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Resumen

En este articulo analizo las dimensiones de la espiritualidad relacionadas con el
cuerpo y las subjetividades de los practicantes de yoga y meditacién, tanto de
los estudiantes de Vedanta que he estado investigando durante un largo tiem-
po, como de un grupo de meditacién y yoga que detecté en una plataforma de
redes sociales. Entiendo que la transformacién que experimentan sus cuerpos, a
través de técnicas fisicas y mentales, implica la adopcion de un estilo de vida
“orientalizado” en su cosmovisién o forma de pensar. Los practicantes tienden
a ritualizar la vida como un todo, dando nuevos significados a sus multiples ex-
periencias y percibiéndose a si mismos como continuamente conectados con el
cosmos. Analizo los procesos reflexivos inherentes a estas practicas para com-
prender como los practlcantes construyen su identidad y las contradicciones en
sus percepc1ones de si mismos. Considero su identidad como basada en una
disciplina “interna”, una renuncla que sugiere ascetismo; una ascesis que parece
incorporar un modelo “externo” de la tradicién ydguica, pero que se interioriza
mediante la realizacién de disciplinas que naturalizan determinadas emociones

y comportamientos.
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2 Cecilia Bastos

Abstract

In this article, I discuss the dimensions of spirituality related to the body and
subjectivities of yoga and meditation practitioners, both the Vedanta students
that I have been researching for a long period of time, as well as a meditation
and yoga group which I came across with in a social media platform. I under-
stand that the transformation that their bodies undergo, through physical and
mental techniques, involves the adoption of an “Orientalised” lifestyle in their
worldview or way of thinking. Practitioners tend to ritualise life as a whole, giv-
ing new meanings to their multiple experiences and perceiving themselves as
continually connected to the cosmos. Seeking to understand the contradictions
in their perceptions of self, I discuss the reflexive processes inherent in these
practices in order to understand how practitioners build their identity. I con-
sider their identity as based on an “internal” discipline, a type of renunciation
that suggests asceticism; an ascesis that seems to incorporate an “external”
model of the yogic tradition, but which is internalised through the perform-
ance of disciplines that naturalise certain emotions and behaviours.

Keywords: body; meditation; New Age; subjectivity; yoga

INTRODUCCION!

Durante aproximadamente diez afios, he estado investigando los significados
de las practicas de yoga? y meditacion, con base en el trabajo de campo y la ob-
servacion participante de un grupo de estudiantes de (Advaita) Vedanta® de cla-
se media en Rio de Janeiro, Brasil. En virtud de la imposibilidad de continuar
con este trabajo debido a la pandemia de COVID-19, decidi en este articulo
problematizar temas de la antropologia del cuerpo y su relacion con la subjeti-
vidad siguiendo a un grupo de meditacion y yoga que detecté en una platafor-
ma de redes sociales®.

Siguiendo al grupo, observé que las publicaciones que mas atraen a los partici-
pantes’® estan relacionadas con tres ejes centrales: autoconocimiento, mindful-
ness y conciencia. Al analizar los mensajes de estos tres ejes, pude constatar que

1 Una versién preliminar de este articulo fue publicada en los anales del evento IV Encuentro
Latinoamericano de Investigadores/as sobre Cuerpos y Corporalidades en las Culturas, realiza-
do entre el 4 y el 7 de agosto de 2021.

2 El yoga abarca una amplia categoria de literatura y filosofia que cubre muchos cientos de afios
y una variedad de pricticas ontolégicas y hermenéuticas; de esta forma, quisiera dejar claro
que el yoga del que estoy escribiendo aqui, ademas de ser entendido por los interlocutores
como parte de una tradiciéon derivada de una sucesion ininterrumpida de maestros y discipu-
los, consiste en el énfasis y la ensefianza de un grupo en particular.

3 Advaita Vedanta es una escuela india de filosofia hinda que aboga por moksa (liberacién) me-
diante la obtencién de vidyd (conocimiento) de la propia identidad como el verdadero yo, gt
man (conciencia pura), que es idéntica a Brahman (conciencia).

4 El grupo que investigué se encuentra en la plataforma de Facebook y se llama “Meditacio e
Yoga”, en portugués.
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los temas predominantes incluyen cursos, “/ives”, tips y consejos para mejorar
practlcas difusién de congresos, talleres, charlas, libros, clases y espacios para
practicas. Los temas mas populares en los ultimos meses, entre las pubhcac10-
nes incluidas en los tres ejes principales, retratan cuestiones de integraciéon
cuerpo-mente y como encontrar la paz (en este periodo emocional, social y po-
liticamente turbulento).

Con un total de 39.000 miembros y creado hace seis afios, el grupo tiene una
actividad mensual de aproximadamente 1.000 posts. Son cifras sin duda rele-
vantes que demuestran la cantidad de personas que buscan una espiritualidad
que no es “occidental”, sino que tiene sus raices en un “Oriente” visto como
mas auténtico o espiritual (ver: Campbell, 2015; Bastos, 2016¢)°. Esta demanda
parece haberse acentuado con la pandemia de COVID-19 y con la busqueda de
practicas que posibiliten el desempefio en casa y que ain puedan ser perfeccio-
nadas con relativa autonomia, dependiendo de la persistencia y constancia del
practicante (que, presumiblemente, sera saludable, estara en forma y dispuesto
a tal empresa).

YOGAY ESTILO DE VIDA

Hago aqui una analogia entre los tatuajes, los piercings y la practica del yoga
con la finalidad de hablar de bricolaje y autenticidad. Segtin Francisco Ortega
(2008), los tatuajes y piercings ya no son practlcas asociadas a grupos y subcul-
turas especificamente marginales; asi como las practicas aqui analizadas, se han
convertido en tendencias que buscan incorporar elementos ex6ticos y en linea
con la autorreferencialidad y el eclecticismo contemporaneos. Al igual que las
tendencias observadas por Ortega, en el caso de las practicas de yoga y medita-
cién, hay un eclecticismo de elementos derivados de las filosofias indias y mas
precisamente del neo-hinduismo. Al analizar el signiﬁcado que los practicantes
otorgan a las apropiaciones de estas técnicas de si, me doy cuenta de que, a pe-
sar de ser una especie de brlcolale de dlferentes elementos, pueden ser experi-
mentadas por ellos como “puras” o “auténticas” (Bastos, 2016b).

5 Entiendo que la nocién de una “comunidad mundial de practicantes de yoga y meditacién”
con la misma mentalidad (unificada) es una construccién cultural. Una comunidad transna-
cional de practicantes no debe verse de ninguna manera como un grupo homogéneo; a pesar
de estar conectados por metas y practicas compartidas, no pueden ser representados por las
mismas categorias socioecondémicas como religidn, afiliacién politica, identidad étnica, entre
otras (Hauser, 2013: 31).

6  Stuart Hall (2016) sostiene que “Occidente” es un concepto histérico mas que geografico, y
que “occidental” es un tipo de sociedad desarrollada, industrializada, urbanizada, capitalista,
laica y moderna; sefiala que tales sociedades surgieron en un periodo historico particular -
aproximadamente durante el siglo XVI, después de la Edad Media y la ruptura con el feudalis-
mo, siendo el resultado de un conjunto de procesos histéricos especificos -econémicos, politi-
cos, sociales y culturales (2016: 315). En este sentido, cualquier sociedad que comparta estas
caracteristicas, independientemente de su posicién geografica, podria categorizarse como per-
teneciente a “Occidente”.
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Es necesario dejar claro que el yoga, para quienes son mas diligentes y compro-
metidos con la practica y el estilo de vida, significa unién, en el sentido de in-
tegrar el cuerpo con la mente, y forma parte de una filosofia de vida mucho
mas amplia que la de ejercicios de “yoga postural” realizados por la mayorfa de
los practicantes en Europa y América (Altglas, 2008; Bastos, 2016a; Hasselle-
Newcombe, 2005; Koch, 2015; Lucia, 2018; Warrier, 2005). Los practicantes
que mantienen algin vinculo de aprendizaje con un maestro o gurt y se dedi-
can a practicar el estilo de vida yoéguico buscan los métodos de autoobserva-
ciébn como una forma de autoconocimiento, de conocer sus habitos y sus pro-
pios patrones de reaccion, buscando observar como reaccionar ante los aconte-
cimientos y ante los demas para “madurar”, ganar equilibrio (fisico y mental) y
“liberarse” del samsara (ciclo de reencarnaciones sucesivas en el que las perso-
nas atraviesan periodos de altibajos, felicidad y tristeza). Estos ejercicios menta-
les se practican con el objetivo de alcanzar un modelo ideal de perfeccién o un
estado ideal de sabiduria que en realidad nunca se logra o se conquista por
completo: se trata mas de observar tu forma de vida y comprender como “reac-
cionas” en la vida cotidiana (verificando dénde tiendes a perder el control
emocional o la “paciencia®), que a convertirte en ese ideal en la prictica.

Tanto en el yoga como en la meditacién, un proceso de modificacién corporal
con base en una forma de ascesis hind es visible, realizindose mediante el es-
fuerzo y la repeticién. Entiendo que un yogui puede ser considerado un renun-
ciante desde la perspectiva del individuo “fuera del mundo”, quien, segin Du-
mont (1992), es alguien que ha “trascendido la sociedad”. El autor recuerda
que el renunciante convirtié la renuncia en un acto interno: la renuncia se
vuelve “dentro” de la persona y no en la accién de practicar austeridades. El
objetivo de su practica es interior y se constituye en subjetividad, siendo el au-
toconocimiento no un tipo de conocimiento que se puede obtener a través de
la interaccion mundana, sino a través de la introspeccion y cultivo de practicas
ascéticas (Flood, 2004: 77) A través de esta ascesis o renuncia, se desarrolla la
corporalidad de la persona yogui, cuyo cuerpo cambia con la constancia de la
practica (De Michelis, 2008: 255). Un cuerpo que produce realidades y que es
él mismo producido por practicas (Mol, 2002). Una forma de pasar de lo sim-
bélico a lo real, dirfa Ortega, cuya autenticidad y realidad se materializan en el

7  Para los interlocutores estudiantes de Vedanta, un yogui es alguien que no se deja llevar por
un patrén de reaccidn, que trata de retener los impulsos y deseos en su mente, aceptando lo
que le aporta el orden coésmico, que ha pasado por un proceso de cuestionar la comprension
de los errores y situaciones como oportunidades para madurar. Un aspecto importante para
ellos es que la transformaciéon por la que pasan al experimentar la ensefianza se entiende no
como un cambio fisico, sino como una cosmovision, una visién de situaciones que proporcio-
na una base para la superacion del sufrimiento. El sufrimiento, desde esta perspectiva, se con-
sidera el resultado de nuestra identificacién con los pensamientos de juicios, proyecciones,
sentimientos y emociones. Dominar la mente se entiende como no asociarse con estos pensa-
mientos para ver claramente el “yo” que esta libre, 0 mas alld de la mente, y que es la base del
pensamiento. Al no asociarse con la mente, existe la permanencia en el “yo”. Asi es como se
entiende al yogui: como aquel que mantiene su mente siempre en el “yo” y logra la paz que es
la liberacién y su propia naturaleza.
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cuerpo. El autor explica que las modificaciones corporales prometen un funda-
mento de la identidad personal que se engendra a si misma y una produccién
de lo simbélico que da origen a si misma y “que prescinde del otro y del espa-
cio publico” (Ortega, 2008: 5), cuya conquista de autonomia es fundamental
(en el momento actual de aislamiento social).

En un mensaje en el grupo pesquisado en las redes sociales, un practicante pu-
blicd un video sobre: “las causas del sufrimiento desde el punto de vista de la
cultura oriental y como lidiar con el sufrimiento que esta presente en todas
nuestras vidas. Y donde la meditacién entra en esta forma de afrontar el dolor
del sufrimiento”. En este video, el practicante habla de aceptacién y no de re-
SIStCnCIa al dolor. En un mensaje de una comunidad budista zen, leemos:

“squé hacemos con el dolor fisico? Kojun Sensei comenta como mirar el dolor
y los problemas de salud que tenemos o podriamos tener”. En otro post, pode-
mos leer que “los contactos de los sentidos con los objetos de los sentidos pro-
vocan sensaciones de calor y frio, dolor y placer. Son transitorios e imperma-
nentes. Por tanto, hay que aprender a tolerarlos sin ser molestados”. Veo en los
practicantes, tanto los incluidos en las publicaciones de Internet como los que
he estado estudiando durante mas tiempo, una comprensic')n del dolor como
algo purificador. La aceptacion del dolor, caracteristica de las tradiciones asce-
ticas, se convierte para el yogui en un método de trascendencia del cuerpo, que
se controla al ser colocado en situaciones de sufrimiento intencional, para no
solo alcanzar la perfeccién corporal, sino también una trascendencia interior
(Flood, 2004: 6). El dolor como purificacién es, por tanto, una forma de acce-
der a lo espiritual, contrario a lo que constituye el dolor patologizado por la
medicina, cuyos sintomas deben ser reprimidos y medicalizados®. La persona
yogui parece buscar una inversién subjetiva en el dolor que transforme su
mente y cuerpo’ a través de un cambio de estilo de vida. Como en el caso del
dolor de parto analizado por Jane Russo y colegas (2019 540), el dolor y la as-
cesis'® funcionan como una especie de construccion corporal: una construc-
ci6n del yo a través del descubrimiento de la experiencia del cuerpo.

La interaccién con los adeptos del yoga muestra que la construccion de sus
cuerpos e identidades pasa por etapas o procesos, como la aceptacion grupal,

8 A pesar de los frecuentes llamados a la ciencia médica para dilucidar los mecanismos de como
exactamente las practicas de yoga y meditacion pueden mejorar el bienestar mental y fisico,
muchos practicantes también afirman que hay algo en la experiencia transformadora de prac-
ticar estos ejercicios espirituales que no se puede reducir a mecanismos cientificos biomeédicos,
ya que se trata de cambios en los estilos de vida relacionados con el sentimiento individual de
mayor significado y proposito de la vida (Newcombe, 2013: 69).

9 Bruno Latour (2008: 39) sugiere que tener cuerpo es aprender a “ser afectado”, movido, puesto
en movimiento y que “los que no participan en este aprendizaje son insensibles, mudos, muer-
tos”.

10 La renuncia o ascesis debe entenderse no en el sentido de la aniquilacién fisica de uno mismo
-el renunciante que va a sentarse en las cavernas no se aniquila fisicamente- sino de la volun-
tad del sujeto, una renuncia a una cierta dimension de su voluntad y conciencia.
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cultivar el respeto y la admiracién por el maestro o gurti y por la tradiciéon!! y,
sobre todo, un cambio de estilo de vida (Bastos, 2017). Este cambio incluye re-
zar, restringir la alimentacién (adoptar una dieta vegetariana), recitar mantras
y llevar una vida de yoga, en la que la meditacion y la autoobservacion (de
pensamientos, emociones y comportamientos) son adaptaciones inherentes a
este proceso (Bastos, 2018). Pero si mantener el control sobre los pensamientos
y las emociones provoca, segin Tulasi Srinivas (2012: 20), el desarrollo de la
autoconciencia, al mismo tiempo esta dindmica parece permitir a los yoguis
un mayor poder de eleccion en el mundo moderno. Elecciones que van acom-
pafiadas de tensiones, principalmente porque producen adherencia a “normas,
valores jerarquias, reglas tradiciones e instituciones del grupo al que pertene-
cen” (Sabino & Luz, 2014: 482). Asi como las creencias sobre la brujeria consis-
ten, segin Evans-Pritchard (1978: 49), en un sistema de valores que regula la
conducta humana, la adherencia a ciertos valores, normas y reglas de la tradi-
cibén yoguica parece regular la conducta de los practicantes, inscribiendo en sus
cuerpos su marca de identidad. El punto aqui enfatizado refleja la tension en
el proceso de apego a prescripciones normativas, que aparece como una contra-
diccién en un momento en el que es importante encontrarse y vivir segin sus
propios parametros, mas que rendirse al conformismo con un modelo impues-
to (cf. Taylor, 2009).

Para hacer el asunto mas complejo, es necesario enfatizar que los guras que
traen -y que han traido desde finales del siglo XIX- practicas de yoga y medita-
ci6n a “Occidente” no esperan que los practicantes cambien su religién, ni
tampoco requieren afiliacién o conversioén al (neo) hinduismo'2. Una de las ra-
zones por las que estas tradiciones y pricticas les parecen mas “flexibles” a los
practicantes es que el hinduismo se considera un fenémeno “fundamentalmen-
te cultural”, en el que una persona no necesita describirse a si misma como
hindt o ser religiosa para ser aceptada como hinda por los hindutes; segin el
profesor de la Universidad de Cambridge, “se puede ser politeista 0 monoteis-
ta, monista o panteista, incluso agnéstica, humanista o atea y aun asi ser consi-
derada ‘hindG™ (Lipner, 1994: 8).

11 En los tltimos afios, la antropologia de la religion se ha adaptado mucho maés al hecho de
que las tradiciones religiosas no existen aisladas unas de otras, advierte Veena Das; por el con-
trario, el pluralismo religioso es la condicién normal en la que se forman las subjetividades re-
ligiosas (2012: 149).

12 Edward Bruner (1996) sostiene que la tradicién hind fue trasplantada a “Occidente”, logran-
do arraigar en un nuevo contexto social, y sus fundadores pueden ser considerados una espe-
cie de “misioneros”, aunque Bruner considera potencialmente engafiosa la metifora misionera
si se tienen misiones cristianas en mente. En este caso particular, no hay una “iglesia” central,
no hay apoyo financiero o control de la India, ni ninguna expectativa de que los nuevos disci-
pulos renuncien a las religiones en las que han sido socializados. Los propios fundadores de
estas tradiciones afirman que no son misioneros y que defienden la espiritualidad, no la reli-
gion, ya que es posible practicar yoga y meditacion, pero seguir siendo cristiano o ateo, por
ejemplo (Bruner, 1996: 301).
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CUERPO Y PODER

Teniendo en cuenta lo que David Le Breton (2005) plantea sobre el cuerpo
como una construccién cultural, en la que todo pasa por el cuerpo, es traduci-
do por el cuerpo y circunscrito en el cuerpo, que es educado y formado por la
sociedad en su conjunto, podemos entender las practicas aqui discutidas como
formas en las que el cuerpo y la mente del practicante se transforman: esto es a
través de la incorporacién de la cultura yoguica que aprenden y dominan las
ensefianzas -incorporandolas y ejecutindolas. En cierto modo, podemos decir
que la tradicion del yoga modela el cuerpo o le impone un orden, como sugie-
re Flood (2004), ya que el cuerpo esta sujeto a un poder de esta tradicién cultu-
ral que lo inscribe.

Nicholas Rose y Paul Rabinow (2006) consideran que el biopoder implica un
conjunto de verdades sobre el cuerpo. Si hacemos ejercicio con regularidad,
por ejemplo, estaremos sanos. Hay autoridades, como médicos y cientificos -y,
en este caso, profesores o gurlis- que estin capacitados para expresar este dis-
curso. Otra dimension del biopoder serian los modos de subjetivacién, en el
sentido de que este poder constituye la persona. Por ejemplo, la gente empieza
a preocuparse por la salud y el cuerpo a través de una determinada forma de
ver la vida y la salud, incorporando el discurso -en este caso, de la tradicion
del yoga- y actuando en consecuencia. Seglin este modo de sub]etlvaaon la fe-
licidad se convierte en un estado ideal que debe persegulrse Es, por tanto, una
forma de pensar la subjetividad en la que la basqueda del “buen vivir” se con-
vierte en un eje rector.

Pero si el cuerpo esti sujeto al poder de la tradicion por la que estd inscrito,
Flood (2004) también sefiala que los practicantes trascienden este poder, sub-
virtiendo los estindares y apropidndose de las ensefianzas y sus significados
culturales en las narrativas que elaboran sobre si mismos. Encarnar un poder
que también se trasciende esta relacionado con lo que Joseph Nye (2004) conci-
be como soft power. la capacidad de atraer a los demas de manera que quieran
lo que la persona quiere. Esta habilidad implica la capacidad de cambiar las
preferencias de uno sobre las propias elecciones, de modo que el resultado de-
seado se convierta también en el del otro. Como ya sefialé6 Nye (2004), es posi-
ble observar que la informacién y el soft power en forma de tradicion y cultu-
ra son filtrados por los actores, por lo que hay espacio para la innovacién en
esta adaptacién cultural. Asi, la incorporacién de la tradicién del yoga, para
los practicantes, debe entenderse como compuesta no solo por la realizacion
de determinadas conductas y el apego a normas y reglas, sino también con un
significado mis amplio, cuyo objetivo no es la forma de disciplina corporal,
sino la autoactualizacién (Bastos, 2021)"%.

13 Segun Joseph Alter, en el plano de la conciencia trascendente, de la integracién armoénica con
Brahman, el equilibrio mental y corporal se logra no en el cuerpo sino a través de él (1992:
323).

SOCIEDAD Y RELIGION NUM. 60 VoL. 32 (2022)



8 Cecilia Bastos

Haciendo una analogia con el caso de los presos, cuya estrategia descrita por
Judith Butler de no imponer la represion de los deseos sino instigar a los cuer-
pos a significar la ley como su propia esencia, estilo y necesidad ', en el caso de
las tradiciones del yoga que alcanzaron el “Occidente”, vemos una cultura que
se incorpora produciendo practicantes que expresan esta tradicioén en -y a tra-
vés del- cuerpo®. Una encarnacién de la tradicién que se manifiesta como la
esencia del yo del practicante y que da sentido a su conciencia. Con eso, se
puede decir que la tradicién ydguica es a la vez manifiesta y latente, “ya que
nunca aparece como externa a los cuerpos que sujeta y subjetiva” (Butler, 2003:
193). Butler quiere demostrar esta oposicion entre interioridad y exterioridad:
lo interno y lo externo son formas de clasificacion y pueden ser repensados.
Para la autora, la regla esta inscrita en el cuerpo ya que no hay cuerpo sin re-
gla, sin sentido!®

Si por un lado existen reglas sobre los habitos alimentarios, el contacto con el
maestro o gurd y el comportamiento adecuado a las actividades ritualizadas,
por otro lado, parece haber una experiencia creativa de transformacién a través
de la adopcién de prescripciones normativas (Bastos, 2020). La asimilacion de
reglas, segin Leledaki y Brown (2008: 326), habita el cuerpo de los practicantes
a través de una creatividad incorporada que consiste en un “devenir”, en el sen-
tido descrito por Deleuze y Guattari (1987), resultado de un sentido cultivado
de pertenencia que reconstruye la identidad colectiva.

Al observar cémo se construye la identidad yoguica en el grupo de la platafor-
ma de redes sociales, se destacan contenidos “alentadores”, “motivacionales” o
contenidos que podrian considerarse como “autoayuda”. Abundan las expre-
siones que refuerzan la idea de seguir ciertas normas y reglas, cuyo énfasis esta
en el esfuerzo y la continuidad del desempefio, como leemos en el siguiente
mensaje: “jLa consistencia genera consistencia! jEl secreto estd en la continui-
dad! ;Coémo vas a empezar tu semana?” La idea de pertenencia estd implicita,
pero también la nocidén de rescate de la autoestima, que promueve una reduc-
cién del sentimiento de inadaptacién o vergiienza, como en el siguiente ejem-
plo: “desde el momento en que empiezas a actuar como si tu vida fuera una
bendicidn, ella se convierte en una”, fomentando una actitud que promueva el
desempefio para que una “nueva” identidad se inscriba en el cuerpo de una de-

14 Michel Foucault (1991: 194) trabaja sobre la idea de un poder que no es s6lo de afuera hacia
adentro o negativo, sino positivo, que constrifie mientras produce una serie de practicas y dis-
cursos.

15 Butler (2003) critica la idea de un cuerpo como una superficie anterior a los significados, ar-
gumentando que no existe oposicion entre cuerpo y cultura: los seres humanos no experimen-
tan el cuerpo sino a través de la cultura.

16 Segun Claude Lévi-Strauss, hablar de reglas es hablar de significado: “si miramos todos los lo-
gros de la Humanidad, siguiendo los registros disponibles en todo el mundo, veremos que el
denominador comun es siempre la introduccion de algin tipo de orden. Si esto representa
una necesidad basica de orden en el ambito de la mente humana y si, después de todo, la
mente humana es s6lo una parte del universo, entonces tal vez exista la necesidad porque exis-
te algin tipo de orden en el universo y el universo no es el caos" (Lévi-Strauss, 1978: 18).
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terminada manera. La “nueva” identidad parece construirse a partir de una au-
todefiniciéon que busca rescatar la autoestima, trayendo, a través de ella, el sen-
timiento de empoderamiento.

REDES SOCIALES Y PERFORMANCE

Uno de los objetivos ultimos del yoga es liberarse de los patrones de autoima-
gen y comportamiento, cambiando asi los procesos de pensamiento; con eso,
los yoguis terminan cambiando hébitos, creencias y valores para construir un
“nuevo” yo. A pesar de buscar alejarse de estos patrones de identidad, los yo-
guis tienden a relacionar su practica personal con cuestiones mas amplias de
moralidad no consumista y salud planetaria, haciendo del cuerpo el sitio de
un proceso de transformaciéon general que busca un enfoque mas “holistico”
del mundo en general y que abarca de muchos tipos de bienestar (Hauser,
2013: 31). En el discurso de transformacién del yo, hay una reinvencién de
uno mismo; un cambio que se valora, hacia el autocultivo y la perfecciéon, no
solo en la apariencia, sino en los pensamientos y sentimientos -un cambio sub-
jetivo acompafiado de una transformacién corporal. La construcciéon de este
yo incluye tejer nuevas relaciones, deconstruir el antiguo yo y, a través de com-
plejos procesos de subjetivacion, integrar al practicante al grupo identitario!”’

Segtn Paula Sibilia, las redes sociales estimulan “una forma performativa de
ser y estar en el mundo” que seria “indicativa de fuertes cambios en las subjeti-
vidades, ocurridos en la transicién del siglo XX al XXI, denotando la confor-
macién de nuevas formas” de relacionarse consigo mismo, con los demas y
con el mundo (2015: 356); estos cambios afectan tanto a la sociabilidad como
a los modos de autoconstruccidn, lo que implica una intensa transformacién
de la subjetividad. En mi investigacion con las redes sociales, observé que los
interlocutores quieren compartir no sélo informacioén en esas plataformas
sino sus prop1as experiencias, y con eso, terminan convirtiéndose en “mode-
los” de como debe ser o comportarse un yogui. Es destacable la difusiéon de un
cierto tipo de cuerpo flexible y “en paz”, que también trae ciertos patrones
ideales de comportamiento. Lo que cambia con la actuacion “publicada” en las
redes sociales va hacia un yo que ya no parece estar en una “interioridad” sino
en una exposicion constante de si mismo, en la que la persona es lo que mues-
tra que es. Debido a la pandemia del COVID-19 y al aislamiento social, se
acentla este tipo de exposicién del “yo” performativo, que “se muestra”, con-
trariamente a lo que argumentd Richard Sennett (2017); es decir, en este cam-
bio, se puede ver como la nocién de un yo “auténtico” ya no esta en el nivel
del nucleo interno, sino en la transformacién subjetiva de la busqueda de “su
verdad”. A pesar de la basqueda de estabilidad y equilibrio mental, este “yo”
tampoco parece tan estable, ya que hay una constante reinvencién del yo, evi-

17 Lo que destaca en el discurso de los interlocutores es el hecho de que, mediante el esfuerzo y
la préctica constantes, el yo “viejo” o “pequefio” puede disolverse en el yo “universal” o, como
ellos prefieren, en la “conciencia”.
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dente en el discurso de la autotransformacién, no sélo en términos de aparien-
cla fisica, sino también de comportamiento.

Otro elemento que se destaca es que si los practicantes antes venian de un seg-
mento especifico (los interlocutores estudiantes de Vedanta), los llamados nue-
vos influencers popularizan estas practicas (Silva, 2019), diversificando los seg-
mentos donde fueron inicialmente populares, extendiéndolas a un estrato mas
diverso de la poblacién. Entonces, si anteriormente las practicas de yoga y me-
ditacién se limitaban a una determinada audiencia de clase media (Bastos,
2019a, b; Bastos, 2022), con las redes sociales se superan viejas barreras de “gus-
to de clase y estilo de vida” (Bourdieu, 1976) e ingresan a sectores sociales mas
amplios.

La investigacion con las redes sociales revela un discurso sobre patrones de mo-
dificaciéon corporal que se fusiona con un modelo socialmente dominante.
Existe una nocién de belleza y salud basada en este modelo, que predomina
para reconfigurar el cuerpo como un valor, que aunque no sea hegemonico es
un valor. Hay dlsputas sobre como debe ser el cuerpo, como se debe cuidar del
cuerpo: una tension entre un cuerpo mas refinado o elastico y un cuerpo mas
natural o pacifico. Al practicar la meditacién y el yoga, las nociones del cuerpo
sano, el complejo cuerpo-mente, la estética corporal, la propia identidad, la es-
piritualidad, etc., se comunican, moldean y, a veces, se desafian para que el
yoga pueda convertirse en un agente -un actor social que sirve para inspirar y
posiblemente reorientar formas generales de pensar sobre una variedad de te-
mas, como la salud y el bienestar, por ejemplo (Hauser, 2013: 26).

La importancia de la belleza y la salud aparece como capital social, en una so-
ciedad en la que estos elementos pueden abrir oportunidades a las personas, de
ahi que haya tanta inversién en la mente y el cuerpo. Son subjetividades que
valoran la superacién personal, que implican una eleccién que requiere inver-
si6n de tiempo y energia en un perfeccionamiento que involucra directamente
al cuerpo; subjetividades que se exteriorizan y deben ser divulgadas, siempre y
cuando las actuaciones se ajusten a las de los demas y estén en linea con un de-
terminado modelo que, a pesar de ser variado, se publica reiteradamente en las
redes sociales.

REFLEXIVIDAD Y BUSQUEDA DE SENTIDO

Colin Campbell, en su articulo sobre la orientalizacién de Occidente, describe
un proceso de “orientalizacién” en la cosmovisién occidental, cuyo significado
no esta solo en la presencia de religiones y productos orientales en Occidente,
sino en un cambio profundo en el campo de los valores, que esta directamente
relacionado con las creencias e ideas orientales que se estin volviendo parte del
sistema de creencias occidental, como el monismo, la unidad de cuerpo y es-
piritu, la iluminacién, la intuicién, etc. Campbell (2015) caracteriza el modelo
oriental por la visiéon de la totalidad (holistica), por la basqueda de sintesis,
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por la valoracién de la subjetividad y el conocimiento intuitivo y deductivo.
Desde una visién dualista, de un Dios separado del ser creyente, vemos en al-
gunos sectores de la sociedad una incorporacién de la visidbn monista, en la
que todo el universo estd dotado de sentido. El autor indica que este cambio
también esta relacionado con la forma en que entendemos la espiritualidad, la
cual se ve como algo que se puede lograr a través del esfuerzo de cada persona,
como el perfeccionamiento personal.

Segtin el significado de perfeccionamiento personal atribuido por Campbell,
no es de extrafiar el surgimiento de lo que algunos consideran Nueva Era o
nuevos movimientos religiosos, una cierta reorganizaciéon de creencias basada
en una “hibridacion” de elementos mistico-orientales, en la que aparece esta
idea de espiritualidad. Estos elementos misticos o espirituales ya no se refieren
a sus significados de “origen”, seglin Leila Amaral (1999), sino que se redefinen
y reutilizan de diferentes formas y con diferentes propositos, siendo utilizados
maés como recursos simbolicos que como un “sistema cerrado de significados”.

En los anilisis tanto de los miembros del grupo de la plataforma de redes so-
ciales como de los estudiantes de Vedanta, vemos temas que podrian estar aso-
ciados con lo que se ha designado como Nueva Era (Amaral 1999), nuevos mo-
vimientos religiosos (Guerriero 2009) o nueva conciencia religiosa (Soares
1990), pero también la aparicién de nuevas categorias religiosas, entre ellas la
de “espirituales pero no religiosos”. Este tipo de clasificacién parece ser elegido
por personas que, al salir de las organizaciones religiosas formales, incorporan
una espiritualidad “orientalizante”, que eligen entre un amplio campo de ofer-
tas de filosofias religiosas “alternativas” -lo que se refiere a la nocién de un
campo de posibilidades, acufiado por Velho (2013: 21). Segan Fuller (2001),
son personas que ven la espiritualidad como un viaje intimamente ligado a la
busqueda del crecimiento o desarrollo personal.

Observamos que la idea de autoconocimiento es un principio basico de religio-
nes y practicas indias que derivan de la tradicién védica, normalmente vistas
por los informantes mas como filosofia de vida, en la que se basa la incorpora-
ci6bn del conocimiento en una matriz holistica y no fragmentada'®. Segin
Louis Dumont, el individualismo estd subordinado al holismo, que va acom-
pafiado de la teoria de la jerarquia. El individualismo es incapaz de reemplazar
completamente al holismo, porque en el fondo hay una base constante de la
dimensién jerarquica. Si el individualismo fue una reaccion al holismo, parece
haber una contraposicién, que podemos llamar holistica, basada en la bisque-
da de la espiritualidad dentro de lo que se concibe como Nueva Era o nuevos
movimientos religiosos.

18 La tradiciéon védica reconoce las diferencias sociales, como hombres y mujeres, o ricos y po-
bres, pero insiste en que estas diferencias son en tltima instancia transitorias e irreales.

19 Puede haber un dilema si el individualismo abarca la jerarquia o viceversa, pero la relacién
solo puede ser jerarquica, por lo que hay tensién en la familia, en el estado, en las practicas se-
xuales y reproductivas, en el orden politico, una tensién que varia en cada momento histérico
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Vemos, en estas nuevas modalidades espirituales, el intento de integrar cuerpo
y mente, trascendencia e inmanencia, yo y otro, pero también, especialmente
entre los practicantes de yoga y meditacion, una adhesion a religiosidades cos-
moldgicas. Segin Gavin Flood (2004), la religion cosmolégica proporciona un
mapa y una ruta a partir de los cuales se pueden construir formas de vida indi-
viduales. Ella consiste en una visién jerdrquica de la estructura del cosmos, ubi-
cando seres puros o avanzados, como dioses y angeles, en la parte superior de
la jerarquia y seres menos desarrollados, como plantas e insectos, en la base; es
decir, la jerarquia se refleja en las instituciones de la tradicion (Flood, 2004:
10). Las escrituras se desarrollaron antes de la modernidad y antes de que Kant
entendiera el yo como un agente autbnomo; una idea que conecta con la no-
ci6én de un ciudadano que tiene responsabilidades civicas, pero que permanece
distinto del cuerpo social y una individualidad que se opone a la tradicién. En
estas tradiciones, tal nocidén ha sido ajena, sugiere el autor, siendo el yo un in-
dice de una subjetividad especifica de la tradicién, construido a través del ri-
tual y el desarrollo de una interioridad basada en una tradicién especifica (que
no es individual en el sentido contemporaneo de destradicionalizacién).

En este sentido, la expansion del mundo del yo a través de las practicas de
yoga y meditacién no debe entenderse como un proceso solitario de la mente
volviéndose hacia adentro, sino como un arraigo firme en las relaciones, crean-
do asi nuevas formas de interactuar basadas en perfeccionar la convivencia con
otros, consigo mismo y con el mundo. A través de esta experiencia, parece esta-
blecerse otro nivel de conexién entre uno mismo y los demas. Sin embargo, si
bien existe un rechazo de la dicotomia mente-cuerpo, existe el compromiso de
adherirse a la principal preocupacién de las tradiciones filosoficas hindues: la
relacion entre el yo encarnado y el atma que “trasciende todas las formas de
encarnacion” (Holdrege, 1998: 347). Este cambio de perspectiva plantea proble-
mas adicionales pero, como sugiere Csordas, si las personas no perciben sus
propios cuerpos como objetos, tampoco perc1ben a los demas como objetos;
otra persona es percibida como otro “yo”, alejindose de ser simplemente un fe-
némeno en su campo perceptivo, apropiandose de sus fenémenos y dandoles
la dimensién de ser intersubjetivo, y asi ofreciendo, como sostiene Merleau-
Ponty, “la tarea de la verdadera comunicacién” (Csordas, 2002: 85).

Hemos visto que se puede pensar en los interlocutores como agentes en el pa-
pel de transmisores de ciertos patrones de una identidad yoguica, eligiendo si
aceptan o rechazan ciertas identificaciones. Asi, la transposicion de la tradicién
y cultura del yoga puede ser filtrada por ellos, abriendo un espacio para la in-
novacién en la incorporacién de esta cultura y tradicidén. Pero si bien por un
lado la realizacién de estas pricticas es publica, en el sentido de practicar una
tradicién construida en un contexto comunitario (con un maestro o gura),

y sociedad.

SOCIEDAD Y RELIGION NUM. 60 VoL. 32 (2022)



Nueva Era, cuerpo y subjetividad . 13

por otro lado estas practicas manifiestan la apropiacidén subjetiva de la tradi-
14120
ciéon?.

St el yo ybguico se construye en el desempefio de la memoria de una tradicién
que esta profundamente ligada a la subjetividad a través de rituales corporales
y devocionales, segin Gavin Flood (2004) esta interpretaciéon se mueve hacia la
separacion de la subjetividad de las nociones occidentales de individualismo,
puesto que la prictica de estas disciplinas consiste en superar una interioridad
individualista, en el sentido contemporaneo caracterizado por la alienacién y
la fragmentaciéon (Flood, 2006: 12).

Anne Koch sostiene que ver las elecciones personales a través de la no eleccién,
a través de la predestinacion y la agencia de lo divino, ofrece una critica de la
primacia del individuo en los propios discursos y practicas espirituales de los
practicantes (Koch, 2015: 1018). Creo, en linea con Veena Das, que aqui esta
en juego una visibn mas compleja de la subjetividad humana, en la que la
agencia y la paciencia, haciendo su destino y aceptando su presencia predesti-
nada en el mundo, relacionan la autonomia y la dependencia, que pueden ver-
se como dos aspectos tejidos de la existencia humana (2012: 150).

ALGUNAS CONSIDERACIONES

La experiencia de los practicantes de yoga y meditacién fue vista como comple-
ja y llena de contradicciones, y esta complejidad parece favorecer la experiencia
de un proceso reflexivo, caracteristico de la condicién posmoderna. Pero si la
reflexividad es un aspecto importante de la individualidad, en la actualidad
existe una mayor reinterpretacion del significado de las experiencias, dandole
al sujeto mayor capacidad para determinar sus propios caminos debido a la
posibilidad de flexibilizacién de algunos aspectos de la vida social. La caracte-
ristica principal de este proceso es la capacidad de autotransformacién, que
propicia un proceso constante de cambio en la sociedad, y en el que las relacio-
nes se perciben como mas “abiertas” (Domingues, 1999); es decir, las practicas
sociales se examinan y reformulan debido a nuevas informaciones sobre ellas,
lo que cambia su caracter. La religion o la religiosidad en este contexto pueden
servir como formas de reinsercion, teniendo el papel de redefinir la pertenen-
cia a la modernidad.

Anthony Giddens (1991: 142) se refiere al desplazamiento como correlaciona-
do con la reincorporacién, en el que las relaciones sociales se eliminan de sus
contextos espacio-temporales, brindando “nuevas oportunidades para su rein-

20 Daniéle Hervieu-Léger considera la religion como una forma de crear significado basada en
tradiciones compartidas (en creencias pasadas y participacion en formas colectivas de ser con
una genealogia distinta) (Hervieu-Léger, 2000: 97). Desde esta perspectiva, los individuos se ve-
rian inducidos a reconstruir significados religiosos no en términos de una tradicién especifica,
sino como una eleccién personal, cuyo enfoque esti en la autorrealizacién y la superacion del
yo fragmentado.
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sercién”. En la modernidad, la autorrealizacién se convierte en una caracteris-
tica fundamental para la formacién de identidades personales, es decir, existe
la idea de que no solo tenemos una identidad personal, sino que tenemos que
descubrirla, asi como la idea de que tenemos un destino personal a cumplir.
Las cosmologias religiosas ofrecen una explicacién moral y practica del mundo
y, al hacerlo, proporcionan una base confiable para la persona, que puede sen-
tirse segura precisamente porque pertenece a esta estructura (que explica y ofre-
ce respuestas a eventos y situaciones); y estas explicaciones sobre el mundo son
las que dan el sentimiento de conexién con el otro y dan sentido a la vida.
Dado que las tradiciones indias proponen que el propésito Gltimo de la vida
es el autoconocimiento, parecen encontrarse particularmente adaptadas a este
énfasis creciente en la espiritualidad de los Nuevos Movimientos Religiosos
(Khandelwal, 2007).

La investigacion con los interlocutores muestra la importancia del texto y la
tradicion en la construccion de sus subjetividades, apuntando a una forma par-
ticular de conceptualizar el yo, distinta a un dualismo o materialismo occiden-
tal. Asi, sus subjetividades se construyen en base a otra cosmologia que difiere
de la cosmolog1a occidental moderna. Existe un cuerpo de conocimiento que
es asimilado por los practicantes, de modo que las transformaciones subjetivas
ocurren no a través de la afirmacién de la individualidad, sino a través de la
sujecién de uno mismo y del cuerpo a un maestro y una tradicién (Flood,
2006: 187).

Si bien existe un sometimiento a la autoridad de la tradicién y del maestro,
este articulo ha intentado mostrar que el yo ydguico no constituye una “enti-
dad” pasiva sino que, como también not6 Maya Warrier (2005), se construye
en términos de los procesos activos mediante los cuales los practicantes llegan
a construirlo. Al observar el estilo de vida yéguico, he constatado que el yo, a
través de las practicas de autoestudio y autodominio, se vuelve mas flexible,
cambiante y revisable como resultado de una mayor autoobservaciéon que, para
la mayoria de los interlocutores, conduce a una mayor autorreflexién. Como
algunos entrevistados describieron el intento de cambiar la identidad de un yo
centrado en el ego, demuestran asi perseguir un yo que esta libre de “condicio-
namientos”. Pero es crucial enfatizar que siempre existe una tension entre, de
un lado, el ideal de actuar y pensar de una manera particular y, de otro, las ac-
titudes realmente posibles de llevar adelante a diario.

Como hemos visto, un sello distintivo del yo ascético o yoguico es el desarro-
llo de una interioridad, que significa mas bien su erosién y una intensifica-
ci6n de la subjetividad a través de un acto de voluntad que da como resultado
la practica de ejercicios espirituales ascéticos. A través de constantes ejercicios
rituales de yoga y meditacion, los practicantes buscan expandir su subjetividad
con la intencién de lograr la liberacién, la cual se entiende como la percepcion
de no divisién entre uno mismo y el otro (algo que implica, para ellos, la eli-
minacién del sufrimiento). Aqui estd implicita una comprensioén del ritual
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como un sistema de signos a través del cual la tradicion se incorpora repetida-
mente, representando valores éticos y culturales en cada actuaciéon y estable-
ciendo una continuidad en la construccion de identidades.

Estos ejercicios fisicos y mentales se pueden entender a partir de dindmicas ca-
paces de crear vinculos sociales que intensifiquen la pertenencia y la construc-
ci6n de una identidad colectiva. La experiencia de un ethos yéguico, entonces,
se materializa en las relaciones con la comunidad de practicantes, quienes ela-
boran sus identidades a través de la adopcién de nuevos conocimientos, siste-
mas de valores, dietas, vestimentas y visiones del mundo. Una 1rnp11cac1on que
se basa en la sacralizacion de la tradicidn, los profesores y la comunidad de
practicantes. Asi, sus nuevos patrones de habla y comportamiento implican la
creacidon de un nuevo estilo de vida y habitus (Bourdieu, 2017), que apunta a
lo que se puede comparar con una “conversién” religiosa, transformando sus
subjetividades en un proceso gradual.

La meditacién y el yoga, por tanto, se pueden ver desde dindmicas que estimu-
lan el surgimiento de una serie de experiencias emocionales y cognitivas a tra-
vés de la experiencia corporal (trayendo consigo un cambio subjetivo). En este
sentido, estas practicas consisten en un proceso de disciplina corporal y mental
en el que, a través de la experiencia del autocontrol y la autoobservacién, los
practicantes aprenden a cultivar un ideal de perfeccién que conduce a la trans-
formacion de sus cuerpos y mentes, aunque (re)creando una identidad ajustada
a determinados modelos y valores.
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