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Resumen

Este articulo tiene como principal objetivo conttibuir a la sistematizacién
de los distintos tipos de yoga practicados en la Argentina contemporanea,
trazando para ello los principales referentes de una genealogia histérica que
se origina en procesos trasnacionales de expansién del neo-hinduismo.
Asimismo, identifica claves comunes a lo que se ha dado en llamar
movimiento Nueva Era (sin reducir la especificidad del yoga ni subsumir
lo que constituye un proceso de difusién mds amplio); por lo que también
aporta a la reflexion sobre el alcance de las categorfas de las ciencias
sociales-la antropologfa en particular- para explicar procesos complejos
que exceden las clasificaciones nativas religién/espititualidad. Se basa en
un trabajo de campo multisituado realizado entre practicantes de yoga en la
ciudad de Mar del Plata y en fuentes escritas alli recabadas.

Palabras clave: Trasnacionalizacion del yoga, neo-hinduismo, Nueva Era.
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Abstract

The primary objective of this article is to contribute to the systematization
of the different types of yoga practiced in contemporary Argentina, tracing
back the main figures of a historical genealogy originated in transnational
processes of neo-hinduism expansion. Moreover, common keys to what
has been called the New Age movement are identified (neither reducing
the specificity of yoga nor subsuming its wider process of dissemination).
It then subscribes, to social sciences debates —particularly on the
anthropology field- on the capacity of categories such as “religion” and
“spirituality” to explain complex processes that exceed those native
classifications. The article is based on written sources and multisited
fieldwork among yoga practitioners in Mar del Plata city.

Keywords: Yoga trasnacionalization, neo-hinduism, New Age.

INTRODUCCION

La complejidad del fenémeno trasnacional intercultural de difusion del
neo-hinduismo y de los diferentes tipos de yoga ha sido sefialada por
numerosos autores (Alter, 2004; De Michelis, 2004 y 2008; Hasselle-
Newcombe, 2009, Singleton y Byrne, 2008; Saizar, 2015) y es equiparable
a la de las religiones (Oro y Steil, 1997; Csordas, 2009) gracias al flujo de
bienes, informacién y personas (Hannerz, 1996; Appadurai; 2001). Dado
que las logicas culturales de la globalizacion no funcionan
unilateralmente, no sélo los bienes y los valores occidentales son
resignificados (Ortiz, 1996; Sahlins, 1997, Zizek, 1998; Jameson, 1999;
Yuadice, 2002; Berger, 2004), sino también aquellos originados en el mal
llamado “resto del mundo”, principalmente la cocina, las artes, las
tecnologias corporales y espirituales de China e India, pafses hacia los
que el norte estaria evolucionando (Comaroff y Comaroff, 2013). Estos,
a diferencia de los primeros, son ubicados en un lugar de “exotismo” que
reifica a Oriente como puro exceso, complementariedad o negatividad de
Occidente, bajo una relaciéon desigual de diferencia constitutiva (Said,
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1990; Bhabha, 2002; Grossberg, 2003) con miras a su insetcién en la
Modernidadl (Singleton y Byrne, 2008).

En la Argentina, hasta hace poco tiempo, la preferencia de las practicas
orientales por sobre otras de origen afro o amerindio se debetfa a la
matriz étnica nacional que histéricamente invisibilizé estas alteridades
(Segato, 2002; Briones, 2005; Grimson, 2011; Frigerio, 2013). Su
valoracion estética positiva derivarfa, por un lado, de la apelacion a una
genealogia historica de larga data -mediada por la apropiaciéon que
Europa en los siglos XVIII y XIX hizo de su arte (Gasquet, 2007)- y por
otro, a la afinidad entre su codificacién gestual con el control emocional
al que la civilizacién occidental aspirarfa (como tempranamente sefialé
Norbert Elias) (Citro, Ascheri y Mennelli, 2011:113). Los antecedentes
locales identifican una primera etapa textual de interpretacién de las
religiones orientales y sus disciplinas corporales que tuvo lugar en los
afios 1950 mediada por intelectuales reconocidos (Carini, 2005). En el
caso del hinduismo, este proceso se inicié6 mas tempranamente y fue el
matrimonio integrado por el escritor Ricardo Giiraldes el que se encargd
de traducir textos védicos y de relatar sus experiencias personales al
regreso de su estancia en India (Saizar, 2015; Puglisi, 2016). Sin embargo,
la practica de disciplinas de origen oriental en América Latina se habria
sentido fuertemente recién a partir de los afios 1970 hasta consolidarse
institucionalmente en los ochenta (Ortiz, 2003; Carini, 2005; Bizerril,
2007 y 2013; Lewin y Puglisi, 2012).

Diversos factores intervinieron en la trasnacionalizacién de lo que los
colonizadores europeos denominaron “hinduismo” (homogeneizando
las distintas creencias practicadas por los hindies como miembros de un

1 Utlizo las mayusculas para referirme a los términos Occidente, Modernidad y
Oriente como abstractos ¢ ideales, mas que a una ubicacién geografica o a un
momento histérico determinado a partir de la centralidad otorgada a la razén, el
conocimiento empirico y los cambios en la nocién de individuo en el marco de
circunstancias socioeconémicas y politicas que incluyen centralmente la avanzada del
capitalismo y la conformacién de naciones-estado.
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mismo pais)2. Por un lado, la traduccién de textos védicos (tanto por
orientalistas decimondnicos como por swamis y gurvies3 que apoyaban los
discursos nacionalistas hindues) y la adaptacion de sus técnicas hacia una
orientacién intramundana. Por otro, el transito de ida y vuelta de
personas entre India y el hemisferio norte -principalmente Inglaterra y
Estados Unidos- y luego entre Europa y América del Sur, en el que
numerosos guries y sus discipulos han servido de intermediarios
culturales. Si bien la traduccién cultural de practicas y creencias derivadas
del hinduismo ha sido considerada parte de un proceso de
“orientalizacién de occidente” (Campbell, 1997), constituye la contracara
de la occidentalizacién del resto del mundo en una ruta de mano doble
(Silva Da Silveira, 2005). En efecto, la trasnacionalizacién del yoga no se
produjo en un unico sentido, como sugiere la idea de flujo para el capital
y las personas que va de lo local a las conexiones globales, sino como un
proceso de friccion (Tsing 2004), abierto, emergente, incierto y
contingente que incluye el conflicto entre las conexiones globales, las
fronteras, las condiciones sociales, materiales y tecnoldgicas, etc.
(Froystad, 2009). Por su parte, la India no queda ajena a los procesos de
globalizacién de los mercados y politizacién de las religiones. La
religiosidad popular y el nacionalismo crecen a medida que el pafs se
posiciona en los mercados mundiales; las nuevas tecnologias y los
arreglos corporativos permiten a las religiones tradicionales modernizarse
a s mismas mientras penetran mas profundamente en la sociedad

(Nanda, 2009).

De manera que lo que hoy conocemos como yoga consiste en un vasto
rango de practicas corporizadas y una diversidad de ideas sobre el
significado de dichas practicas (Hasselle-Newcombe, 2009). De hecho,

2 Basada en los textos sagrados Vedas, la religion del Sanatadarma (orden eterno) se
remonta a la llegada de poblaciones arias a la India cerca del segundo milenio a. C. y
en el siglo IX es reformulada por los brahmanes como respuesta al jainismo y el
budismo.

3 Mientras el swami porta un titulo honorifico otorgado a los renunciantes (sannyasin) en
busca de su propia realizacidén, gursi es aquel que se dedica a enseflar y trasmitir
conocimiento espiritual-el reconocimiento de su autoridad depende de la relacion
maestro-discipulo- (Silva da Silveira, 2005).
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éstas no han sido meramente “trasplantadas” sino reinterpretadas,
apropiadas y ajustadas por distintos intermediarios culturales (Inda y
Rosaldo, 2002; Hannerz, 1996). Thomas Csordas (2009) considera que
las técnicas del yoga constituyen practicas portables: facilmente
adquiribles, comprensibles fuera de su contexto cultural especifico, que
requieren escaso conocimiento esotérico o elaboracion espiritual y
pueden ser ejecutadas sin implicar compromiso ideolégico o institucional
elaborado ni transformaciones de la vida cotidiana. En realidad, éstas han
sido, en la propia India, practicadas con sentidos y fines divergentes (por
hinduistas ortodoxos, budistas, jainistas y sikhs). Y dado que fueron
reapropiadas y resignificadas para otros usos y fines, es importante
rastrear los procesos por los cuales devinieron portables, atendiendo no
s6lo a una reinterpretacién de sus mensajes sino también porque
conforman un “suelo corporal” sobre el que se asentaron otras
disciplinas corporales (Puglisi, 2016) dando cuenta del alineamiento entre
los esquemas interpretativos del hinduismo con otros esquemas locales
(religioso, cientifico-médico, psicoterapéutico, mercantil, politico, etc.).
Siguiendo a Alejandro Frigerio (1993), sostuve -en la investigacién
doctoral de la que se desprende este articulo- que la adaptacién mutua se
dio por medio del #endido de puentes entre esquemas ideoldgicamente
congruentes con respecto a un problema particular, pero que estaban
estructuralmente desconectados (como sucedié con los saberes psi
respecto de los padecimientos emocionales); ampliaciones por las que un
grupo subraya en el marco interpretativo de su publico algin elemento
que facilita la vinculacién (respecto de las nociones de bienestar y de
salud en sentido amplio, que lo vinculan con la biomedicina, que las
legitiman cientificamente); extensiones de los limites del marco para incluir
intereses que son secundarios para sus objetivos pero de importancia
para sus potenciales seguidores (como la centralidad otorgada a las
emociones y al cuerpo); y fransformaciones de las causas, creencias y valores
de sus miembros, que resultan contrarios a los estilos de vida en que se
insertan (como el desapego en una sociedad de consumo, e
inversamente, la mercantilizacién de las creencias y la espiritualidad)
(D’Angelo, 2013a).

SOCIEDAD Y RELIGION N°49, VoL XXVIII (2018), pr. 101-134



106 Ana D’ Angelo

Para distinguirlas de las formas precedentes de yoga practicadas en la
India, Elizabeth De Michelis (2008) denomina formas de “yoga
moderno” a las practicadas en Europa en el siglo XX, reconociendo que
esta denominacién no corresponde a una homogeneidad, sino mas bien a
las discontinuidades e innovaciones propias del proceso de
trasnacionalizacién de filosofias, enseflanzas y practicas del hinduismo.
Sin embargo, esta denominacién resulta controvertible si, siguiendo a
Singleton y Byrne (2008), pensamos criticamente la relacién entre
tradicién -como concepto problematico- e “innovacién popular’: incluso
las formas consideradas pre-modernas del yoga eran multiples y mutables
debido a fuerzas historicas, adaptaciones, mutaciones y fragmentaciones.
Segin De Michelis (2004) hubo por lo menos tres procesos operando en
la apropiacion del yoga por parte de Europa: su mercantilizacion, su
incorporacién por parte de la cultura fisica y médica, y la “privatizacion”
de las creencias. Aqui me centraré en este tltimo proceso tomando como
horizonte los debates sobre las no tan “nuevas” espiritualidades y no en
términos de “privatizaciéon”, ya que la eleccién y articulacién de las
creencias no necesariamente supone su separaciéon de la esfera publica
(Mallimaci y Giménez Béliveau, 2007; Casanova, 1999) y en numerosos
casos (tal como el movimiento Hare Krishna y més recientemente la
Fundacion El Arte de Vivir) tampoco se da por fuera de una institucién
en un proceso de individuacién. Aparte considero que hay por lo menos
dos procesos mas fuertemente relacionados con los anteriores que
operan una redefiniciéon permanente del yoga y del imaginario sobre la
India: el de la difusion mediatica de sus practicas (Carozzi, 2001; Saizar,
2008) y el de sus implicancias politicas en el ambito local actual
(D’Angelo, 2013b; Funes y Viotti, 2015; Viotti, 2015).

Los procesos indicados por De Michelis (2008) habrian dado forma por
lo menos a cinco tipos ideales de “yoga moderno”. La tipologia que la
autora propone es util para comenzar a identificar diferentes
manifestaciones del fenémeno y ubicar las practicas de las que
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trataremos aunque no se correspondan con las tipologias hindues4, y en
tanto ideales, sueclen imbricarse en la realidad por medio de la
combinacién de algunos de sus elementos segun los diferentes grupos de
practicantes. El primer tipo, que habria influido a los demas,
corresponderia al “yoga psicosomatico” presentado por Swami
Vivekananda (de cuya influencia en América me ocupaté en el préximo
apartado). El segundo corresponde al yoga “neo-hindd” que incorpora
ideas religiosas y nacionalistas a la practica fisica. El tercero es el “tipo
postural moderno”, principalmente influido por B.K.S. Iyengar para la
difusion del hbatha yoga5. El cuarto tipo corresponderia al yoga
meditacional que se enfoca en la concentracion (dharana) mas que en la
practica de posturas. Este tipo suele poseer contenido ideoldgico
explicito y yuxtaponerse al quinto: el yoga de caricter explicitamente
doctrinal y devocional (bhaktl) por medio de la manifestacion de la
divinidad en un gmwi (maestro) o avatar (su encarnacién en forma
humana). Podrfamos decir que a este dltimo tipo corresponde la figura
de Ravi Shankar, en tanto gurd, aunque considero que las actividades que
se realizan en la fundacién El Arte de Vivir incluyen elementos de todos
los tipos anteriores. En sentido inverso, la figura de Iyengar ha devenido
gurd o maestro espiritual a partir de su enseflanza de una técnica
centralmente fisica (Smith y White, 2013).

En este articulo retomaré algunos testimonios y descripciones
etnograficas de participaciones observantes llevadas a cabo en la ciudad
de Mar del Plata6 asi como en fuentes escritas (textos védicos, sitios
webs, articulos escritos por swamis locales) de referencia para los

4 Las escuelas de yoga tradicionales reconocidas son: jiana (el yoga del auto-
conocimiento), &arma (el yoga de la accién en este mundo), bbakti (la devocién y
entrega) y raja (el sistematizado en los en los Yogasutras) (Bharati, s/f)

5 Como desarrollé en D’Angelo (2016) la definicién de “yoga postural” o “fisico” no
coincide con la de los profesores y aquellos practicantes que manifestaron un interés
por sus efectos en términos psico-emocionales ni mucho menos para aquellos
referentes locales que reivindican una definicién de Yoga “auténtica” ligada a la
filosoffa Vedanta.

6 Es la ciudad balnearia mas importante del pafs, con una poblacién estable cercana a
los 700 mil habitantes, ubicada a 400km de la capital del pais.
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profesores de yoga y/o de filosoffa Vedanta. Reuno observaciones
realizadas en el relevamiento exploratorio de un campo multisituado que
incluye, ademds de un centro de yoga suburbano y la sede de la
Fundacién El Arte de Vivit7 en los que se centr6é la investigacién
durante los afios 2009 a 2013, otros centros de meditacién y
profesorados de yoga asi como eventos masivos (festival de la India,
festival de Yoga, recitales de mantras, meditaciones colectivas y clases de
yoga en espacios publicos, entre otros). La Universidad Espiritual
Brahma Kumaris, la fundacién El Arte de Vivir, el centro de Meditacion
Trascendental, la Fundacién Hastinapura y el Centro Internacional de
Yoga Integral Kali-Shakti constituyen ejemplos de sedes internacionales,
de estructura jerdrquica bajo el liderazgo de swamis o guraes en los que la
enseflanza de yoga y/o meditacién tienen elementos mds o menos
devocionales. Ademais de los dos ultimos, existen en la ciudad otros
profesorados de yoga de origen local (YogaOm, PulsoYoga) cuyo
funcionamiento da cuenta de una creciente profesionalizacién del yoga
mal considerado “postural” junto con la inclusién de la carrera en los
profesorados locales de educacion fisica.

La complejidad del proceso de diversificacién del yoga y la casi
imposibilidad de aprehenderlo en una tipologia concluyente quedaba
evidenciada en una de las charlas que mantuve con Pamela, una
profesora de yoga integral, de 28 afos:

El yoga integral es en verdad... El yoga es uno. El tema es que la forma de
practicarlo le ha dado diferentes nombres. Y hay tantos yogas como
escuelas, pero no porque sean diferentes sino porque cada uno quiere ser
original y le pone un nombre diferente, [risas] entonces viste, hay no sé
shakti yoga, power yoga... bueno el asbtinga y demas son como raices
occidentales pero son mas viejas... después en cada ciudad también hay

7 El Arte de Vivir es una ONG fundada en 1981 en India por Sri Sri Ravi Shankar y
con sede en 151 paises. Se autodefine como “humanitaria, educativa y sin fines de
lucro, dedicada al manejo del estrés e iniciativas de servicio para el bien comun”
(Recuperado de http://www.clartedevivir.org/). En Argentina sus actividades se
iniciaron en el afio 1998, y hoy cuenta con 56 sedes oficiales (en Mar del Plata fue
inaugurada en 2010 aunque se brindaban cursos y actividades con anterioridad)
Puede consultarse el trabajo de campo allf realizado en D"Angelo (2014).
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diferentes profesores que no sé, practican “yoga ashtanga’, que son
movimientos dinamicos en una secuencia. Le agregan que... no sé, que cada
dia meditan con una diosa, entonces le ponen ch...”yoga shakt?’, ponele,
entonces la gente empieza a preguntar qué es el shakti yoga, y no, es que el
tipo le agregd en su practica.... Y el yoga integral es.... todos los yogas son
integrales, o deberfan setlo. (Pamela, comunicacién personal, 3 de Marzo de
2011)

También deslizaba un esfuerzo por distinguir aquel yoga que ella
consideraba original y por lo tanto auténtico, del resultado —siempre
cambiante- del proceso de trasnacionalizacién. De hecho se apoyaba en
el sentido del término ‘integral” para reunir en su interior, de manera
superadora, a todos los otros tipos de yoga (evitando sin embargo apelar
a Sri Aurobindo, quien bajo esa denominacién sistematizé un conjunto
de practicas para ofrecerlas a una audiencia occidental).

| . TRASNACIONALIZACION DEL NEO-HINDUISMO

Si bien desde mediados del siglo XIX las religiones orientales empiezan a
ser consideradas fuera de Asia como una opcién, principalmente en
Europa (Fuchs, 1990; Ceccomori, 2001; De Michelis, 2004, 2008;
Hasselle-Newcombe, 2005; Singleton y Byrne, 2008; Singleton, 2008,
2010; Strauss, 2000, 2008), el hinduismo recién habria sido exitosamente
introducido en América —concretamente en EUA- cuando Swami
Vivekananda (discipulo de Ramakrishna) lo presenté en el Parlamento
Mundial de Religiones en Chicago en 1893 como una religién unificada,
un corpus de filosoffas, creencias y practicas -que en realidad
corresponden a disputas politicas, fragmentaciones y sincretismos
(Collins, 2002).

El neo-hinduismo es en verdad resultado de un proceso iniciado mil
afios antes durante la “Restauraciéon Ortodoxa Hindd” del siglo IX,
momento en que los brahmanes acusaron de herejes al Budismo y al
Jainismo que cuestionaban el sistema de castas védico y buscaban una
reforma igualitaria de la estructura social (Weber, 1958; Collins, 2002). El
neo-hinduismo se caracterizé por un lado por reivindicar la sabiduria de
los antiguos textos vedas y por otro por reunir diversas versiones del
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hinduismo segin la sucesién discipular de un swami (Silva Da Silveira,
2005). Adi Sankaracharya (un brahman del sur de la India) tomé algunos
elementos del budismo (renuncia, ascesis, autorrealizacion, trascendencia
de los condicionantes sociales) y de su modalidad institucional
monastica, dando origen al modelo de sectas hindues hoy vigente (como
cortientes de sucesion discipular que pretenderan conformarse en nuevas
castas a través de las generaciones). De modo que los swamis
pretendieron reinstalar los valores del dharma (deber religioso prescrito
de nacimiento). Asi, al renunciar a las castas, su carisma se basaba en su
realizacién personal y espiritual, en el marco del cual el yoga constituia
un medio de disciplinamiento de la mente y el cuerpo en busca de la
iluminacién (samadhi)8. Entonces, el Yoga fue definido como una de las
seis escuelas ortodoxas de la filosoffa hindd (junto con Nyaya,
Visheshika, Mimasa, Samkhya y Vedanta). Por su parte, la religiosidad
popular hindud se volcaba a la devocién (bakhti yoga) como resultado del
pasaje del politefsmo a la trinidad derivada de Brahma (bajo la forma de
Visnu protector-conservador, Shiva destructor/creador y Devi la diosa)9.

Si durante la colonia britanica y hasta inicios del siglo XX la figura del
yogi habia sido producto de narrativas moérbidas, Vivekananda se
encargaria de “santificarla” (Singleton, 2008; White, 2003). Su libro Raja
Yoga constituye una relectura moderna de los textos védicos,
principalmente los Yogasutras en los que Patafijali habia ofrecido una
codificacion del yoga (considerado atn hoy por muchos instructores una
fuente de autoridad como “texto fundacional”)10. Segin éste y de

8 Maty Douglas (1978) continua la distincién de Louis Dumont (1970) entre poder y
jerarquia para seflalar que las sectas ascéticas resultantes utilizaban la pureza corporal
para simbolizar su superioridad espiritual (poder) basada en la exaltacién del yo, para
contrarrestar la superioridad (jerarquica) de los brahmanes.

9 Precisamente, Ramakrishna habifa sido gestor de un hinduismo poscristiano a través
del culto Hare Krishna (que toma al Bhagavad Gita como referencia para el culto a
Visnu) (Silva Da Silveira, 2005).

10 Se desconoce exactamente si Patafijali fue el autor o sélo el compilador del texto, y si
su nombre refiere al gramatico que vivi en el siglo II a. C. o al yog/ de los siglos 111 y
IV d. C. (Renou, 1940; Tola y Dragonetti, 1987) pero existirfan otros referentes
histéricos para el yoga (principalmente los Upanishads uno de los textos sagrados
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acuerdo con la filosoffa Samkhya,el objetivo dltimo del yoga consistiria en
la liberacion del ser, conciencia o espititu (parusa), respecto de la materia
(prakiti)y  incluyendo  principalmente  la  experiencia  mental.
Simultaneamente Vivekananda ha difundido la filosoffa neo-vedanta
Advaita, segin la cual habrfa una sola esencia vital eterna de todas las
cosas (Brabma), sinonimo de energia, fuerza y poder sagrado (Zimmer,
1979) cuya re-unién perseguiria el verdadero ser del practicante (atman).

La definicién que los orientalistas decimonénicos hicieron de la primera
filosofia como dualista y de la segunda como monista inducirfa a
considerarlas antagbnicas. Sin embargo, ambas filosoffas ofrecen
interpretaciones no excluyentes de la realidad pudiendo ser evocadas
alternadamente en distintos contextos de practica contemporinea de
yogall. La adhesién al universo filoséfico-religioso se produce
paulatinamente: las nociones de parusa y atman son omitidas en los cursos
introductorios al yoga. La traduccién cultural -en el sentido dado por
Bhabha (2002)12 de estos términos bajo la relacién dicotomica que la
modernidad occidental estableceria entre cuerpo y mente ha llevado a la
definicién del yoga como un medio para la “unién entre la mente, el
cuerpo y el espiritu”. Algunos profesores expertos en filosoffa con los
que conversé expresaban su rechazo por la manera en que se practica
popular y masivamente el yoga, considerando su “adaptaciéon” como una
adulteraciéon de sus enseflanzas “auténticas” y una “confusiéon del
objetivo ultimo del Yoga” con los “instrumentos” para lograrlo (el

cuerpo) (D’Angelo, 2016).

védicos). En realidad la consideracién de este texto como “fundacional”
corresponderfa mas a una creacién de los orientalistas decimonénicos y de los
discursos nacionalistas hindues (Singleton, 2008).

11 Tanto los Yogasitras como el Bhagavad Gita son referencia obligada en instancias
avanzadas de instruccion (en profesorados de yoga de la ciudad y en la Fundacion
EAV (videos, cursos avanzados, meditaciones, etc.))

12 Homi Bhabha (2002) sefiala que los discursos basados en oposiciones binarias del
espacio social descuidan la disyuncién temporal (el tiempo y el espacio traduccional,
su performatividad)
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Esta “adaptacion” se explica en parte por el hecho de que las formas
tempranas del yoga “moderno” nacieron de relaciones simbidticas entre
el nacionalismo hindd y la filosoffa neo-vedanta pero también del
ocultismo occidental y de sistemas modernos de cultura fisica hacia fines
del siglo XIX. En el marco de los procesos de independencia, las artes y
las ciencias nativas incluyendo la medicina tradicional Ayurveda fueron
revitalizadas (Leslie, 1963) constituyendo una “respuesta estratégica a
una necesidad urgente en un momento histérico dado” (Bhabha, 2002:
99-100) servil a la construccién de identidades nacionalistas (Van der
Veer, 2007)13. Entonces, en algunos contextos se produjo una
sobrevaloracion del cuerpo con el objetivo de establecer un puente entre
las concepciones de la filosoffa hinda y de la ciencia médica occidental
que relegara su objetivo espirituall4. Segun Joseph Alter (2004), a
principios del siglo XX se habrfan realizado esfuerzos por testear
experimentalmente los efectos fisiolégicos de la respiracién, las posturas
y las técnicas de meditacién en términos biomédicos favoreciendo la
popularizaciéon del yoga por su valor para la salud. El pluralismo
epistemoldgico en que se basé el neo-hinduismo, le permitirfa una mayor
aceptacién. En ese contexto, los textos fundacionales del yoga
(especialmente los  Yogasutras) fueron considerados  verdades
protocientificas y claves metaféricas para entender el mundo fisico
(White, 2003; Nanda, 2003). Mientras tanto, un conjunto de discursos
(principalmente el médico higienista, pero también el pedagdgico y el
militar) exacerbaban la centralidad del cuerpo para la transmisién de

13 Como sefiala Bhabha “el problema de la diferencia cultural emerge en puntos de
crisis social, y las cuestiones de identidad que acarrea son agonisticas; la identidad es
reclamada ya desde una posicion de marginalidad, ya en un intento por ocupar el
centro: en ambos sentidos es ex-céntrica” (2002: 217). Es ampliamente conocida la
critica que la Escuela de los Estudios Subalternos hace desde principios de los afios
’80 respecto de la dialéctica entre el proyecto del colonialismo britanico y el proyecto
del nacionalismo hindu.

14 Hasta principios del siglo XX se disociaban estas practicas corporales de las alquimias
magicas, misticas y sexuales del hatha yoga que estaba saliendo a conocimiento publico
por la traduccion de los textos medievales y la publicacion de trabajos sobre fantra en
general, asi como por las ensefianzas de Vivekananda (Alter, 2008).
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valores's. El esfuerzo, la eficiencia, la obediencia y docilidad, la fuerza, la
energia, el aseo, la racionalidad, la simetrfa, la salud, el patriotismo, la
rectitud, normativizaban un homo gymnasticus también en la Argentina
(Scharagrodsky, 2011). Ya para principios del siglo XX en Inglaterra y
USA habfa gurides particularmente influyentes en cuanto a los beneficios
fisicos de las posturas del yoga (Albanese, 2005) que se adaptaban al
modelo médico higienista!®: Principalmente fueron los discipulos de
Krishnamacharya quienes, como su propio sobrino B.K.S. Iyengar, se
ocuparon de enfatizar los efectos del yoga compatibles con la ciencia
biomédica (Fuchs, 1990; Ceccomori, 2001; Hasselle-Newcombe, 2009).

Estos gurtes eran el producto de la sucesion discipular basada en el
carisma personal de los swamis, y la mayoria de ellos emigraron a
Inglaterra favorecidos por las leyes que otorgaban pasaporte a los
nacidos en sus colonias hasta 1962 (Rabindranath Tagorel”; Sri
Aurobindo'®) asi como a Estados Unidos (Paramhansa Yogananda'?,
Maharishi Mahesh Yogi?). Otros (como Sathya Sai Baba v Sivananda)

15 Esto ya habifa sido seflalado para los siglos XVIII y XIX como el “poder
pedagdgico” (Vigarello, 1995 y 2005).

16 Un ejemplo lo constituye el libro de una de las principales maestras en la Nueva York
de los afios 20, Yogendra, S.: Yoga. Hygiene simplified (1972).

17 Hijo de un brahman, vivié en Inglaterra y fue conocido principalmente por ganar el
premio nobel de literatura en 1913. Cred un centro de ensefianza de filosofias
orientales y occidentales.

18 Un bengali educado en Inglaterra, creador del Yoga Integral, que luego militarfa a favor
de la independencia en el grupo extremista del Natzional Indian Congress.

19 El fundador en 1920 de “Seff-realization fellowship”, cuyo nombre significa “amistad
con Dios a través de la auto-realizacién" y que hoy cuenta con 500 centros alrededor
del mundo, 15 en Argentina y un circulo de meditacién en Mar del Plata, donde se
imparte £riya yoga reuniendo las figuras (avatar) de Cristo y Krishna (Recuperado de
http:/ /www.yogananda-stf.org/).

20 El creador de la Meditacién Trascendental definida asf: “Es una técnica facil y simple.
No es un estilo de vida. No es un culto, religion ni filosoffa. (...) Es un conocimiento
milenario validado cientificamente.” (Recuperado de
http://www.mt.org.ar/index.php?s=W08200ly5nimhrkse5wetz§&l=es). Su
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nunca dejaron la India pero formaron discipulos que se ocuparon de
difundir sus ensefianzas junto con los textos impresos que circulaban
entre una ‘“comunidad imaginada” de lectores ingleses de clases
instruidas (Strauss, 2008).

Entonces, para mediados del siglo XX, la popularizacién del neo-
hinduismo era el producto de un ida y vuelta entre la India, donde los
guries se habfan formado y los paises occidentales en los que habfan
creado comunidades y centros de practica (Silva Da Silveira, 2005). El
éxito de la difusion del yoga se debié precisamente a esta orientacién
pragmitica: ya sea estableciendo métodos que llegaron a ser masivamente
practicados (el hatha yoga de Iyengar21, el ashtanga yoga de Pattabi]ois22;
el “yoga integral” de Aurobindo) y/o traduciendo textos védicos
(Paramhansa Yogananda, ampliamente conocido por su “Autobiografia
de un yogi”, tradujo el Bhagavad Gita; por su parte Sri Stri Ravi Shankar,
reedité con comentarios el Ashtavakra Gita. Ambos adaptaron la técnica
de respiracion £riya a fines de desatrollo personal y/o terapéuticos).

El yoga habrfa ingresado a la Argentina a principios del siglo XX
practicado por sectores urbanos educados y econdémicamente de élite
(Saizar, 2008 y 2015) también como resultado de este transito
internacional de swamis. La primera referencia data de 1910 y la
constituye el franco-argentino conocido como Swami Sevananda (hijo de

Fundacién Internacional data de 1957 en EEUU, posee 13 centros en Argentina y
uno en Mar del Plata)

21 Aunque el método habia sido descripto por Swami Swatmarama en el texto clasico
Hatha Yoga Pradipika del siglo XV, la popularidad que éste adquiere con Iyengar se
debe a su capacidad para definir el objetivo del hatha yoga en términos propios de su
auditorio (como la unién de “ha” el sol de nuestro cuerpo, nuestra alma, y “tha” la
luna, la mente, la conciencia) que no necesariamente guardan los mismos sentidos ni
caracteristicas ontoldgicas que los términos sanscritos (Masson-Oursel, 1962; Eliade
1999). En D’Angelo (2016) analicé el movimiento de resignificacion sufrido por la
nocién de “conciencia” buscando integrar estas categorias desde una perspectiva no-
dualista.

22 Si bien el término ashtanga yoga no corresponde a los ocho pasos (astanga) que
Patafijali establecio, la afinidad esta dada en que ambos pueden ser interpretados de
manera lineal y sucesiva (como un método) aunque en la practica se den de manera
simultinea y yuxtapuesta.
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Cedaoir, discipulo de Vayusattva y Sédir) quien credé la Comunidad
Argentina de Yoga. Junto con el italiano Swami Asuri Kapilananda (que
habia sido discipulo de Ramana Mharshien India) fundaron las primeras
escuelas de yoga (donde dictaron mwaba, raja y sarva yoga) a partir de los
afios 1930 en Uruguay, Brasil y Argentina e iniciaron la cadena de
sucesion discipular reconocida hasta hoy como autoridad para los
profesores (Federacion Argentina de Yoga, s/f; Paia Irigoyen, s/f). En
un viaje a la Argentina, Kapilananda formé la Escuela de Yoga Integral
en 1933 y en 1947 convoc6 a Swami Sivananda y Sti Aurobindo para
“organizar el yoga a nivel mundial” y sentar las bases para la Federacién
Internacional de Yoga -fundada 40 afios después por su principal sucesor
Vayuananda (el argentino Carlos Ovidio Trotta), Swami Maitreyananda
(Fernando Estévez Griego) y Mataji Indra Devi (discipula de
Krishnamacharya nacida en Letonia como Eugenie Peterson), entre
otros-. Asi, a fines de los aflos 1980 el yoga atraviesa un proceso
vertiginoso de institucionalizacién con la creacién del Movimiento
Argentino de Yoga Occidental, la Asociacién Argentina de Profesores de
Yoga, la Fundacién Indra Devi, el primer Congreso Argentino de Yoga
presidido por Indra Devi y Maitreyananda y la formacion por parte de
ambos de instructores de yoga, la creacion de la Unién Argentina de
Profesores Profesionales de Yoga, la Asociacién Argentina de Yogasanas
"Yoga deportivo" y la edicién de la primera revista de habla hispana
“Yoga Integral” en Buenos Aires (Juarez, 2007; Federacién Argentina de

Yoga, s/f).

De esta sintesis -reconocidamente parcial en tanto se basa en sitios webs
y fuentes otorgadas por algunos informantes expertos durante el trabajo
de campo- se deduce por un lado, que el proceso por el cual el yoga se
instala en la Argentina no queda exento de las genealogias discipulares
como fuente de autoridad y autenticidad, y por otro, que es también aqui
su otlentacién intramundana (principalmente orientada al “yoga
postural”) la que favorece su popularizaciéon. En un explicito intento por
lograr que fuera mejor aceptado en Europa y EEUU, Devi se habia
ocupado de dictar conferencias y clases en las que enfatizaba -por pedido
expreso de Krishnamacharya y con ayuda del mundo del especticulo -
que el yoga no es una religién sino “un método para el desarrollo fisico,
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mental y espiritual” (Devi, 2010). Lo anterior explica que el yoga
adquiriera masivo reconocimiento en términos seculares, mientras su
filosoffa era trasmitida principalmente en términos esotéricos -
socialmente estigmatizada y juzgada como “secta” cuando sus
actividades salfan a la luz23. De hecho, en 1932, paralelamente a
Kapilananda, también habfa llegado a la Argentina Swami Vijoyananda,
proveniente de Calcuta y perteneciente a la orden Ramakrishna,
fundador del primer ashram de Buenos Aires en 1957 y divulgador de la
tilosofia 1Vedanta en Latinoamérica quien fomentaba la industria editorial
y medidtica en espafiol de lo que recién en 1985 serfa conocido como el
Movimiento Internacional Hare Krishna (ISCKON).

De modo que, a excepcién de Vijoyananda, las relaciones estuvieron
mediadas por europeos que habian vivido en la India y luego migraron a
Estados Unidos (como Indra Devi) o directamente a Uruguay y la
Argentina, dando cuenta de un proceso de globalizacién paralela o no
hegemonica (Inda y Rosaldo, 2002). A diferencia de lo que sucedi6é con
otras poblaciones, la inmigracién india a la Argentina ha sido muy
escasa24 y se habria caracterizado por una conversioén -del hinduismo y
el sihk mayoritarios- al catolicismo en la segunda generacién (Rodriguez
de la Vega, 2002). De modo que la llegada del yoga al pais no tiene un
origen étnico como tampoco lo tuvo para el budismo zen japonés
(Carini, 2005) a diferencia de lo que sucedié con este ultimo en Brasil

23 En 1990 la Fundacién Argentina para el Estudio de las Sectas (FAPES) incluy6 al
yoga entre lo que definié como “Grupos de Riesgo: Bordean lo sectario. Son grupos
aglutinados en torno a un tema (biogenética, yoga, control mental, terapias para
liberar angustias, etc.) No estin organizados, pero muchos lideres (algunos
profesionales de la salud) forman organizaciones para terminar convirtiendo a sus
pacientes en esclavos. Algunos van camino a una secta destructiva. Captan a personas
de clase media” (citado en Soneira, 1993: 42). Recuerdo haber sido alertada de
pequefia (a fines de los “80) de no caminar por un pasaje del barrio de Caballito en el
que me crié en la ciudad de Buenos Aires donde supuestamente funcionaba una
secta: aiin hoy es un centro de yoga y meditacion orientado a Krishna.

24 Hoy habria unos 2000 individuos, considerando bisnietos. Una primera migraciéon
data de principios del siglo XIX con la llegada de un nimero muy reducido a trabajar
en el azicar y el ferrocarril al norte del pafs. Recién en los aflos 70 arriban
nuevamente a la Argentina (Rodriguez de la Vega, 2004)
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(Bizerril, 2007). La inmigracién india no favoreci6 la difusién del yoga
sino hasta hace pocos afios atrds cuando su practica ya estaban
suficientemente extendida. De hecho, la circulacién de personas se
produjo principalmente hacia la India; han sido las élites portefias las que
han realizado viajes en busca de experiencias espirituales entre las que se
inserta el yoga. En el caso de Mar del Plata, es principalmente su relativa
cercanfa (400 km), la que facilita no sélo el transito hacia y desde Buenos
Aires (turistica, de formacién y empleo en el otro) la que habria mediado
en la diseminaciéon de escuelas de yoga y la instalacion de sedes de
meditacién (algunas nacionales como la Universidad Espiritual Brahma
Kumaris y la Fundaciéon El Arte de Vivir durante la década del 2000,
ademas de la inclusién de la carrera en los profesorados locales de
educacién fisica dando cuenta de una creciente profesionalizacién.
Aunque el intercambio con Europa, principalmente con Espafa, es
también fluido (ya que quienes se dedican al area de servicios
gastronémicos y hoteleros viajan estacionalmente a trabajar alli), los
casos relevados de profesores locales de yoga que han viajado a formarse
en el exterior no siempre han regresado al pafs.

2. HACIA UNA “ESPIRITUALIDAD” NUEVA ERA

Los calzados se suceden en el pasillo que lleva al amplio salén. Por una
pequefia abertura de su alto techo de hormigén entra la luz del dia
volcandose sobre una tarima de madera en la que se alternan estatuillas de
Ganesha, Shiva y Buda entre piedras, flores, el humo de un sahumerio y la
luz de alguna vela que un joven vestido de blanco se apresura a encender.
Sobre la pared naranja del fondo cuelga el simbolo 3. A un costado, una
gigantograffa explica: ‘Om es el sonido interior del alma’. Sobre unas
colchonetas ordenadas simétricamente de cara a este altar a cuyos pies se
ubicard el profesor, unas cincuenta personas se sientan, se estitan, o
permanecen acostadas con ojos cerrados. Casi nadie habla. El silencio sélo
serd atravesado por las indicaciones, algunos términos en sanscrito y el
mantra Om. La clase de yoga transcurrird entre cjercicios respiratorios,
posturas y gestos cuyos sentidos intento descifrar. (Trabajo de campo,
YogaOm, Mar del Plata, 23 de abril de 2009).
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Mi cuaderno evidenciaba el extrafiamiento con el que asisti por primera
vez a un profesorado de yoga de la ciudad de Mar del Plata (YogaOm) en
el afio 2009. Hasta iniciar mi trabajo de campo, los espacios donde habia
practicado anteriormente se me ofrecfan mas seculares -primero en un
gimnasio-, o si implicaban una ritualizacién mayor por entonces, la
atribufa a una marcada disciplina -como en el caso de un grupo de
ashtanga que funcionaba en un departamento acondicionado para tal fin-
ambos en la ciudad de Buenos Aires.

Por lo menos hasta los siglos XVI y XVII habrian existido grandes
similitudes tematicas y metodolégicas entre las filosofias de la India y las
de Grecia y Buropa (Tola y Dragonetti, 2008)25. Algunos autores
consideran que en la tradicién religiosa occidental habria existido una
corriente mistica basada en nociones de evolucién espiritual y unidad
divina que habria florecido con la modernidad, y que durante el
movimiento Nueva Era permitiria el pasaje de una concepcidén
trascendente de lo divino a una inmanente, asi como el reemplazo de la
teodicea judeo-cristiana (Campbell, 1997). De tal forma, se conformé un
movimiento revitalista del esoterismo, la metafisica y las vertientes
misticas de las religiones yuxtapuesto a una visién de transformacién
personal y social (el movimiento habrfa impuesto esta caracteristica a
practicas ocultistas anteriores como la astrologfa y el tarot) (Melton,

1992).

En la Argentina también puede rastrearse, principalmente en las
ciudades, la conformacién de un campo esotérico heterogéneo a partir de
la reelaboracién del positivismo europeo espiritualista del siglo XIX
(espiritistas, tedsofos, gnosticos, rosacruces y antroposoficos) y las
figuras asociadas hasta entonces principalmente al 4mbito rural

25 Pensemos por ejemplo en la afinidad entre el autoexamen en la hermenéutica
cristiana (ella misma de origen sitio y egipcio) y la meditacién contemplativa (zen,
budista, yo6guica, etc.). Ambas se diferencian del cartesianismo que busca la
correspondencia entre pensamientos y realidad: la primera supone una relaciéon entre
el pensamiento oculto y una impureza interior: “intentar inmovilizar la conciencia y
eliminar los movimientos del espiritu que le apartan a uno de Dios” (Foucault, 1990:
90), mientras que la segunda pretende la no identificacion del ser (la conciencia) con
sus pensamientos a fin de facilitar su re-unién con la divinidad.
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(curanderos,  adivinadotres, tarotistas, cartomantes, tatadioses,
salamanqueros y saludadores) (Bubello, 2010). Es un campo que atn hoy
aparece heterodoxo y periférico en términos de religion y modernidad
(Wright, 2008 y 2013). Se habrfa insertado alli el yoga en la Argentina y
Uruguay: el mismo Asuri Kapilananda personificaba la confluencia de
filosoffas hinddes (era budista e hinduista) y occidentales (cristiano,
teosofico y rosacruz)?. Para los afios 1970, en América Latina el circuito
neo-esotérico, aqui ligado a los sectores populares (magia, curanderismo,
herbolaria, catolicismo indigena-popular, espiritismo y brujeria) coexiste
con el movimiento Nueva Era y el orientalismo principalmente dirigido a
las clases medias intelectuales y urbanas (Magnani, 1999; Carozzi, 2001,
Parker, 2001; De la Torre, 2006). Adn hoy se identifican dos vertientes
de formas igualmente holisticas y relacionales de entender el mundo y lo
sagrado, signadas sin embargo por modos de vida de clase (Miguez,

2000; Seman, 2001; Viotti, 2011).

En ese contexto, la construcciéon de una India holista por oposicién al
individualismo occidental, aun reconociendo que éste constituye una
ideologia moderna, se debi6 en gran parte a la influencia de Louis
Dumont (1959 y 1970). Su analisis del sistema de relaciones de castas,
bajo el cual cada persona tiene deberes de nacimiento y se encuentra en
estrecha interdependencia con los demas individuos para alcanzar lo
prescrito en el dharma, supone una organizacién social de tipo holista que
determina al individuo como ser social y afirma que en dicha sociedad, el
individuo “libre de elegit” sélo existe en la salida del mundo social
efectuada por el “renunciante” a su casta, es decir, se trata de un
individuo-fuera-del-mundo. Su contraposicién entre dos tipos de
individuo, ha sido criticada por no ver la reinsercion social del
renunciante en una nueva socializacién (Silva da Silveira, 2005) -la de las
sectas de salvacion basadas en un individualismo mistico y carismatico
que como vimos tenfa mas de conservadora que de innovadora (Weber,
1958)-. Cuestionado por ignorar las propiedades semejantes en ambas

26 La Sociedad Teosofica (fundada en 1874) y Max Miiller, un profesor de teologia
comparada de Oxford en 1868, también habian buscado alternativas espirituales en
Oriente. Vivekananda se habria nutrido de algunas de estas ideas, como las del New
Thonght (Hasselle-Newcombe, 2009).
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formas de organizacién social (la caracteristica personalista de los swamsis
por ejemplo), su etnocentrismo (ajeno a la teoria relativista de Mauss
sobre la persona en la que se inspird) impide un analisis de las formas de
subjetividad de la India (Mines, 1988; Stolcke, 2001; Pazos, 2008;
Appadurai, 2010).

Tal como Andrea Grace Diem y James Lewis (1992) sostienen, la
presentacion del hinduismo como una religién idealizada y basada en el
amor, primero por Vivekananda y luego por otros gurdes (como
Sivananda y Yogananda), tiene menos que ver con la historia de la India
que con la construccién que Occidente hizo de una edad dorada®” de
Asia. La adopcién por parte del movimiento Nueva Era de un oriente
idealizado como imagen especular, le permitia legitimar la revuelta contra
la propia cultura y sociedad por medio de la formacién de -e
identificacion con- ideas e ideales que representan el polo opuesto al
objeto de rechazo (Grace Diem y Lewis, 1992: 58).

La operacién iniciada por Vivekananda habfa logrado popularizar el
término yoga con una imagen positiva espiritual en la cual oriente tenfa
algo que ensefarle al “occidente materialista” (De Michelis, 2004;
Singleton, 2008) con la intencién de contrarrestar su poder sociopolitico,
econémico e ideoldgico (McKean, 1996; Van der Veer, 2007, Nanda,
2009). Para los afios 1960, los gurtes convocaban lealtad e inspiraban
cambios en el estilo de vida coincidentes con los de quienes buscaban
una mayor autonomia individual frente a las formas tradicionales de
autoridad (la Iglesia, el Estado, la familia) en el marco del denominado
giro subjetivo (Turner, 1976; Veroff, Douvan y Kulka, 1981; Taylor,
2000).

La consolidacién del yoga se producirfa entonces como parte de lo que
Marfa Carozzi denominé macromovimiento contracultural por la
autonomia y el antiautoritarismo de rechazo a las jerarquias de autoridad
y normas institucionales, del que formaba parte la Nueva Era (1999: 19).

27 Particularmente la Sociedad Asiatica britanica tradujo textos que ingresaron siglos
después a EEUU bajo figuras literarias recreadas por los poetas de la beat generation en
los afios 50.
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La autora situa su origen en los afios 1960, momento de creacién de la
comunidad de Esalen en California, donde se ofrecfan talleres de yoga,
movimiento corporal expresivo, taichi y eutonfa entre otras técnicas que
se combinaban con psicoterapias gestalticas y humanistas. El hecho de
que el fundador de dicha comunidad estuviera influido por Sri
Aurobindo y que Sti Sti Ravi Shankar creara el primer centro de la
Fundacion el Arte de Vivir en California en 1982, en pleno auge de este
movimiento, da cuenta de una estrecha relacion entre neo-hinduismo y
Nueva Era. Asimismo, el proceso fue reforzado por la atencién que los
medios de comunicacién dieron a fines de esa década a la indagacién de
los Beatles en la técnica de meditacion trascendental de Maharishi
Mahesh Yogi (de quien fuera discipulo Ravi Shankar). Su visita a la
Argentina a fines de los sesenta evidencié una distincién entre dos
audiencias: su técnica de meditacién con fines pragmaticos y seculares
estaba dirigida a un publico elitista dedicado a los negocios mientras
definfa a “los hippies” como inservibles, débiles e incapaces de soportar
responsabilidades (Primera plana, 1968). Otros swamis visitarian el pafs en
la década de 1970 en el marco de procesos de estudio de sus ensefianzas
por parte de grupos que desarrollaban nuevos sistemas expresivo-
terapéuticos (Saizar, 2008).

Lo que el movimiento Nueva Era en realidad otorgd a tradiciones
anteriores (como el hinduismo) es una légica interpretativa, que permitié
a un determinado circuito de usuarios recombinatlos bajo nuevos usos y
significados (Frigerio, 2013). No se tratarfa de un mero sincretismo
recombinable al infinito como sugiere Amaral (1999) sino una gramatica
sujeta a claves de reinterpretacién centrada en el holismo terapéutico (De
la Torre, 2013), el cuerpo (Martins, 1999), la sacralizaciéon de la
naturaleza y el libre fluir de la energia (Albanese, 1992), la busqueda de
un se/f interior sagrado, no socializado y flexible (McGuire y Kantor,
1988) como locus interno de autoridad en que residitfa la posibilidad de
transformacion individual (Melton, 1992) y la autonomia (Carozzi, 1999)
contra aquella trascendente, externa, dogmatica y principalmente eclesial
(Clatk Roof, 1999; Hanegraaff 1999; Heelas y Woodhead, 2005). En el
marco de este holismo terapéutico centrado en el individuo (y por lo
tanto opuesto al sefialado por Dumont), propio de la espiritualidad
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Nueva Era (Lyra, 1987 citada en Silva da Silveira, 2005; Toniol, 2015;
Papalini, 2015) se produjo una traduccién cultural del yoga que otorgd a
la centralidad del concepto de parusa (conciencia o espititu) o atman
(alma) nuevos significados para la persona a la vez que fue abriendo paso
al de prana (energia vital) asociada -junto con nociones afines como gu‘
de origen chino- a distintas técnicas, terapias y disciplinas dentro del
movimiento (Tavares, 1999; Amaral, 1999; Carozzi, 2001; Maluf, 2005;
Saizar, 2008).

Simultdinea y paraddjicamente a los intereses del movimiento
contracultural, el neo-hinduismo como discurso universalizante pretendia
subsumir los valores y creencias religiosos predominantes sin oponerse a
ellos, ofreciendo centralmente una alternativa espiritual a los valores
pregonados por la Iglesia Catdlica. En el caso argentino, fue el padre
jesuita Ismael Quiles quien tradujo varios textos y presentd al yoga ante
futuros profesores en la Universidad del Salvador como una practica con
nociones comunes al catolicismo -cuidar el cuerpo fisico como recipiente
sagrado del alma- (Saizar, 2008). Resulté entonces subsumido a creencias
religiosas articuladas y dogmaticas como la catélica -que aun en descenso
respecto de aflos anteriores, sigue apareciendo como mayoritaria, o por
lo menos como legitima (Ceil-Piette, 2008)-. Las ciencias sociales han
tomado como modelo a la religiéon catdlica, sobrevalorando
especialmente su grado de institucionalidad, y sobreestimando el grado
de individualizacién de las practicas y creencias definidas por oposicién
como “espirituales” (Frigerio y Wynarczyk, 2013)%. Esta clasificacion
responde en realidad a discursos nativos y desconoce los circuitos en los
que éstos fueron socializados (Carozzi, 1999; Frigerio, 2016). Cristina
(una profesora de yoga de 50 afios) con quien conversé durante un curso

28 De hecho, siguiendo la recuperaciéon que Frigerio (2016) hace del pensamiento de
Troeltsch, el neo-hinduismo podtia ser considerado una "religién del misticismo" por
fuera de las iglesias, lo cual la asemeja a la no tan nueva espiritualidad contemporanea
o post-cristiana basada en una ontologfa inmanente.
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de introducciéon a la meditaciéon rgja yoga? en Brahma Kumaris
distingufa:

C.: ...cuando uno estd en esto, es como que todo te lleva al encuentro con
uno mismo (...). Yo creo que la religién es una cosa y la espiritualidad es
otra

A.: ¢Cual seria la diferencia?

C.: La espiritualidad tiene que ver con el espiritu y la religién...Mird como,
este, un dia lef una revistita de Ari Paluch [un locutor de radio] que dice Dios
es como la AFA [la Federaciéon Argentina de Futbol] y las religiones son
como los clubes de fatbol, todo aparece ahi, vos le podés poner el nombre
que quieras a dios, pero este... yo creo que cualquier cosa que a vos te haga
sentir bien, es valido.... (Cristina, comunicacién personal, 15 de octubre de

2010).

De los asistentes a los cursos introductorios de la Fundacién EAV,
quienes se definieron a si mismos como catdlicos sefialaron que es la
institucién eclesidstica la que se ha convertido en una “intermediaria
innecesaria” y “deshumanizada” (Eva, 28 afios, comunicacion personal,
10 de junio de 2012) y que “la Iglesia aleja a la gente” por su falta de
“apertura para ver a Dios mads alld de las instituciones o culturas” (Erica,
35 aflos, comunicacién personal, 10 de junio de 2012). Sin embargo, la
espiritualidad también puede estar fundada en autoridades externas
(gurtes, maestros, instructores y toda una estructura institucional como
la de la Fundacién EAV y la de Brahma Kumaris) para promulgar la
propia busqueda, la necesidad de ser el propio maestro. Si bien la FEAV
promueve la adhesién a su lider, se distancia de la légica de sucesién
discipular tradicional, ya que los instructores no reciben su formacién de
un contacto directo con Sri Sti Ravi Shankar (Avdeef, 2010)%0. Al exigir

29 Lleva el mismo nombre del libro de Vivekananda, y se enmarca en la filosofia
monista Advaita: traducido como “unién suprema” o “conexiéon mas elevada”,
consiste en buscar la conexién del “yo” —como un alma- con la “Fuente Suprema de
la  energfa mas pura y la conciencia mas elevada” (Recuperado de
http:/ /bkwsu.otg/who-we-are-spanish/fag-es).

30 De hecho si por un lado su autoridad se basa en dicha genealogia de maestros, por
otro deriva de la revelacién del Sudarshan Kriya durante un retiro solitario. De modo
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que la iniciacién en la técnica respiratoria sudarshan kriya y su practica
posterior sea guiada por un instructor, minimiza la autonomfa individual
pero responsabiliza al individuo por el fracaso de la técnica en producir
beneficios -si no practica cotidianamente- (D’Angelo, 2014).

Respecto de la logica de circulaciéon que serfa propia del movimiento
Nueva Era, la participacién en los cursos de la FEAV y de meditaciéon de
Brahma Kumaris puede producirse tanto simultinea como
sucesivamente al transito por otros ambitos (profesorados de yoga,
cursos de control mental, sesiones de constelaciones familiares, niveles
de reiki, etc.); lo cual permitirfa distinguir entre los primeros, a los
simpatizantes ocasionales de aquellos que han devenido miembros
regulares, voluntarios o incluso instructores, siguiendo los esfuerzos
realizados por numerosos autores para éste (Altglas, 2000; Avdeef, 2010)
y otros grupos (Hervieu-Léger, 2004; Mallimaci y Giménez Béliveau,
2007; Puglisi, 2016). Por estas instituciones dedicadas a la meditacién
devocional es frecuente la circulaciéon (en gran parte motivada por mera
curiosidad) de quienes estudian en aquellos profesorados de yoga en los
que se transmiten la filosoffa y las enseflanzas de los textos védicos
(Hastinapura, Yoga Om, Kali-Shakti). De hecho, muchos cursan estos
profesorados sin fines profesionales sino con el dnico objetivo de
estudiar de manera sistematizada un corpus de creencias al que se han
acercado en un camino de busqueda personal-espiritual. Estos
simpatizantes ocasionales tenderan a subestimar en términos filoséficos
la calidad de las ensefianzas impartidas en los primeros. En cierta medida
participan de aquella esencializaciéon de lo oriental que ha conducido
recientemente a la acusacién de inautenticidad religiosa o “falso
hinduismo” a la FEAV en Argentina (Viotti, 2015: 19). En cambio,
quienes siguen la orientacién en Yoga dentro de los profesorados de
educacion fisica raramente se acercan a este circuito ya que reproducen
una practica centrada en su caracter postural.

que ambiguamente, Ravi Shankar niega gozar de un carisma de origen divino, a la vez
que utiliza el titulo honorifico S77 Sri y es llamado afectivamente Guruji por sus

seguidores (Altglas, 2000; Avdeeff, 2010).
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CONCLUSIONES

Mas que atrribar a una tipologia (siempre ideal y nunca acabada), el
esfuerzo  por sistematizar la  complejidad del proceso de
trasnacionalizacién del hinduismo y de caracterizar las particularidades
que éste adquirié en la Argentina, estuvo concentrado en sefialar las
dindmicas de traduccién cultural atravesadas por una matriz étnica
nacional que valorizé positivamente lo oriental como opuesto
constitutivo de un occidente moderno con el cual identificarse. Si bien el
proceso por el cual el yoga se instala en la regién no queda exento de las
genealogias discipulares como fuente de autoridad y autenticidad en que
se basé su difusién trasnacional, a diferencia de lo que sucedié en
Europa y Estados Unidos, el transito de personas no fue el producto de
un ida y vuelta con la India, sino que estuvo mediado precisamente por
europeos y recién a mediados del siglo XX por miembros de las élites
locales. Fue aqui también su orientaciéon pragmatica y secular la que
favorecié la popularizacién e institucionalizacién del yoga “postural”
hacia los afios 80s, mientras el “neo-hindd” era trasmitido
principalmente en términos esotéricos. Anclado tempranamente en un
campo heterogéneo de practicas y creencias periféricas, y luego en la
légica interpretativa del movimiento Nueva Era, logré instalarse en
tension con la legitimidad histéricamente adquirida por el catolicismo,
subsumido en términos de “espiritualidad” sin por ello escapar del todo a
las acusaciones de inautenticidad religiosa. En tanto categorfas sociales
(no socioldgicas), los sentidos y limites de aquello que es definido como
religién o espiritualidad son constantemente redefinidos en contextos
histéricos y sociales especificos (Asad, 1993; Ceriani Cernadas, 2013;
Toniol, 2015). La nocién de creencia tal vez resulte mas productiva para
explicar estos procesos de circulacion, en tanto combinan libertad (de
eleccién) y sujecién (del individuo a un colectivo trascendente)
(Giumbelli, 2011).
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