completa de la transmigracioén junto con sus
causas” que “es el resultado del camino recto que consiste en la firme adhesion al

conocimiento del Ser, precedida por la renuncia a todos los ritos y deberes religiosos™**.

Para Sankara el mismo mundo (la mdya) se disuelve en el conocer. Este no es sino
la ocasion para darse cuenta del brahman, de la no-dualidad de conocedor y conocido,
de conocido y conocimiento. Por ello, en ultimo término sélo hay una realidad y un
conocer, de ahi las famosas mahavakyas (mahavakyani en sanscrito), asi como la
expresion Sat-Cit-Ananda (Existencia-Consciencia-Gozo) que resume este vedanta

idealista basado en el conocer y la consciencia.

6. El mayavada

El hermeneuta advaita explica la multiplicidad desde su mayavada, la doctrina de

la ilusion. Toda diversidad (el mundo y los seres humanos) es s6lo una emanacion

352 En KeUBhII, 1, en Ibid, p.48.

353 En BhGBh II, 69, en Martin, C. Bhagavad Gita. Con los comentarios advaita de Sankara, Trotta,
Madrid, 2009, p.76.

354 Introduccién de Sankara al BhGBh en Ibid, p.37.
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ilusoria surgida de brahman, es decir, de la Consciencia. El ser humano no es capaz de
ver que todo es brahman porque vive en la ignorancia. S6lo el conocimiento permite

darnos cuenta de la ilusion de la maya. Como explica el filosofo:

Los investigadores de la verdad dicen que este universo en esencia es Conciencia.
Otros, con la visiéon confundida por el error, ven este mundo como real. El Ser que por
naturaleza es inmutable y sin atributos, el que todo lo penetra, es considerado como si
fuera varios objetos materiales por las personas de vision erronea. Cuando alguien se da
cuenta de que el ser individual es en realidad el Absoluto, y que este mundo no es mas
que una Ilusién, llega a estar sereno. Porque lo tnico que existe es la Conciencia, el

mundo y las transmigraciones no tienen existencia real*>.

De la misma manera, para Sankara los seres humanos tampoco tienen existencia
real. En la no-dualidad no tiene sentido la ontologia pluralista, es decir, la pluralidad de
almas es también ilusoria. Como dice el vedantin: “en el mundo hay un Unico Ser que
todo lo penetra; no hay pluralidad de seres”**®. En ultimo término s6lo existe brahman,
ya que el mundo y los seres humanos son ilusorios, es decir, manifestaciones de su
maya (la red magica). Asi, el samsara se debe a no saber que esta maya (donde se

incluye la existencia humana) es solo ilusion. La ignorancia es, por tanto, la causante

del sufrimiento de la existencia. Como explica el exégeta advaita:

a pesar de que el Ser es por naturaleza Conciencia, Existencia y Plenitud y no-
dualidad, esta Verdad permanece oculta totalmente ante la vida habitual del ser humano
por la ignorancia. La ignorancia reside en el yo, pertenece a ese yo y se mantiene a través
de su propia experiencia. No es mas que una apariencia de conciencia. Este yo padece
muchos errores por considerar como meta humana la adquisicion del placer, originada en
la ignorancia, que no es la verdadera meta humana. Al no alcanzar el ser humano la
verdadera meta, por sentirse empujado con fuerza por las pasiones, como si fuera
arrastrado por cocodrilos, el yo desciende a través de distintos nacimientos como dios,

hombre o animal®”’.

355 Introduccion de Sankara al SvUBh en Martin, C. Upanisad. Con los comentarios advaita de Sankara,
Trotta, Madrid, 2009, p.160.

356 En KUB I1,2,2, en 1bid, p.100. Pensemos que Consuelo Martin traduce atman por “Ser”.

357 Introduccion de Sankara al SvUBh en /bid, p.143.
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Por su ilusionismo (su mayavada), Sankara ha sido acusado de budista disfrazado.
También ha sido considerado, por algunos vedanticos®*, como un mayavadin encargado
de refutar y confundir a los budistas. Su ilusionismo habria sido un ardiz del mismo
Siva para confundir a los ndstika (a los budistas y jain), y restablecer los Vedas. Por
ello, su filosofia no seria el verdadero vedanta, sino que seria un vedanta para budistas,
en cierta manera, un budismo tergiversado y vedantico. Asi, mediante el mayavada
habria podido introducir el vedanta dentro de las filas budistas. Como explica
Bhaktivedanta: “en el Padma Purdna, el Sefior Siva ha admitido que en el kaliyuga tuvo
que predicar la filosofia de maya, o ilusiéon, como otra version de la filosofia nihilista de
Buda. El tuvo que hacer eso por orden del Sefior, debido a unas razones especificas™*.
Por ello, si bien el filosofo es uno de los maestros del género del comentario, para

muchos su ilusionismo se separa completamente del vedanta, el cual postula, en general,

ontoteologias realistas.

En todo caso, aunque no considera el mundo como real*®, Sankara explica la
multiplicidad recurriendo a las ontologias samkhya. También hay, por tanto, procesion
ontologica en su pensamiento, solo que se explica mediante el mayavada. Segiun

comenta acerca de la metafora del carro:

a partir de aqui se empieza por mostrar como la meta a la que hay que llegar puede ser

realizada, como el ser individual puede ir ascendiendo de grado en grado, desde lo mas

denso a lo més sutil, empezando por los sentidos densos™'.

358 Puede verse, por ejemplo, el texto vaisnava de Satsvartipa, D.G. Elements of Vedic Thought and
Culture, The Bhaktivedanta Book Trust, Mumbai, 2001, p.60-61, donde el autor expone “The Real
Sankara”. También puede leerse la explicacion hecha por el maestro de ISKCON en Bhaktivedanta, A.C.
La ciencia de la Auto Realizacion, Bhaktivedanta Book Trust, México, 1979, en el capitulo “El
impersonalista mas grande de la India meditaba en el Sefior Krsna y en El Bhagavad-gita”.

359 Bhaktivedanta, A.C. La ciencia de la Auto Realizacion, Bhaktivedanta Book Trust, México, 1979,
p.102.

360 Para algunos autores, el ilusionismo de Sankara no seria tal. Por ejemplo, Pujol prefiere hablar de
acosmicismo, para eludir el término ilusionismo. Asi, el filosofo no consideraria al mundo como irreal,
sino como una emanaciéon sin verdadero valor ontologico. Véase Pujol, O. La ilusion fecunda. El
pensamiento de Samkara, Pre-Textos, 2015.

361 En KUBh 1,3,9, en Martin, C. Upanisad. Con los comentarios advaita de Sankara, Trotta, Madrid,
2009, p.91.
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Por tanto, si bien Sankara consideraba la manifestacion como ilusion, ello no
quiere decir que el s@ddhaka no pudiera actuar en la realidad ilusoria para poder ir

ascendiendo hasta la liberacion.

7. El conocimiento y la accion

Para Sankara la liberacién no es una accion, por tanto, no hace falta hacer nada
para liberarse, s6lo ser conscientes de la realidad de brahman, es decir, del Sat-Cit-
Ananda. Su adhesion inquebrantable al jigna marga hizo que interpretara la misma
Gita como un canto al conocimiento. Como explica el filésofo: “la conclusion definitiva
de Bhagavad Gita es, por tanto, que a la liberacion se llega por el conocimiento de la
Realidad unicamente y sin relacion con las obras™®. Asi, Sankara incluye el karma-
yoga de manera subordinada al jiiana. Lo que vemos como uno de los mensajes mas
importantes del Canto, es decir, el karma-yoga, es reducido a un yoga inferior pensado
para no renunciantes. Si bien la Bhagavad Gita afirma que el karma-yoga es una de las
practicas mas elevadas, Sankara considera que son practicas inferiores al jiiana marga.
Para el pensador advaita el conocimiento real supone abandonar la accion, es por ello
que el karma-yoga tiene que ser inferior al camino del conocimiento. Por estas y otras
razones el fildsofo ha sido acusado (especialmente por vedanticos de otras escuelas) de

tergiversar la revelacion para legitimar la via del jiana.

El Conocimiento estd mas alla de la accion, repite Sankara. No podemos, por
tanto, considerarlo como un crecimiento personal, o como un mejoramiento. No es un
conocimiento acumulativo, como tampoco es un conocimiento cinético, ni cronolégico.
Tampoco es un producto. Debido a que estamos en el brahman, no lo podemos
alcanzar. El conocimiento de brahman no se pro-duce, pues ya estamos en ¢/, en el
Uno-sin-segundo, aunque no nos demos cuenta. El conocimiento del brahman (que es
mas bien el conocimiento que tiene el brahman, no el que nosotros podamos tener de
Ello) no es una accidn, es mas bien un dejar de hacer. Al darnos cuenta, vemos que ya

estamos liberados y que siempre lo hemos estado, ya que la liberacion es eterna. El

362 BhGBh 11, 9, en Martin, C. Bhagavad Gita. Con los comentarios advaita de Sankara, Trotta, Madrid,
2009, p.51.
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conocimiento no es una accion, ni un método o técnica. Asi, la practica del ritual y del

yoga solo son importantes como preparaciones y purificaciones previas.

No obstante, aunque el conocimiento no sea secuencial ni gradual o acumulativo,
si que cabe prepararlo mediante la meditacion o el yoga, abrir un espacio para que
pueda darse de manera espontanea. En ultimo término, la liberacidon es una no-accion.
Por ello es tan importante para Sankara la renuncia, como actitud (ontoldgica) pero
también como institucion. La verdadera liberacion sélo se da si se renuncia a la accion.
El jiiana marga no es accion, si el jiiani se sumerge en la sabiduria debe abandonar los
deberes y las acciones, de ahi que interprete el karma-yoga y el bhakti-yoga de la Gita
como yogas pensados para no renunciantes, teniendo un estatus emancipatorio inferior
al jiana marga. De hecho, uno de los logros de Sankara es haber podido legitimar de
manera hermenéutica y ontologica el camino del jiiana desde la renuncia (al dharma y
al ritual del fuego), pero dentro del vedanta y dentro del sistema de castas y de los
asramas de la sociedad hindu, siguiendo los Vedas pero liberandose del ritual**. Ello
implica un cambio ontolégico y hermenéutico a la hora de interpretar la revelacion. La
reforma de este pensador cambié completamente la manera de entender la liberacion y
el camino hacia ésta (la renuncia y el jiiagna marga), asi como la idea misma de los

Vedas y los rituales.

8. La escucha, reflexion y meditacion de los Vedas

Para Sankara, el conocimiento del Veda es mas importante que el mismo ritual de
los Vedas. Si el conocimiento no es un hacer, debe dejarse de lado toda accion. Como
vimos, la palabra karman significa tanto ritual como accion, ya que en tiempos védicos
la accidon por antonomasia era precisamente el ritual. El unico medio para conocer la
Verdad del Veda es el Conocimiento y no el ritual (karman), ya que en ultimo término,
podriamos decir, el Saber (Veda) es Conocimiento. De ahi la importancia de las

Upanisads, que es donde se concentra la verdad del brahman.

363 Pujol, O. La ilusion fecunda. El pensamiento de Samkara, Pre-Textos, 2015, p.72.
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Eso no quiere decir que Sankara ataque el ritual o que le quite toda importancia.
De hecho, a lo largo de sus comentarios este vedantin insiste en el valor del ritual
védico para la purificacion del intelecto. Asi, antes de que se dé la no-dualidad del
brahman es necesario realizar tanto los ritos védicos como los puranicos, pues purifican
al ser humano®™. En palabras de Sankara: “si todos estos rituales y meditaciones se
practican experimentalmente, purifica la mente de quien esté libre de deseos y anhela la
liberacion™®,

En todo caso, lo importante es la esencia del Veda, el final, la finalidad del Veda,
es decir, el vedanta. Por ello rompe con la ortodoxia de la mimamsa. Sankara esta en
contra del ritual vacio, lo importante es entender el mensaje esotérico (oculto) de las
Upanisads. Podriamos decir que Sankara libera el simbolismo de los Vedas,
especialmente de las Upanisads, en frente de la rigurosidad univoca de la mimamsa*®.
Es por ello que el pensador ha sido tan inspirador para las interpretaciones modernas del
vedanta, ya que abre la lectura de la revelacion. Asi, permite romper con el ritual y los
Vedas entendidos de una manera univoca y mitica, admitiendo y abriendo incluso la
posibilidad de la experiencia mas alla de la misma revelacion, ya que para ¢l el Veda es
mucho mas que un cddigo que hay que descifrar para realizar técnicamente un ritual (la
via de la accion, del karman). Es otra cosa, es la misma Sabiduria, la experiencia de la

no-dualidad.

Sankara, en su concepcion del vedanta, llega a un equilibrio entre la autoridad de
los Vedas y la experiencia no-dual del jiiana. Por una parte, considera que los Vedas
son necesarios para el conocimiento, ya que son la ultima autoridad®’. La revelacion es
necesarias pues a través de ellas se tiene noticia del brahman. Por ejemplo, con la
audicion de los Vedas se conocen los mahavakyas. En ellas se explican los medios para

la liberacion. Como explica el filésofo advaita: “el proceso que se ha de seguir para

364 Ibid, p.78.

365 Introduccion de Sankara al KeUBh en Martin, C. Upanisad. Con los comentarios advaita de Sankara,
Trotta, Madrid, 2009, p.35.

366 Véase Pujol, O. La ilusién fecunda. El pensamiento de Samkara, Pre-Textos, 2015, p.127.

367 Tal y como explica en BhGBh 11, 18, en Martin, C. Bhagavad Gita. Con los comentarios advaita de
Sankara, Trotta, Madrid, 2009, p.56: “las escrituras son la autoridad final”.
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iluminarse acerca del Ser es tal como se presenta en las escrituras y no otro”**®, Pero,
por otra parte, considera que la experiencia de la no-dualidad estd mas alla de la
revelacion, y que incluso puede existir aparte de los Vedas. El brahman, por tanto,
podria ser conocido fuera del Veda, por ejemplo a través de la experiencia personal®®.
Asi, se deja abierta la puerta a aceptar experiencias del brahman que no sigan la
tradicion vedanta. Por ejemplo, el neovedanta y el yoga moderno (incluyendo la BSY)
desarrollan esta lectura y dan mas importancia a la experiencia como legitimadora,
considerando el Veda incluso como metafora de un saber que puede ser conseguido

simplemente con la experiencia ydguica.

Pero, a nuestro modo de ver, el vedanta advaita tradicional no considera que
pueda conseguirse esta experiencia por cualquier tradicion. Nuestra interpretacion es
que para Sankara solo se puede realizar el ser a través del vedanta advaita. El jiana no
es una filosofia perenne que diferentes tradiciones revelan, sino el estado de no-dualidad
del brahman, del cual el Veda es su manifestacion, y es por ello que se debe interpretar
y realizar su Palabra. Pero, como advierte Halbfass en India y Europa®™, no se siguen
los Vedas porque sean el testimonio de los rishis, de los videntes que han visto y
realizado el brahman, sino porque son palabra manifestada del brahman, la Palabra del
ser. Pero desde el neovedanta y el yoga moderno se concebirdn los Vedas como

escrituras de experiencias.

Como ya hemos dicho, la revelacion es basica para Sankara, ya que es una guia
para que se dé esa experiencia no-dual que es el brahman. No es casualidad que su
método principal sea el comentario de los Vedas. Es algo que apenas se tiene en cuenta
en el neovedanta y el yoga moderno. Si se puede hablar de método en Sankara, es sin
lugar a dudas el proceso de escucha (sravana) , reflexion (manana) 'y meditacion
(nididhydsana) de los Vedas. Este proceso lo toma de la Brhddaranyaka Upanisad
I1.4.5: “querida Maitreyl, se debe tomar conciencia del Ser, se debe escuchar,

reflexionar y meditar en El. Al escuchar, reflexionar y meditar en el Ser todo se

368 En AUBN. II, I, 3 en Martin, C. Upanisad. Con los comentarios advaita de Sankara, Trotta, Madrid,
2009, p.252.

369 En el comentario de Sankara al Brahma-siitra 1.1.2. Véase Ibid, p.42-43.

370 Véase Halbfass, W. India y Europa. Ejercicio de entendimiento filosofico, FCE, México, 2013,
p.474.
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?¥71 También lo reafirma Sankara en otros comentarios, por ejemplo, en

comprende
Brahma-sutra-bhasya 1.4: “escuchar, reflexionar y meditar, son los medios para llegar
al conocimiento™’?, La revelacion le sirve de guia, por ello es importante escucharla,
reflexionarla y meditarla, para que se dé la no-dualidad. No es una meditacion de raja-
yoga, sino que se medita en base a larevelacion, la cual ha sido escuchada y
reflexionada previamente. En esta exégesis contemplativa, las instancias noésicas (como
el buddhi) son claves, ya que ayudan en el discernimiento de lo eterno e inmanifestado.
La sddhana de Sankara podria haber seguido precisamente este orden: la escucha, la
reflexion y la meditacion (o contemplacion), pero siempre de la revelacion. Por tanto, es
bastante diferente del Self-enquiry de Ramana Maharshi y Nisargadatta (basado en una
especie de mayéutica negativa del neti neti), asi como del producto jiigna al cual se
llega a través de una meditacion moderna de raja-yoga. Si bien la escucha, reflexion y
contemplacion se da en la tradicion vedanta, no se da en el neovedanta ni en el yoga
moderno. Tampoco parece ser aquello a lo cual indica Niranjanananda en sus satsangs
sobre eljiana-yoga®”, quien se concentra en los mahavakyas en abstracto,
desenraizados de su campo simbélico. Aquello que parece proponer Sankara es un
método que sigue la Palabra del ser del Veda, por ejemplo, al leer el sistema simbolico
que propone cada Upanisad. Se escucha este lenguaje del ser, se reflexiona para

entenderlo y asociarlo, y se medita (se realiza).

Al comentar (es decir, al narrar ontoldgicamente su reflexion y meditacion de
aquello escuchado), Sankara da cuenta de los simbolos (en tanto palabras ontoldgicas
que expresan la manifestacion y la pluralidad de la unidad que es el brahman),
liberandolos, en el sentido de que no parece dar sentidos univocos relacionados con los
rituales, como haria la mimdmsa. Pensemos que la renuncia social permite a Sankara
poder liberarse del ritual y, por tanto, de las interpretaciones univocas y cerradas de las
Upanisads. El renunciante puede entender las Upanisads de una manera simbolica para

comprender el misterio, o al menos darse cuenta de éste.

371 Martin, C. Gran Upanisad del Bosque [Brihadaranyaka Upanisad]. Con los comentarios advaita de
Sankara, Trotta, Madrid, 2002, p.206.

372 Martin, C. Brahma-Sitras, Trotta, Madrid, 2000, p.62.

373 Niranjanananda, S. Jnana Yoga. Method and Attainment, Y oga Publications Trust, Munger, 2013.
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9. Algunas conclusiones

En definitiva, Sankara supone un cambio respecto a las ontologias previas, tanto
del vedismo y del brahmanismo, como de la Bhagavad Gita. El hermeneuta propone la
via del conocimiento, mas alld de toda accion ritual y yoguica. Para liberarse hace falta
comprender el misterio no-dual del brahman, la Consciencia, y como de lo Uno se da
la multiplicidad de la existencia. Este conocimiento existe en todo momento como
condicion, es la misma existencia, y la vivencia del Veda nos hace darnos cuenta de esa
no-dualidad primordial. La misma conciencia nos hace darnos cuenta de esa realidad, y
de toda la ilusién del mundo y del ser humano. Ello se debe a que la conciencia en el
fondo participa de la Consciencia, es decir del brahman, ya que, en definitiva es
también brahman. Lo importante es el brahman (el conocedor), lo demas no tiene valor
ontolégico. De ahi su rechazo a la maya, es decir, a la red sensorial que nos aleja de ese

darse atemporal donde somos aquello.

A esta comprension se llega mediante una purificacion previa mediante el yoga y
el ritual, al que seguird un método hermenéutico de interpretacion e interiorizacion de
los Veda. Ante el olvido del ser, el filésofo recuerda constantemente la Palabra, en la
escucha, reflexion y meditacion del Triple Fundamento. El ritual no basta para la
liberacion, lo importante es el conocimiento, la sabiduria, que es la esencia de los Veda,
no los rituales que son secundarios. Asi, el filosofo libera al s@dhaka de la violencia de
los rituales y de su mecénica. De la misma manera, tampoco basta el yoga, el cual ya no
es tan importante como lo era en las Upanisads y en la Gita. Es necesaria la
interiorizacion de los Vedas, donde se explica el misterio del brahman. Para ello, el
filosofo por primera vez en el hinduismo legitima la renuncia, que las Upanisads

dejaban para el final de la vida y que la Gita ponia en tela de juicio.

El sendero del conocimiento de Sankara es un antidoto contra los peligros de la
técnica de los métodos ritualisticos y yoéguicos. Es un recuerdo constante de la
importancia de la Consciencia, mas alla de lo sensorial. Es la biisqueda de lo espiritual
en todo momento. Cualquier técnica s6lo posibilita un espacio para que se dé el

reconocimiento del Saber y del brahman.
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Este hermeneuta supone un hito en la filosofia de la India, es por ello que las
diferentes escuelas vedanta le han tenido en cuenta a la hora de elaborar y reelaborar la
ontoteologia. Pero, en todo caso, Sankara se separa de la vision de Badarayana y de la
mayoria de fundadores vedanticos, por lo que no seria un ejemplo representativo del
vedanta, el cual es, en general, realista y personalista. Ademds, como veremos, el yoga
moderno (y el SY) apenas sigue la ontologia del exégeta advaita. El filosofo solo es

seguido de manera nominal, debido a su poder legitimador y cohesionador.
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Capitulo 10. El neovedanta ocultista de Swami Vivekananda

1. El neovedanta

Es imposible entender el pensamiento moderno indio, asi como el yoga moderno,
sin conocer el neovedanta. Esta interpretacion moderna del vedanta es fruto de la
epocalidad del colonialismo, puesto que supone una respuesta identitaria al
colonialismo britanico y una reinterpretacion de las tradiciones propias (especialmente
del vedanta) a la luz de la modernidad y de las categorias académicas occidentales. Asi,
permite revivir la tradicion vedanta con el impulso de la modernidad y depurar el
hinduismo de elementos supersticiosos, blanqueando los cultos y précticas tantricos.
Esta nueva interpretacion del vedanta recupera los textos clave del vedanta,
volviéndolos hegemodnicos en la India y liberandolos de cierta ortodoxia tanto para los
indios, como para los extranjeros. Ello se debe a que el neovedanta tiene una
hermenéutica universalista, pues quiere ser valido para cualquier ser humano
(independientemente de su origen, clase o etnia). Ademas, su hermenéutica es sobre
todo experiencial, apenas ya exegética, pues ya no se tienen como ultima autoridad los

Vedas, ni los comentarios del Triple Fundamento.

El exponente del neovedanta més popular e influyente en el yoga moderno es, sin
lugar a dudas, Swami Vivekananda. El analisis de su legado nos permite verter luz
sobre los tipos de yoga adoptados por las diferentes escuelas contempordneas. El
neovedanta supone un cambio de paradigma que determina las concepciones que tendra
el yoga moderno acerca de la ontologia, la liberacion y la realizacion del ser. Es, por
tanto, una de las precomprensiones que mas marca al yoga moderno, ya que es donde se
ponen los cimientos y las bases de las concepciones y traducciones de las tradiciones
soteriologicas de la India. Ya que nuestro estudio se centra en el yoga moderno
transnacional en Occidente, no en el pensamiento indio, nos centraremos sobre todo en
lo que significd Vivekananda para occidente a través del legado de su obra escrita (fruto

de sus conferencias), no tanto de su significado en la India colonial y post-colonial.

Swami Vivekananda hereda las lineas bésicas del neovedanta en sus diferentes
transformaciones. La interpretacion moderna del vedanta se va desarrollando a lo largo

del siglo XIX en las asociaciones del Brahmo Samaj, destacando los maestros Roy,
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Tagore, y Sen. Esta nueva lectura de la tradicion esta influenciada por corrientes
filosoficas y religiosas occidentales que conviven en Bengala en el siglo XIX. Como ha

mostrado De Michelis*’*

existe una gran influencia de una parte del cristianismo
(especialmente el Unitarista). La misma idea moderna de la institucion del ashram (la
ermita espiritual’’®), que tanto Sivananda como Satyananda adoptan para sus
organizaciones, viene de las misiones cristianas. Por otra parte, el neovedanta es
influenciado, antes de su viaje misionero por Occidente, por corrientes ilustradas,
romanticas, espiritualistas y ocultistas. Visto desde este prisma podemos incluso
considerar el neovedanta como transnacional, en la medida de que es un hibrido de

tradiciones occidentales e indicas. De hecho, el neovedanta puede leerse como

estrategia de supervivencia y de adaptacion al colonialismo.

El neovedanta supone una liberacion en la manera de interpretar las tradiciones
del sur de Asia, especialmente el vedanta. Por ejemplo en la lectura que se hace del
dharma, una palabra con muchos significados y usos. Entre sus posibles significados o
sentidos esta deber, ley y naturaleza. El individuo de la sociedad védica, brahmaénica e
hinda de la India premoderna debia respetar y cumplir el dharma, su dharma
(svadharma), para ayudar en el mantenimiento del cosmos y de la realidad. Existian
ademas tratados (dharmasastras) que especificaban las reglas y deberes de las
diferentes clases (varnas) y castas (jatis). Por tanto, la posicion (y el dharma) de un
individuo estaba muy clara y estricta. En cambio, el neovedanta abre el dharma,
permitiendo una lectura universal. Cualquier persona, incluso fuera de la cultura védica
y brahmanica, fuera del hinduismo, tiene su dharma, su “lugar en el mundo”. De hecho,
el término incluso ha pasado a significar “la mision en la vida” o la “posiciéon en la
sociedad”, asi como un largo etcétera de posibles interpretaciones sociologicas y
psicoldgicas, mas alla, por supuesto, de cualquier ley hindd. Puede tener incluso una
lectura desde el crecimiento personal, donde el dharma seria el perfeccionamiento de
las capacidades innatas y personales, realizando una labor en el mundo acorde con la

naturaleza personal, es decir las aptitudes propias.

374 De Michelis, E. 4 history of modern yoga, Continuum, Londres, 2004.

375 Si bien la figura del ashram ya existia antes del neovedanta, las formas actuales de ashram son muy
diferentes, de ahi que se le haya llamado neo-ashram. Si el ashram premoderno incluia a pocos
individuos (por ejemplo al cabeza de familia en su tercera étapa de la vida), el ashram moderno es una
institucion para un colectivo mas grande.
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Es importante remarcar que la apertura del dharma a cualquier persona (mas alla
de su origen) contribuye a que el hinduismo se pueda considerar como una religion
universal. El neovedanta libera el sanatana dharma, y la soteriologia del vedanta, para
castas bajas, extranjeros, e intocables. No obstante, no es la primera vez que se abre el
dharma, muchos linajes precoloniales surgieron precisamente para darle nuevas
interpretaciones, y para dar acceso soteriologico a las castas bajas, por ejemplo la
gaudiya sampradaya formada por Chaitanya. Como vimos, también se pueden hacer
lecturas anti-clasistas en la misma Gita. El yoga moderno se hace eco de esto, incluso
algunos paramparas de 6rdenes dashnami, como el linaje de Satyananda. Los textos de
las diferentes tradiciones son leidos bajo este nuevo prisma, siendo aplicados a
cualquier persona, aunque no sea nacido dos veces (de las castas de los brahmanes,
chatrias y vaisias), o ni siquiera hindd. El hinduismo, a su vez, pasa a ser considerado
como sandatana dharma (como dharma eterno) y, ademas, como ciencia religiosa y
madre de las otras religiones. Asi, se considera (como haré la filosofia perenne por
influencia del neovedanta) que el hinduismo es la forma mas elaborada y perfecta de
religion, situdndose en la cuspide de la jerarquia de las religiones. Las otras religiones

seran incluidas y explicadas en base a esta idea de religion, a esta idea de dharma.

Como se desprende de lo dicho, esta manera de entender el dharma, el vedanta y
el yoga dista mucho de las concepciones en la India premoderna. En parte, por la
manera de entender al extranjero (lo que Halbfass llama xenologia®™®) y a las personas
que no han sido iniciadas (que no han nacido dos veces), es decir, de clase baja o
descastados. Si bien el neovedanta admite al extranjero en este nuevo dharma, la
tradicion precolonial consideraba al extranjero como contaminante. La sociedad
premoderna de las diferentes épocas era sociocéntrica, es decir, cerrada en si misma, en
sus rituales y en sus formas de vida. En esta vision cerrada, era clave mantener el orden
de las castas segun los tratados del dharma (1os dharmasastras), siguiendo
especialmente las reglas de purificacion. Se debia seguir asi toda una ortopraxis de
purificacion, donde cualquier contacto con el extranjero era contaminante. Por supuesto,
también era contaminante e impuro cualquier intento de proselitismo. Como explica

Halbfass, el hindi nunca se preocup6 del extranjero (el mleccha), de otras culturas,

376 Véase el capitulo “La xenologia tradicional de la India” en Halbfass, W. India y Europa. Ejercicio de
entendimiento filosofico, FCE, México, 2013.
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sociedades o paises. El hindu debia evitar todo contacto con el mleccha, incluso visitar
sus paises, como ya se advierte en un texto tan sagrado como el Brhadaranyaka
Upanisad. Ademas, como explica el autor, el extranjero no tenia lugar en el dharma, ni
siquiera en Bharata, la India hindu tradicional. Por otra parte, si bien el neovedanta
considera que otras tradiciones pueden llevar a la liberacion, no opina igual el
hinduismo mas ortodoxo (smarta) y tradicional®”’. Asi, el camino del dharma es
exclusivo, Unico y necesario para liberarse, no se puede sustituir. Los brahmanes,
explica el autor, se ven a si mismos en el centro de la purificacion y perfeccion ritual, y

ven a los extranjeros en la periferia.

El neovedanta, al contrario, considera que cualquier persona, sea brahman o no,
sea extranjero o no, puede acceder al método soteriologico, al Saber del Veda. Las
castas y las clases, asi como los rituales y reglas de purificacion, no necesitan ser
seguidos. En el peor de los casos son practicas supersticiosas, en el mejor de los casos
metaforas que necesitan ser interpretadas, es decir, simbolos que no deben ser leidos de
manera estricta. Desde los comienzos del Brahma Samaj, el neovedanta se fragud en
contra de las castas y de su concepcion de la pureza. Es curioso, pues, como la India

despierta universalismos a la vez que mantiene xenologias muy estrictas y cerradas.

De esta manera, vemos como para el neovedanta aquello importante no es el ritual
y la purificacion, sino la experiencia mistica, a la cual cualquier persona puede llegar.
Las revelaciones como los Vedas (o la Biblia) y narrativas ontoldgicas como los
comentarios de Sankara o Las Moradas de Santa Teresa de Jesus, responden a la
experiencia de una realidad que es Una y la misma, la cual con métodos ascéticos
(yoguicos) adecuados se pueden alcanzar. Asi, se trata de aplicar una técnica al cuerpo,
la respiracion, los sentidos y la mente con tal de alcanzar a la divinidad. En base a la
psicologia, se considera que cualquier mistica en el fondo sigue una ciencia religiosa
que aun esta por perfeccionar y unificar. El neovedanta dice ser una de las formas
ontologicas mas elaboradas de esta ciencia religosa, y el yoga su método. En este
sentido, tal como explica De Michelis, el neovedanta confluye con el ocultismo al
considerar lo suprasensible, el misterio y lo metafisico como algo que la ciencia atin no

puede explicar, pero que pronto lo podra hacer. El ocultismo se caracteriza por aceptar

377 Ibid, p.306.
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la ley de casualidad (mas que la de correspondencia, como en el esoterismo
premoderno) y la ciencia’®. Sus explicaciones tienden a utilizar el lenguaje de la
ciencia. El yoga es la vanguardia de este proceso y los misticos son genios que han
llegado a estas realidades, cuyas narrativas ontoldgicas nos cuentan sus experiencias del
ser. En esta ciencia religiosa, la filosofia es una mera disciplina auxiliar para llegar a la
realizacion. Este yoga cientifico esta, por tanto, mas alla de la razon instrumenal
(manas) y la inteleccion intuitiva (buddhi), pero necesita de éstas. Ya no se entiende la
soteriologia desde la ontologia, sino desde las ciencias médicas y psicologicas, ya que
todo sucede en la mente, y los estados finales como la liberacion y la realizacion del ser

pueden explicarse (o al menos podran ser explicado) a través de la ciencia.

La concepcion ocultista de Vivekananda estd fuertemente influenciada por
Keshubchandra Sen. Para este ultimo, el acceso a la metafisica estd dentro de la psique
de cada individuo. La realizaciéon del ser para Sen es, por tanto, subjetiva, intuitiva y
experiencial. Lo importante para acceder a la otra realidad (a la metafisica) es el proceso
experiencial (es decir, psicologico), no la revelaciéon (como en Sarkara), como tampoco
unguru. Elvedanta tiene un fundamento cientifico y experimental que el yogui
experimenta por si mismo. Siguiendo esta ldgica, podriamos decir que el vedanta (como
otras doctrinas y religiones) s6lo es un mapa simbolico que hace referencia a un estado
de cosas comprobable cientificamente. Es importante ir al nicleo del vedanta, mediante
la experiencia religiosa, dejando de lado los elementos supersticiosos y ritualisticos.
Asi, el guru es necesario en la medida en que ayuda y guia en el camino espiritual, no
porque sea necesario o imprescindible. Esta interpretacion del vedanta es una
epistemologia mistica, una religion cientifica o una ciencia de la religion, ya que busca
la revelacion individual a través de experiencias objetivas y cientificas. Cada estado
sublime del que habla la tradicién india significa para Sen un estado mental®”. Esto
tendra una gran repercusion en el yoga Moderno, desde Vivekananda hasta Satyananda.
Ademas para Sen el yoga tendra un lugar clave y fundamental en su vision. Segun De
Michelis: “It will be pre-eminently on the strenght of this shift that Modern Yoga will

be conceptualizad as the experiential core of a universalistic «scientific religion»

378 Acerca del ocultismo puede consultarse la obra de Hanegraaf, W.J. New Age Religion and Western
Culture. Esotericism in the Mirror of Secular Thought, SUNY, Albany NY, 1998.

379 Véase De Michelis, E. 4 history of modern yoga, Continuum, Londres, 2004, p.83.
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(Sen/Dutt) and as the empirical, «scientifically worked out» method to access such an
experience™*. Es precisamente Sen quien crea, seglin explica De Michelis, el proto-
yoga moderno que marcara la tipologia yoguica de Vivekananda. De hecho, en la obra
de este ultimo, tanto los Cuatro Tipos de Yoga, como el ashram y el seva, estin

directamente inspirados por Sen.

2. La realizacion del ser

Segun Vivekananda (siguiendo a Sen) para llegar a la unién a la que apunta esta
ciencia religiosa son necesarios métodos yoguicos que pongan en practica las doctrinas
y nos den la experiencia de la realizacion. En palabras de Vivekananda: “religion is
realisation; not talk, nor doctrine, nor theories, however beautiful they may be. It is
being and becoming, not hearing or acknowledging; it is the whole soul becoming

changed into what it believes™®!

. Es una realizacion de la ontologia en la propia vida.
De hecho, como explica De Michelis, fue el fundador de la Misiéon Ramakrishna quien
popularizo el concepto de realization, en sus dos usos: God-realization (en su aspecto
trascendente) y Self-realization (en su aspecto inmanente), traducciones de los términos

sanscritos brahma- jiiana 'y atma-jiiana, respectivamente’®™

. Debemos por tanto a
Vivekananda parte de nuestra precomprension de la soteriologia de las tradiciones
ontologicas de la India, una precomprension de la cual debemos ser conscientes. En su
traduccion de jriana por realization, Vivekananda queria captar por una parte el aspecto
ontolégico de realizacion, de hacer real, de llevar a cabo, y por otra parte el darse
cuenta. En la palabra castellana realizacion se pierde el sentido de “darse cuenta”,

aunque en todo caso si que la palabra realizacion toma algunas de las acepciones de

realization, como “llevar a cabo” (que es la que también se ha impuesto de hecho en

380 Ibid, p.83:“Sera preeminentemente en la fuerza de este cambio que el yoga moderno sera
conceptualizado como el corazon experiencial de una «religion cientifica» universalista (Sen/Dutt) y
como el método «cientificamente conseguido» para acceder a tal experiencia” [NT].

381 Vivekananda, S. Jnana Yoga. The Yoga of Knowledge, Advaita Ashrama, Calcuta, 2014, p.398-399:
“la religion es la realizacion; no el hablar, ni las doctrinas, ni las teorias, por muy hermosas que sean. Es
ser y llegar a ser, no escuchar o admitir; es el alma entera transformandose en lo que cree” [NT].

382 Véase el capitulo cuarto del estudio De Michelis, E. 4 history of modern yoga, Continuum, Londres,
2004.
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lengua inglesa). En este sentido se lleva a cabo la realizacion del ser propio, del si
mismo y de lo divino. Es por ello que realizacion es salvacion, ya que lleva a lo mas
propio. Las ediciones en castellano de la BSY traducen Self-realization, de hecho, por
realizacion del ser. Este concepto, que remite al término j7igna sera aplicado no solo en
e 1 neovedanta y traducciones modernas de textos indicos de diferentes tradiciones
(desde el vedanta al sistema yoga, pasando por el tantra), sino a gran escala, por
ejemplo en obras y ambientes New Age, el yoga, el crecimiento personal y la psicologia
trascendental. Sin embargo, muchos de estos movimientos entenderan Self-realization
como el desarrollado de las potencialidades personales (en una suerte de auto-
realizacidn), olvidandose (excepto en los exponentes marcadamente advaitas) el sentido

ontologico del darse cuenta y llevar a cabo el ser.

3. Los Cuatro Yogas

Seglin Vivekananda, para la Self-realization es basico el yoga, en cualquiera de
sus senderos, que son principalmente cuatro. Como ya hemos comentado, la idea de los
Cuatro Yogas la toma Vivekananda de su maestro del Brahmo Samaj, Keshubchandra
Sen. Estos yogas, karma, raja, bhaktiy jiiana yogas, son, segin el neovedanta, para
cuatro tipos de hombre: el trabajador (el karma-yogin), el mistico (el raja-yogin), el
emocional (el bhakti-yogin) y el filésofo (el jriana-yogin). Cada yoga tiene un método

determinado para conseguir la Union. En palabras de Vivekananda:

to the worker, it is union between men and the whole of humanity; to the mystic,

between his lower and Higher Self; to the lover, union between himself and the God of

Love; and to the philosopher, it is the union of all existence®™.

Esta caracterizacion se asume dentro del yoga moderno como un axioma

incuestionable. Pero esto no se debe a una esencia del yoga, sino a la influencia

determinante de Vivekananda®®*.

383 Vivekananda, S. Jnana Yoga. The Yoga of Knowledge, Advaita Ashrama, Calcuta, 2014, p.386-387:
“para el trabajador, es la unioén entre los hombres y la humanidad entera; para el mistico, entre su yo
inferior y el superior; para el amante, union entre €l y el dios del Amor; y para el filésofo, es la union de
toda la existencia” [NT].

384 Strauss, S. Positioning Yoga. Balancing Acts Across Cultures, Berg, Oxford, 2005, p.35.
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Si bien se suelen definir como sistemas cerrados, para Vivekananda las divisiones
no estan muy clara®®, ya que al final estos cuatro caminos convergen y se vuelven
uno**¢, Podriamos hablar por tanto, de metodologias soteriologicas donde predomina un

aspecto psicoldgico.

Si bien el yoga mas famoso de Vivekananda es el raja-yoga (que explicd en su
libro homdnimo, donde traduce, introduce y comenta el Yogasiitra de Patafijali), en este
capitulo dedicado al vedanta vamos a centrarnos en los otros tres (karma-yoga, bhakti-
yoga y jiiana-yoga) que son los que se corresponden con los tres yogas clasicos de la
Gita. Tendremos que esperar, por tanto, al proximo capitulo sobre el samkhya-yoga para

podernos centrar en esta interpretacion que tanto ha influenciado el yoga moderno.

4. Karma-yoga

Para Vivekananda el karma-yoga es la férmula yoguica perfecta para las personas
laicas, tanto en la India como en Occidente. Si bien por karma-yoga no podemos
entender simplemente llevar a cabo acciones que aporten “buen karma” (como se suele
hacer en los ambientes del yoga moderno), en diversas ocasiones Vivekananda, en su
obra, explica este tipo de yoga siguiendo la moralidad del altruismo. En palabras suyas,
el karma-yoga “is a system of ethics and religion intended to attain freedom through
unselfishness, and by good works™**”. En este sentido, para el autor, seguir el dharma no
es seguir un deber prescriptivo de casta, pues no tiene que ver tanto con la ley, sino con
el deber ético, el cual insta a llevar a cabo acciones bondadosas. Asi, Vivekananda
traduce dharma principalmente por deber. Este giro interpretativo con respecto al
karma-yoga de la Gita se explica a través de una psicologia del deber, no a una
ontologia donde se articula el dharma. El deber de la ética transforma la psique del
yogui: “the philosophy of duty, whether it be in the form of ethics or of love, is the

same as in every other Yoga — the object being the attenuating of the lower self, so that

385 Vivekananda, S. Karma yoga. On Life, Work and Spirituality, CreateSpace Independent Publishing
Platform, Leipzig, 2014, p.94.

386 Ibid, p.94.

387 Ibid, p.97: “es un sistema de ética y religion destinado a alcanzar la libertad a través del desinterés y
las buenas obras” [NT].
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the real higher Self may shine forth™***. Es una disciplina altruista que busca hacer
desaparecer el ego: “by means of the constant effort to do good to others we are trying
to forget ourselves™*. Se ve claramente la influencia cristiana, ya que en el karma-yoga
de Arjuna, en el deber de un ksatriya, no necesariamente estd la buena accion. El
dharma en el hinduismo no suele implicar moralidad, sino deber de casta. De esta
manera, con el neovedanta empieza el moralismo (que no estaba en el hinduismo
premoderno) por influencia del cristianismo. Donde la Gita exhorta a desapegarse de los
efectos al practicar el dharma, Vivekananda anima a practicar buenas acciones por sus
resultados, es decir, a practicar un “buen karma”, pero no el deber en si mismo, sino una
moralidad por sus efectos psicoldgicos. Entiende el desapego como un cambio de
actitud hacia el otro en la accion. Si se dirige a otra persona (y la intencion es altruista)
entonces no traera efectos; si es para uno mismo si que traerd efectos™’. Podemos
afirmar, por tanto, que esta interpretacion altruista del karma-yoga es moderna y de
influencia cristiana. En la Gita se entiende normalmente que no tendré efectos si hay
desapego por el efecto, por los frutos, pero no se habla de acciones desinteresadas hacia

otras personas.

Asi, Vivekananda toma karma-yoga como el yoga del trabajo, no el yoga de la
renuncia de los efectos de las acciones, entendidas éstas en sentido ritual (Upanisads) o
en sentido amplio y general (Gita). Si en la Gita leemos que estamos obligados a actuar
constantemente, Vivekananda por su parte lo interpreta asi: “we read in the Bhagavad
Gita again and again that we must all work incessantly”*!. Vivekananda toma karma en
el sentido de trabajo™”. Esta sobre todo indicado para seglares trabajadores, y eso en

una sociedad capitalista liberal significa asalariado o emprendedor.

388 Ibid, p.47: “La filosofia del deber, ya sea en forma de ética o de amor, es la misma que en cualquier
otro yoga: el objeto es la atenuacion del yo inferior, de modo que el verdadero si mismo superior pueda
brillar” [NT].

389 Ibid, p.67: “Por medio del esfuerzo constante por hacer el bien a los demads, estamos tratando de
olvidarnos de nosotros mismos” [NT].

390 Ibid, p.71.

391 Ibid, p.32: “Leemos una y otra vez en la Bhagavad Gita que debemos trabajar incesantemente” [NT].

392 Ibid, p.3.
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E1 karma-yogi debera trabajar incesantemente por el bien comun, siguiendo el
deber. Para Vivekananda el deber es una accién buena que esté acorde con nuestra
conciencia, segin la moralidad de nuestra tradicion espiritual®”. Por eso el deber, para
una persona, estard marcado segun el nacimiento, la posicion en la vida y la sociedad.
Vivekananda habla a un publico occidental que no pertenece a las castas, abriendo el
mensaje de la Gita también a los no hindues. Pero, si bien para un extranjero (un
mleccha) la idea de la renuncia a los frutos de la accion puede entenderse mas o menos
bien, entender qué se debe hacer conlleva una problematica que Vivekananda no acaba

de responder.

Tenemos que tener en cuenta que en la India premoderna el dharma de una
persona, su dharma personal, el svadharma, estaba mas o menos claro, habia toda una
serie de tratados (los dharmasastras), asi como tradiciones orales, que explicaban con
detenimiento el dharma de las diferentes castas (las varnas y los jatis). La Gita estaba
pensada para congregaciones hindues. El karma-yoga se aplicaba a las acciones que
marcaba la ley del dharma. Para un extranjero es mas complicado, mas ambiguo y mas
abierto. ;Qué serd el dharma para un extranjero? ;En una sociedad de mercado donde

se da movilidad laboral es el dharma simplemente el “trabajo’?

El neovedanta al abrir la lectura de la Gita a practicantes occidentales libera el
Canto, un texto que a su vez liberaba los simbolos de tradiciones ontoldgicas previas. El
dharma ahora es universal. Se hace, por tanto, una interpretacion universal y simbolica
de la Gita, ya que cualquier persona puede aprovechar ahora las ensefianzas de Krsna y
aplicarlo a su propia vida. En la lectura del neovedanta de Vivekananda, el dharma ya
no es el deber de casta, sino que es el lugar propio de uno en la vida y en la sociedad, es
decir, su destino. Desarrollando esta lectura podriamos decir que, para un yogui
occidental, seguir el propio dharma es llevar a cabo un trabajo que te corresponde segiin
tu naturaleza, es decir, segun tus atributos psicoldgicos y aptitudes. Algunos lo traducen
como mision personal incluso. Siguiendo esta concepcion del dharma, en algunos
ambientes del yoga moderno se considera que un yogui (occidental y seglar) tiene que
encontrar su lugar en el mundo, la forma de vida y la profesiéon que mejor se ajuste a su

caracter y personalidad. Al mismo tiempo, este trabajo tiene que ser un servicio a la

393 Ibid, p.43.
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comunidad y una entrega a la divinidad. En todo caso, y siempre siguiendo la propuesta
de Vivekananda, el dharma en nuestra sociedad es un dharma liberal, de libre eleccion.
Esto no estd exento de problemas filosoficos, sociales, éticos y politicos incluso.
(Debemos resignarnos a cualquier trabajo y simplemente aplicar la renuncia y el
karma-yoga? ;o debemos buscar el trabajo correcto segun el dharma personal? Hemos
que tener en cuenta que el karma-yoga puede ser una practica de aceptacion y liberacion

pero también de resignacion y condena.

Queremos remarcar que, si bien el karma-yoga de Vivekananda parece una
practica ética, a nuestro modo de ver es una practica ontologica mas allé de la ética y la
moralidad. Si que tiene aspectos éticos y morales, pero de lo que se trata es de practicar
el propio deber para conectar con la ley universal, es decir, con la ontologia y la
ontonomia. Es cierto que al llevar a cabo el karma-yoga se estd escuchando el ser con
una practica que puede interpretarse como moral, pero la ontopraxis va mas alla de lo
humano, ya que realmente no estd centrado en lo humano, sino en la relacion
cosmoteandrica. Si bien Vivekananda y el yoga moderno ven el karma-yoga como una
practica humanista, pensamos que la interpretacion en la premodernidad no era ésta,
sino que era ontoldgica, en tanto el karma-yogi formaba parte del dharma y de lo divino
al ofrecer su individualidad, lo que llamariamos comunmente el ego. En definitiva, a
nuestro modo de ver, la Gita no plantea simplemente una ética, en ultima instancia lo
importante es la ontologia. La practica (la ontopraxis) busca adecuarse a la ley del

dharma (la ley divina del universo) para poder realizar el ser.

5. Bhakti-yoga

Otro de los cuatro yogas es el bhakti-yoga, el yoga del devoto (el bhakta). Es
llamado también el yoga del amor, que ensefia como canalizar las emociones con vistas

soterioldgicas. En palabras de Vivekananda:

Bhakti-Yoga is the science of higher love. It shows us how to direct it; it shows us

how to control it, how to manage it, how to use it, how to give it a new aim, as it were,
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and from it obtain the highest and most glorious results, that is, how to make it lead us to

spiritual blessedness®*.

Asi, este tipo de yoga ensefia a usar todas las emociones que, a fin de cuentas, son
manifestaciones del Amor. Segln el autor: “the Bhakta has not to suppress any single

one of his emotions, he only strives to intensify them and direct them to God”*”.

Es importante remarcar que para Vivekananda es un amor dirigido en todo caso a
la divinidad. En palabras de Vivekananda: “Love! For whom? For the Supreme Lord
Ishvara. Love for any other being, however great, cannot be Bhakti”*. Para el bhakta,
el Sefior es la causa, la razén y el fin Gltimo de la existencia. Es un amor que lo pide
todo, y no deja espacio para pequefios amores™’, por ello no es un dgape, sino que es un
eros hacia el Sefior. El ser humano y el mundo entero no son sino manifestaciones de lo
divino que hay que adorar: el bhakta “sees not man in man, but beholds his Beloved
everywhere”®, En esta adoracion la atencion, concentracion y fijacion en la divinidad
son fundamentales, por ello, tras la preparacion ascética, hay que poner todo el ser en el
culto a lo divino. Por tanto, esta devocidon no estd dirigida ni a los seres humanos (al
menos directamente), ni a brahman (la forma impersonal y trascendente de lo divino),
ni a los devas (manifestaciones de lo divino personales, pero para Vivekananda,
supersticiosas®”) . I§vara es la forma personal relativa, con caracteristicas (saguna),

40 Es el Sefior (eso significa I$vara),

manifestado o simbolizado antropomdrficamente
el ideal mas alto, lo Supremo en una forma simbolica que podemos entender, o al menos

adorar en ceremonias simbolicas. Asi, el bhakti-yoga es el camino gradual y ascendente

394 Vivekananda, S. Bhakti-Yoga. The Yoga of Love and Devotion, Advaita Ashrama, Kolkata, 2014,
p.71: “Bhakti-Yoga es la ciencia del amor superior. Nos muestra como dirigirlo; nos muestra coémo
controlarlo, como manejarlo, como usarlo, como darle un nuevo objetivo, por asi decirlo, y de ¢l obtener
los resultados mas altos y gloriosos, es decir, como hacer que nos guie a la bendicion espiritual” [NT].

395 Ibid, p.69: “el bhakta no tiene que reprimir ninguna de sus emociones, solo se esfuerza por
intensificarlas y dirigirlas a Dios” [NT].

396 Ibid, p.10: “{Amor! ;Para quien? Para el sefior supremo Ishvara. El amor por cualquier otro ser, por
grande que sea, no puede ser bhakti” [NT].

397 Ibid, p.74.
398 Ibid, p.74: “No ve al hombre en el hombre, sino que ve a su Amado en todas partes” [NT].

399 Ibid, p.48.

400 Ibid, p.38.
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hacia lo divino que desarrolla la adoracion y el culto. Segln el autor: “bhakti is a series
or succession of mental efforts at religious realisation beginning with ordinary worship

99401

and ending in a supreme intensity of love for the Ishvara”'. Pero ello no quiere decir

que ISvara 'y brahman sean formas diferentes u opuestas, sino que son diferentes

402

aspectos de lo divino*”. En esta forma de yoga, I§vara es mas importante que brahman,

ya que como explica Vivekananda es la manifestacion mas alta del absoluto, es decir, la

interpretacion mas alta del absoluto por la mente humana*”

. El culto y la adoracién al
Sefior (en su concepcidon henoteista) puede llevar a la liberacion, pero no el culto de los
devas, o el culto a sus imagenes e iconos, lo cual el swami lo considera idolatria y

supersticion.

Siguiendo la tradicidn iniciatica india, Vivekananda remarca la necesidad del guru
en el bhakti-yoga, una necesidad que en parte es psicologica, ya que serviria para
desarrollar la union religiosa. En palabras suyas: “without faith, humility, submission,
and veneration in our hearts towards our religious teacher, there cannot be any growth
of religion in us™*™. El guru es el vinculo con Dios, de hecho se llega a considerar Dios

mismo.

Segun el autor, para el religioso por naturaleza el bhakti-yoga es facil y en cierta
manera inevitable, ya que simplemente se da de forma dulce y suave. La obediencia (la
escucha a la norma y al gurt) se da de manera natural, asi como el servicio en el
ashram. Todo ello es expresion de amor sincero y auténtico, pero expresion desde

dentro, no pantomima o mero ritualismo y ceremonialismo.

Vemos coémo, al exponer el bhakti-yoga, Vivekananda sigue una interpretacion
teista y personal del vedanta. En este sentido, el neovedantico abre al yoga moderno las
ontoteologias y yogas de las sampradayas teistas. Podriamos aventurarnos a decir que,

mediante la influencia e inspiracion del neovedanta de Vivekananda, los dashnamis

401 Ibid, p.10: “el bhakti es una serie o sucesion de esfuerzos mentales para la realizacion religiosa que
comienzan con la adoracién ordinaria y terminan en una intensidad suprema de amor por el Ishvara”
[NT].

402 Ibid, p.11.

403 1bid, p.12.

404 Ibid, p.34: “sin fe, humildad, sumisién y veneracion en nuestros corazones hacia nuestro maestro
religioso, no puede haber ningun crecimiento religioso en nosotros” [NT].
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(Swami Sivananda y sus discipulos, entre ellos Swami Satyananda) adoptan y adaptan

aspectos del camino bhakta del teismo vedantico personalista.

6. Jiiana-yoga

Este teismo bhakta contrasta con la filosofia advaita que Vivekananda dice seguir.
El swami se consideraba como continuador del linaje de Sankara y de su vedanta
advaita, al menos tedricamente. Decimos tedricamente pues su propuesta dista bastante
de la hermenéutica del exégeta veddntico, ya que no sigue el método triple de la
audicion, reflexion y meditacion que vimos anteriormente. Su idea del jiana-yoga se
basa en intentar aplicar la obra de Sankara como si se tratase de un sistema filoséfico o

una doctrina cerrada, no como una hermenéutica viva y abierta de los textos vedanticos.

Vivekananda consideraba el jiana como el camino del filésofo y del intelectual.
En su libro Jnana Yoga se muestra aquello que el swami entendia por jigna. A través
del filtro neovedanta expone la doctrina henologica del advaita. Parte del libro es una
exposicion del advaita vedanta en sus lineas ontoteoldgicas bdésicas, tal y como las
vimos al tratar de la escuela vedanta. Asi, a lo largo del texto va explicando los
constituyentes de la manifestacion (los sentidos, el cuerpo fisico, la mente), entre ellos
el atman, brahmany maya, el velo divino de ilusion, que el autor no considera como

idealismo ni como realismo, ni como una teoria, sino como un hecho*®

. Expone la
unidad del Alma Universal que solo es Una. Asi, siguiendo el monismo de Sarkara,

explica que nuestro alma no es sino esta Alma Universal, omnipresente:

the infinite cannot be two. If the soul be infinite, there can be only one Soul, and all

ideas of various souls (...) are not real. The Real Man, therefore, is one and infinite, the

omnipresent Spirit. And the apparent man is only a limitation of that Real Man*,

405 1bid, p.48-49.

406 Ibid, p.32: “El infinito no puede ser dos. Si el alma es infinita, solo puede haber un Alma, y todas las
ideas de varias almas (...) no son reales. El Hombre Real, por tanto, es uno e infinito, el Espiritu
omnipresente. Y el hombre aparente es solo una limitacion de ese Hombre Real” [NT].
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Vemos como Vivekananda traduce, y por tanto entiende, atman y brahman como
“alma universal” y como “espiritu”, que si bien casa bien con el teismo (tanto vedantico

como tantrico), no casa tanto con el impersonalismo de Sankara.

Podemos decir que el nombre del libro lleva a confusion, ya que apenas prescribe
un yoga basado en el jiiana, un método para llegar a este estado. Como hemos sefalado,
el texto supone la exposicion doctrinal del advaita vedanta entendido como sistema
filosofico, no como hermenéutica abierta, exégesis de la revelacion o como método
yoguico. Ello no quita que podamos encontrar algunas propuestas yoguicas, como por
ejemplo este texto: “Say to your own minds, «I am He, I am He». Let it ring day or
night in your minds like a song, and the point of death declare, «I am He»*"". Esta
practica dista bastante de lo que vimos de la reflexiéon y meditacion vedantica tal y
como es llevada a cabo por Sankara. La repeticion de esta frase esta mas cercana al

408

pensamiento positivo del New Thought, con el que Vivekananda estaba familiarizado™”,

que de la exégesis no-dual.

7. Algunas conclusiones

Resumiendo, el neovedanta de Vivekananda supone una renovacion moderna de
las tradiciones ontoldgicas de la India y sus yogas. En cierto sentido, se puede hablar
incluso de reinvencion del vedanta, ya que se recrea toda esta tradicion con una
perspectiva moderna. Los términos God-realization y Self-realization son muestra de la
actualizacion de estas ontologias bajo términos ocultistas y psicoldgicos. De la misma
manera, el neovedanta abre el dharma a los extranjeros, permitiéndoles participar de las
ontologias indicas. El karma-yoga implica una lectura moralista y liberal del método
yoguico expuesto en la Gitad, y por tanto es una apertura a los tiempos modernos.
Vivekananda aport6 sus productos ydguicos con vistas a espiritualizar la vida cotidiana
de los occidentales. En cierta manera, podemos afirmar que es uno de los primeros

gurues modernos que contribuye a liberalizar el yoga y a abrirlo a la sociedad de

407 Ibid, p.46: “Decid a vuestras propias mentes: «Yo soy El, yo soy El». Dejad que suene dia o noche
en vuestras mentes como una cancién, y en el momento de la muerte declarad: «Yo soy EI»” [NT].

408 Véase De Michelis, E. 4 history of modern yoga, Continuum, Londres, 2004, p.122.
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mercado en la cual vivimos. El yoga deviene un producto 1til y beneficioso, regido por
los principios del utilitarismo. Es por todo ello que podemos decir que sus yogas son

una adaptacion de las tradiciones indicas a la modernidad.

Por otra parte, podemos decir que la propuesta de Vivekananda dista mucho de la
de Sankara, ya que no propone la escucha, reflexion y meditacion de la revelacion del
Veda. La revelacion para Vivekananda solo es un medio para llegar a las experiencias
misticas. El autor entiende el advaita vedanta como una simplificacion de la
hermenéutica de Sankara donde todo se reduce a un sistema filoséfico que explica la
realidad. Los comentarios del filésofo advaita son importantes para Vivekananda en la
medida que nos dan una doctrina y una visiéon. Podemos afirmar que el proceso
exegético y hermenéutico a través del cual Sankara escucha, se da cuenta y realiza el
ser, no es seguido en las explicaciones del neovedantico. En definitiva, el jiigna-yoga de
Vivekananda, a diferencia del jiiana marga, es una manera de pensar, una manera de
ver el mundo, una cosmovision y un sistema filoséfico, no tanto una hermenéutica viva
de la Palabra del ser. Su neovedanta es una interpretacion nueva del vedanta, donde los
Vedas son concebidos como descripciones e inspiraciones de personas que tuvieron

experiencias misticas.

Pero si bien Vivekananda le da mucha importancia a la experiencia*” y apenas a
la revelacion, ello no implica que rechace la revelacion. Para ¢l la rememoracion
(smrti), es decir, recordar el ser, es vital. Los diferentes métodos son medios de
rememoracion (remembering), tanto en el conocimiento como en la devocion y el

culto*!?

. Vivekananda da continuidad a la tradicién, aunque por supuesto de manera
moderna. El swami no niega la revelacion, pues su ontologia tiene en cuenta en todo
momento las narrativas ontoldgicas. En su onfolegein (su escucha del ser) hay
rememoracion, ya que la persona no es solo un individuo, es en tanto es el ser, en tanto
co-pertenece. De hecho, Vivekananda busca un compromiso entre la tradicion y la
modernidad, interpretando los métodos ydguicos del vedanta a la luz de los nuevos

tiempos*''. Esta tarea de reconciliacion lo consigue especialmente mediante la ciencia,

409 Vivekananda, S. Jnana Yoga. The Yoga of Knowledge, Advaita Ashrama, Calcuta, 2014, p.251.
410 Ibid, p.8.

411 Ibid, p.27.
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pero sin quitarle importancia a la religion. En ultimo término, el lenguaje de
Vivekananda es un lenguaje religioso. Se trata de una apuesta por la religion hindu,
renovando los significados y las formas tradicionales. Su bhakti-yoga abre nuevas
maneras de entender lo divino para los occidentales, entroncando con las tradiciones

devocionales de las escuelas personalistas del vedanta.
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Capitulo 11. La interpretacion del vedanta en el Yoga Satyananda
1. El vedanta y el yoga moderno

El vedanta es una de las tradiciones claves para entender el yoga moderno. Como
hemos comentado, la mayoria de gurues transnacionales siguen un linaje concreto de
este darsana, aceptando el Veda como revelacion. A través del neovedanta de
Vivekananda, el vocabulario del yoga moderno estd permeado del 1éxico vedantico. Por
ejemplo los gurties hablan en términos de atman y brahman, o maya y vidya. También
se toman mantras de los Vedas para recitar antes y después de las clases. Por otra parte,
se clasifican las précticas dentro de la taxonomia de los Cuatro Yogas. Ademas, el
ashram moderno sirve como oasis regime*'? para el aprendizaje del yoga y la formacion
de profesores. Las Upanisads son la sustancia inspiradora donde se encuentran gran
parte de las creencias escatoldgicas y soterioldgicas. Del mismo modo, se le reserva un
lugar especial a la Gita en el canon yoguico. Por supuesto, como no podia ser de otra
manera, cada gura transnacional hard su interpretacion propia del vedanta, incluyendo y

adaptando sus elementos y aspectos en una metodologia ydguica particular.

Swami Satyananda Saraswati recibe en herencia el vedanta, traduciendo su
lenguaje y ontologia a un publico moderno. Asi, adopta algunas de las practicas
vedanticas y las adapta a una metodologia yoguica destinada a la realizacion del ser. En
este camino de adaptacioén contribuye con nuevos elementos y nuevas interpretaciones,
abriendo nuevos caminos a los occidentales. Sin embargo, su concepcion pragmatica del
vedanta deja de lado ciertos aspectos ontologicos y noésicos, como la simbologia y la
hermenéutica directa de los Vedas. En todo caso, en la espiral hermenéutica en la que
gira la herencia de Satyananda (Vedas, Upanisads, Sankara, Vivekananda y Sivananda)
vemos un equilibrio entre la tradicion y la modernidad. No podemos decir que sea una
ruptura con la tradicion, pero tampoco que sea una ortodoxia vedantica, como veremos

a continuacion.

412 Véase Strauss, S. Positioning Yoga. Balancing Acts Across Cultures, Berg, Oxford, 2005, p. 57-59.
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2. El Yoga Satyananda como mision encargada por Swami Sivananda

El creador de la BSY y del Yoga Satyananda, Swami Satyananda Saraswati, se
sitia en el linaje (parampara) de Swami Sivananda Saraswati (1887-1963), dentro del
sampradaya de los dashnamis*. Satyananda seria uno de los discipulos que habria
seguido la obra de Sivananda. Como ya comentamos anteriormente, Satyananda fue uno
de los gurues transnacionales que ensefiaron en Occidente, a diferencia de Sivananda

414 si bien tuvo discipulos

que no ensend (al menos fisicamente) fuera de la India
occidentales como el mismo Mircea Eliade y otros muchos a los cuales ensefiaba a
través de correo postal*”. La BSY, siguiendo a Satyananda, ha considerado siempre

como su guri-raiz (sadguru) a Sivananda*'.

El creador del SY fue iniciado como sannyasin por Sivananda en la década de los
40", afos después de que se fundara la Divine Life Society en 1936 y poco antes de
que se fundara la Vedanta Forest Academy en 1948. Con ¢l estuvo hasta el 1956,
cumpliendo de manera simbdlica los 12 afios que tradicionalmente el discipulo debe
pasar junto con el guru en su aprendizaje. Textos biograficos de la BSY explican que
buena parte de sus conocimientos de yoga se deben a que fue ¢l precisamente el editor
principal de la Divine Life Society, asi como administrador y secretario del mismo

418

Sivananda*'®. Asi, fue Satyananda quien tomo los apuntes de las charlas, conferencias y

satsangs del maestro (mucho antes de crear el método Satyananda), y quien los

413 Satyananda, S. Sannyasa Tantra, Bihar School of Yoga, Munger, 1982, p.30: “all sannyasins in the
Bihar School of Yoga belong to the Dasnami order and have the name Saraswati”. “Todos los sannyasins
en la Escuela de Yoga de Bihar pertenecen a la orden dasnami y llevan el nombre de Saraswati” [NT].

414 En todo caso, Sivananda es clave en el yoga colonial que se desarrolla en la India antes del yoga
transnacional de la segunda ola.

415 Tal y como vemos en Strauss, S. Positioning Yoga. Balancing Acts Across Cultures, Berg, Oxford,
2005, p.41.

416 Véase Satyananda, S. Dynamics of Yoga, Yoga Publications Trust, Munger, 2013, p.143.

417 Segun las biografias oficiales habria sido el 1943, aunque en otros lugares se dice que encontr6 al
guru en el 1943, pero que fue iniciado en 1947. Otras fechas tampoco estdn muy claras, como la creacion
de la BSY; en unos libros aparece como fundada el 1963 y en otros el 1964. Para una biografia oficial de
Satyananda y de la BSY véase Niranjanananda, S. Development of Satyananda Yoga, Yoga Publications
Trust, Munger, 2013.

418 Ibid, p.63: “in the ashram, Swami Satyananda was in an active admistrative role. He was incharge, he
was manager, he was publisher, he was secretary to Swami Sivananda”. “En el ashram, Swami
Satyananda tenia un papel activo en la administracion. Recibi6 responsabilidades, fue gerente, editor, asi
como secretario de Swami Sivananda” [NT].
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transcribié y edito*"”’

en forma de libros para ser difundido con la autoria de su
maestro*”. Si bien Satyananda comenta en varios textos que no practico yoga*', en todo
caso conocia la teoria y la pedagogia de Sivananda. Sin duda alguna, en este trabajo
(este seva) aprendio el lenguaje y el discurso del yoga moderno tal y como lo
encontramos en la literatura de Sivananda. Este trabajo de edicion fue toda una
formacion yoguica para el futuro maestro de la Bihar School of Yoga. Podemos afirmar
que durante el tiempo que pasd con su guri estuvo en la primera linea de la
organizacion, viviendo muy de cerca el trabajo de su maestro, y aprendiendo de €l sus
formulaciones modernas del neovedanta, asi como lo basico para desarrollar no so6lo
una institucion yoguica, sino para crear toda una metodologia yoguica. Toda una
formacion para llevar a cabo la mision que le encomendd su maestro, “to bring yoga
from shore to shore”, es decir, “llevar el yoga a todos los rincones del planeta”. El yoga
que configur6 Satyananda no es sélo una continuacion, sino que supone toda una
perfeccion y materializacion de la literatura del sadguru. Por ejemplo, APMB sigue, en
cierta manera, libros como Yogic Home Exercices** (publicado en 1939); KT es una

ampliacion y mejora de Kundalini Yoga* (publicado en 1935). Libros postumos como

419 Ibid, p.64: “Swami Satyananda typed all the satsangs and lectures of Swami Sivananda until the end
of 1953. All the publications that were published by Divine Life Society at that time are translations or
transcriptions of the lectures of Swami Sivananda, transcribed by our guru, Swami Satyananda”. “Swami
Satyananda pas6 a maquina todos los satsangs y conferencias de Swami Sivananda hasta finales de 1953.
Todas las publicaciones que la Divine Life Society publicoé en esa época son traducciones o
transcripciones de las conferencias de Swami Sivananda, transcritas por nuestro gura, Swami Satyananda”
[NT].

420 Por tanto, no s6lo deberiamos tener en cuenta en qué medida Satyananda bebid de Sivananda, sino
incluso en qué medida los textos del maestro estan influenciados por el discipulo, ya que este tltimo fue
la persona con mas responsabilidad a la hora de editar los libros del sadguru. Asi, podemos afirmar que el
Sivananda Yoga (a través de los libros de la Divine Life Society) fue influenciado por la edicion del
mismo Satyananda. Como explica Dharmashakti, S. Mere Aradhya. My Beloved Guru, Y oga Publications
Trust, Munger, 2011, p.44, el estilo de Sivananda es el estilo de Satyananda. Ademas, parte de los escritos
de la sociedad se deben a él, por ejemplo buena parte de la edicién y publicacidén de la revista Yoga
Vedanta (véase Ibid, p.63).

421 Niranjanananda, S. Development of Satyananda Yoga, Yoga Publications Trust, Munger, 2013, p.64:
“he was always in the management and administration. He never went to a yoga class. He never went to
any classes which were officially being conducted by the ashram. He was the organizer, not the
participant. In this manner he served his guru without formally learning the systems of yoga”. “Siempre
estuvo en la gestion y administracion. Nunca fue a una clase de yoga. Nunca fue a ninguna clase que
fuera oficialmente dirigida en el ashram. El era el organizador, no el participante. Sirvié a su gura de esta
manera, sin aprender formalmente los sistemas de yoga” [NT].

422 Sivananda, S. Yogic Home Exercices. Easy Course of Physical Culture for Modern Men and Women,
D. B. Taraporevala Sons & Co., Bombay, 1939.

423 Sivananda, S. Kundalini Yoga, The Divine Life Society, Rishikesh, 2013.
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Sadhana* 'y Samarpan’” simbolizan este tdndem Sivananda-Satyananda y la
complementariedad y actualizacion de la herencia del maestro en el sistema yoguico del

discipulo, es decir, lo que hemos llamado SY.

Si bien Sivananda y Satyananda estan en la parampara de un pensador vedantico
(tradicionalmente se acepta que el mismo Sankara fundd la sampradaya de los
dashnamis), el maestro mandé al discipulo como mision ensefiar yoga y no vedanta*.
Esto se debe sin duda a motivos pragmaticos. Sivananda consideraba la “préactica” como
mas importante que la “teoria”. En este sentido, el yoga era mds necesario que el
vedanta (el cual consideraba mas teorico, por su aspecto teoldgico), tanto en Occidente
como en la India, debido a los beneficios psicosomaticos del yoga. Con esta concepcion
pragmatica y utilitarista de las tradiciones de la India, Satyananda adoptard del vedanta
los yogas bésicos y fundamentales, sin necesidad de desarrollar métodos tradicionales
menos practicos y efectivos. La concepcion neovedanta de Sivananda de los Cuatro
Yogas (karma, jiana, bhakti y raja yogas) y del ashram (la ermita o monasterio donde
se practican retiros, aprendizajes y formaciones de yoga) sera la base del Yoga
Satyananda. En este sentido, podemos afirmar que la influencia de Vivekananda es muy
grande sobre Satyananda, aunque sea de manera indirecta, a través de Sivananda. Al
igual que su maestro, Satyananda considera el yoga como la clispide de una ciencia
yoguica que puede incluir cualquier manifestacion mistica, religiosa o soteriologica, tal

y como vemos en su libro Sure Ways to Self-Realization*’

. En este texto se comparan
las diferentes misticas y tradiciones religiosas, considerandose los grandes estados
misticos (no s6lo el kaivalya, samadhi, y moksa, sino también la union mistica del
cristianismo, por ejemplo) de todas ellas como un mismo estado de consciencia, el
estado de Self-realization, término que Satyananda toma de Vivekananda, a través de

Sivananda. De la misma manera que el fundador de la Mision Ramakrishna, considera

este término desde los dos sentidos del verbo de la lengua inglesa “to realize”: como

424 Sivananda, S. y Satyananda, S. S. Sadhana. The Path of Transformation, Yoga Publications Trust,
Munger, 2011.

425 Sivananda, S. y Satyananda, S. Samarpan. Living the Divine Connection, Yoga Publications Trust,
Munger, 2008.

426 Segun Niranjanananda, Sivananda mando a sus discipulos propagar yoga, no vedanta. El vedanta era
para la sadhana personal. En cambio, tenian que ensefiar yoga al mundo por sus beneficios. Véase
Niranjanananda, S. Development of Satyananda Yoga, Yoga Publications Trust, Munger, 2013, p.47.

427 Satyananda, S. Sure ways to Self-Realization, Yoga Publications Trust, Munger, 2002.
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“darse cuenta” del ser, pero también, y sobre todo (como se ve reflejado en la
traduccion en castellano) como “llevar a cabo, hacer realidad” el ser. Satyananda
identifica este ser con los diferentes nombres que el absoluto han tenido en las

diferentes religiones y tradiciones ontoldgicas, por ejemplo Dios, brahman o budeidad.

Forma parte del discurso del yoga moderno que aquello realizado es una mision
encargada por el maestro. Por ejemplo, Yogananda en su auto-hagiografia,
Autobiografia de un Yogui**®, explica como su maestro en vida y en muerte le mandé
cumplir su mision primero en la India y luego en América. Los gurlies transnacionales,
cuanto mas monadsticos y tradicionales, mas tendencia tienen a la actividad misionera.
Maestros como Vishnudevananda o Bhaktivedanta, al igual que Satyananda, viven su
obr