
		
			
		
			[image: ]

		

	
		
			
			[image: ]

			[image: ]

			[image: ]

		

		
			[image: ]

			Primera edición, 2016

			Primera edición electrónica, 2016

			D.R. © El Colegio de México, A.C.

			Carretera Picacho Ajusco Nº. 20

			Ampliación Fuentes del Pedregal

			Delegación Tlalpan

			C.P. 14110

			Ciudad de México, México.

			www.colmex.mx

			ISBN (versión impresa) 978-607-462-946-0

			ISBN (versión electrónica) 978-607-628-166-6

			Libro electrónico realizado por Pixelee

		

	
		
			
			ÍNDICE

		
			PORTADA

			PORTADILLAS Y PÁGINA LEGAL

			
			DEDICATORIA

			ANTES QUE NADA…

			Agradecimientos

			Traducciones y referencias

			Sobre la transliteración

			PREÁMBULO: EN EL ESTUDIO DE HATHAYOGA

			PRIMERA RADIOGRAFÍA. HATHA Y YOGUIS EN CONTEXTO

			1. RADIOGRAFÍA DEL YOGUI

			El yogui en la imaginación popular

			Los nāth-yoguis proverbiales

			2. LA ORDEN DE LA OREJA PERFORADA

			Señas distintivas

			Nāths y yoguis en la historia

			SEGUNDA RADIOGRAFÍA. TIPOLOGÍA Y CORRESPONDENCIAS

			3. LAS VÍAS DEL YOGA

			¿Qué es el yoga?

			Prefiguraciones

			Los caminos yóguicos

			4. YOGA “CLÁSICO”

			Literatura hathayóguica

			Los poderes yóguicos

			TERCERA RADIOGRAFÍA. TAXONOMÍA Y PRÁCTICA DEL HATHAYOGA

			5. LOS CIMIENTOS

			Yoga, tantra y conciencia

			La fisiología sutil

			El triple fluido

			La meta máxima

			6. YOGA Y SĀDHANĀ

			La práctica y el practicante

			Componentes y “miembros”

			Purificaciones y actos preliminares

			Yoga, la postura y el sol

			Las posturas en el hatha

			Control de la respiración

			Técnicas de contracción

			La meditación y el control de la mente

			CUARTA RADIOGRAFÍA. PARA UNA HERMENÉUTICA DEL HATHA

			7. LAS VARIEDADES DE LA EXPERIENCIA HATHAYÓGUICA

			Erotismo y retención

			La kuṇḍalinī y la libido

			La conciencia del yogui

			Las cuatro fases del hathayoga

			8. ANÁLISIS FINAL

			Valoraciones: perfil del yogui

			Diagnóstico: la cultura del yoga

			BIBLIOGRAFÍA

			Fuentes primarias  (en lenguas originales, ediciones bilingües o traducciones)

			Obras secundarias

			GLOSARIO

			ÍNDICE ANALÍTICO Y ONOMÁSTICO

			SOBRE EL AUTOR

			COLOFÓN

			CONTRAPORTADA

		

	
		
			
	
			A David N. Lorenzen

			namaskṛtya guruṃ bhaktyā gorakṣo jñānam uttamam |

			abhīṣtaṃ yogināṃ brute paramānanda-kārakam ||

			Tras saludar devotamente a su maestro,

			Gorakṣa explica la ciencia suprema

			que desean los yoguis

			y que concede la dicha máxima.

			Viveka-mārtaṇḍa

			gura kījai gahilā nigurā na rahilā,

			gura bina gyāṃna na pāyalā re bhāīlā ||

			Busca un guru, desdichado; no te quedes sin guru.

			Sin guru, hermano, no se obtiene el saber.

			Gorakh-bānī
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			TRADUCCIONES Y REFERENCIAS

			En la mayoría de los casos, las traducciones del sánscrito, el hindi, el inglés y el francés son mías, en particular cuando se trata de los tratados yóguicos, los poemas nāths y algunos textos tántricos. Las excepciones más notables son algunas upaniṣads que se han traducido al español (por ejemplo: Kaṭha y Śvetāśvatara, traducidas por Daniel de Palma, y Maitrāyaṇīya, traducida por Luis González Reimann). Aunque procuré consultar el original, por lo general las citas de los himnos védicos son mis versiones a partir de las traducciones al inglés (véase bibliografía). Para el Yoga-sūtra he consultado con frecuencia las traducciones de Barbara Stoler Miller al inglés y de Fernando Tola y Carmen Dragonetti al español.

			SOBRE LA TRANSLITERACIÓN

			El tema de cómo transliterar voces de lenguas lejanas en lengua castellana es siempre complicado. El autor/editor suele descubrirse entre dos aguas: o castellanizar todas las palabras (pero perder mucho del original), o bien utilizar los sistemas concertados mundialmente (con apego al original, aunque se cause cierta extrañeza entre el público no avezado). 

			Yo he preferido conservar las marcas diacríticas por cuestiones de interés filológico. Aquí vale la pena apuntar un par de cosas: la transcripción /ja/ suena más o menos como la elle (ll) española inicial (llave, llorar): por lo tanto, /pulla/, y no /puja/, al leer pūjā. Por otro lado, todas las palabras que utilizan la letra hache (cha, dha, ṭha) representan una clara aspiración entre la consonante y la vocal. Las transcripciones que ostentan un punto diacrítico inferior (ṭa, ṇa, etcétera) representan sonidos cerebrales, también denominados retroflejos (más o menos como cuando pronunciamos las palabras españolas “rana” o “rota”). La transcripción /ṅ/ se utiliza aquí tanto para representar el sonido nasal gutural, como la nasalización vocálica del hindi (cf. mango). 

			Los topónimos y otros nombres propios muy conocidos, sin embargo, se transcriben en su forma latinizada, puesto que forman ya parte del conocimiento general. Así, “Varanasi” y no Vārānasī”; Buda y budismo, no Buddha; sufí y sufismo, en vez de ṣufī. Conservo la grafía sikh (y no sij) puesto que ya se han publicado textos en español que utilizan esta forma; además, la grafía kh es más apropiada para representar el sonido original, mientras que j representa un sonido diferente.

			Puesto que la palabra “yogui” (sánscrito yogin) ha sido aceptada ya en la lengua castellana, he decidido conservarla. No obstante, he preferido “guru” y no “gurú”, como admite la Real Academia, con el objeto de preservar la pronunciación original sánscrita (acento grave, no agudo). La lengua pañjabi, o punjabi, es una de las lenguas en las que esta voz presenta una u final larga (gurū), sonido que semeja con mucho el de una u acentuada. Éste no es el caso del sánscrito y casi nunca del hindi moderno. 

			Por último, vale la pena mencionar algo acerca de los títulos de obras sánscritas: algunos especialistas prefieren acotar todas las palabras del título de corrido (por ejemplo: Dattātreyayogaśāstra), respetando con ello las reglas de aglutinación del sánscrito; otros autores optan por separar las palabras (Dattātreya Yoga Śāstra). En mi caso, he preferido utilizar guiones para indicar la separación de palabras con el único objetivo de facilitar al lector en general la lectura, pero manteniendo la yuxtaposición de palabras (Dattātreya-yoga-śāstra); es decir que dichos guiones no necesariamente indican compuestos u otro tipo de combinaciones lexicales. Una excepción a este procedimiento se refiere a los nombres de las varias escuelas de yoga en virtud de su alta recurrencia a lo largo del texto; así: hathayoga y rājayoga en lugar de haṭha-yoga o rāja-yoga. Advierto también que, salvo en el caso de títulos o citas textuales, la palabra hatha no irá nunca con diacrítico (haṭha); es también ya una palabra bastante incorporada en el habla cotidiana y creo que podemos conceder este neologismo en nuestra lengua. 

		

	
		
			
			PREÁMBULO: EN EL ESTUDIO DE HATHAYOGA

			A partir del 21 de junio de 2015, la primera puesta en escena del Día Internacional del Yoga puso de manifiesto, más que nunca, que el yoga se ha convertido en un artículo cultural (y económico) de suma importancia en el mundo entero. Es también, para el gobierno de Modi, un artículo nacionalista. Este gran legado indio para el mundo[1] se celebró masivamente en Delhi y fuera de India como un sistema espiritual y físico que produce bienestar, equilibrio y calma. Son altas las posibilidades de encontrar entre nuestros conocidos a alguien que practique yoga. Y las probabilidades de que este yoga sea físico (que dependa de posturas corporales complejas) son igualmente altas. En esta combinación de posturas y meditación, resultará sumamente factible que la persona en cuestión se conciba como parte de una larga tradición yóguica. En consecuencia –al menos así lo asume la cultura yóguica moderna–, esta persona será un yogui o yoguiní, según su sexo, un conocedor de los secretos y los beneficios yóguicos heredados por los sabios védicos de la antigüedad. 

			Jean Filliozat, el famoso indólogo francés, opinaba que el yoga era más famoso que conocido, es decir que su celebridad opacaba por mucho el estudio del yoga.[2] En este renglón, no nos cabe niguna duda de que una de las formas más populares de yoga en el mundo es la que se conoce como hathayoga. Esta corriente posee una historia larga y exitosa. Aunque no tan antigua como algunos expositores hacen pensar –o quisieran creer–, sin duda cuenta ya con algunos siglos de trayectoria. No podemos señalar el momento exacto de su aparición, pero sí podemos afirmar, con cierta fiabilidad, que el hathayoga, o sus rudimentos, surgieron en plena era común, posiblemente alrededor del siglo X, si bien existen algunas escasas referencias anteriores. El pedigrí védico, desde luego, queda descartado desde ya.

			El presente libro supone una invitación al lector. Se trata de emprender un viaje al mundo del hathayoga a través de circuitos y espirales que se adentran en el ámbito del mito y la ascesis, de la leyenda y la historia religiosa de India. Si bien hay secciones del libro con discusiones eruditas, la intención es acercar al lector general a los intrincados vericuetos de la historia del hathayoga.

			Como suele suceder con las religiones de India, nunca es fácil ni tampoco inequívoco elegir una aproximación única. Se debe hacer énfasis en el hecho de que este libro versará básicamente sobre el hatha y no sobre todo el yoga, pues, de hecho, existen diversos yogas. Ello requeriría otro libro y, ciertamente, un mayor número de páginas. Centrarse en una sola forma nos permitirá ganar algo de introspección. La elección del hatha sobre otras formas deriva no sólo de un interés personal en la historia religiosa y literaria de la India medieval y premoderna, sino también de la obvia relevancia que el hathayoga posee en el ámbito de las prácticas físicas en el mundo contemporáneo. Asimismo, apunto, desde ya, que el hatha tampoco es el yoga más antiguo –aunque sí uno de los más exitosos.

			Así pues, conmino al lector a discurrir en especial por los sitios que ofrecen los manuales en materia de yoga y, de este modo, poder reflexionar acerca de las vicisitudes y las revoluciones que ha experimentado el hathayoga. Estos sitios proporcionan herramientas útiles para entender de manera comprensiva la ideología y las prácticas de esta fascinante orden religiosa. Pero más que la orden, aquí lo que interesa es la práctica y la metodología mismas. Lejos de la opinión extendida, muy poco ha sido dicho de manera concluyente sobre este camino de ascesis; en realidad, parece haber existido una especie de tradición hathayóguica que se desarrolló a partir de diferentes inquietudes soteriológicas y en distintos ambientes culturales, lo que implica una clara falta de consenso ideológico y terminológico en los textos originales.

			Este libro constituye una breve historia del surgimiento y el desarrollo del hatha, pero al mismo tiempo representa una suerte de radiografía, en sentido figurado. Para elaborar la metáfora: nos acercaremos –con cierto espíritu lúdico– a este yoga como a un individuo por diagnosticar. Pero aclaremos algo: al hathayoga no le duele nada; no es un paciente en el sentido literal de la palabra. Por el contrario, goza de muy buena salud y hasta podríamos decir que ha mostrado verdaderas aptitudes de adaptación biológica o histórica, en un sentido casi darwiniano. Nadie habrá dejado de advertir que el yoga, en varias de sus modalidades –pero sobre todo en su versión de hatha–, se halla presente por doquier. Sesiones de posturas, control de la respiración y acrobacias meditativas forman parte ya de un imaginario colectivo en torno del yoga alrededor del mundo, lo que algunos especialistas han denominado “yoga transnacional”, “yoga moderno”, “yoga postural” o “yoga de posturas” (en principio, inspirados en el hatha).[3] Si bien estas formas nuevas no siempre tratan, directamente, del hatha, los métodos mencionados sí derivan de este yoga.

			Desde hace bastantes décadas, el hatha se ha convertido ya en una de las prácticas predilectas para aquellos que buscan métodos de alcanzar el bienestar físico y mental. Sin embargo, y sobre todo fuera de India, la gente está sumida en la ignorancia en lo que se refiere a su historia, su literatura y su dimensión simbólica. La inserción del yoga en el mundo moderno y la idea de contar con “estudios”, “talleres” o “gimnasios” de yoga, con “instructores” calificados mediante diplomas, arropados con vestimentas blancas y hasta equipados con tés especiales para acompañar la práctica del yoga, todo ello ha enajenado la tradición original (sea lo que sea que esto quiere decir). Además, no sólo se han difundido muy pocas obras originales en materia de hathayoga en Occidente, sino que se cuenta con una precaria literatura crítica al respecto. La escasez resulta sobre todo latente en lengua castellana. Mi intención es subsanar esta grave carencia. 

			El punto de partida, pues, constituye una interrogante: aquello que llamamos “hathayoga”, ¿es lo mismo que quería decir hace cien o quinientos años? ¿Significa lo mismo para un ciudadano del “Occidente” que para un indio? ¿Existen varias formas de hatha? ¿Tiene una sola filiación religiosa, clara y fija, o, por el contrario, constituye una metodología ascética libre de sectarismos? ¿Qué tan larga es su historia? Asimismo, la presente radiografía implica reflexionar en torno de tres factores insoslayables: hatha, yoga y yogui. Como es comprensible, los tres están estrechamente vinculados, pero tampoco representan equivalentes. A lo largo de las siguientes páginas se presentarán y problematizarán estos tres factores.

			Más que comparar y jerarquizar entre un hathayoga “clásico” y las expresiones modernas de yoga, la motivación principal es comparar diferentes versiones de hatha “clásico” que fueron coetáneas en la época premoderna. En otras palabras, las formas de hatha en las que haré énfasis son aquellas versiones que tuvieron lugar aproximadamente entre los siglos XIII y XVII. En un sentido, las “muestras” de cada una de estas versiones serán una suerte de radiografía. Un examen radiográfico nos permitirá detectar fisuras, pero también contemplar de manera más comprensiva a nuestro sujeto. Acaso las fisuras, más que una anomalía, suponen rasgos inherentes a la constitución del hatha.

			Con esta motivación, la exposición sobre el hathayoga no se limitará a la descripción, sino que buscará elaborar una lectura analítica de las dinámicas de la tradición yóguica en India. En otras palabras: la intención de este libro no es la de ofrecer una exposición meramente descriptiva, sino la de construir una monografía interpretativa, una suerte de radiografía que revele síntomas y propiedades de lo que conocemos como “hathayoga”. Si por un lado se intenta contextualizar histórica y culturalmente la aparición del hathayoga, por el otro se pretende realizar algunas valoraciones conceptuales y hermenéuticas que permitan apreciar con mayor profundidad el alcance y las vicisitudes del aparato simbólico de esta forma de ascesis. Así pues, este libro no tiene la intención de servir como manual para realizar técnicas o adoptar posturas de meditación. Si bien se harán constantes referencias a diferentes técnicas y conceptos (posturas, afluentes de energía, trances meditativos, centros energéticos, etcétera), la preocupación central es la de desmenuzar suposiciones, ideales y visiones con la finalidad de valorar la gradual configuración de lo que hoy se conoce como hathayoga. 

			Para “diagnosticar” la historia clínica ­–y aun psicológica, si se me permite la analogía– del hatha, resulta necesario recurrir a diversas estrategias: reflexionar sobre lo que significa el yoga, evaluar la historia familiar (los antecedentes filosóficos y religiosos), leer distintos tratados originales, escuchar a numerosos actores relevantes para el caso (las leyendas de los gurus proverbiales, por ejemplo), e incluso escrutar en el diario personal del sujeto (la poesía mística). Todo ello nos ayudará a valorar de manera íntegra el hatha, a entender qué fue y a qué transformaciones ha estado sujeto. Sin embargo, no se puede pretender que este breve volumen abarcará todas las aristas ni agotará a cabalidad todos los rasgos. Antes bien, quiero subrayar que lo que se busca es construir una introducción breve y analítica de nuestro tópico, de manera que el libro pueda funcionar como un libro de referencia accesible, documentado y confiable. 

			Como dije, los orígenes del hathayoga, propiamente hablando, no se pueden rastrear hasta el periodo védico, sino que se remontan a la figura de Gorakhnāth, fundador de la orden religiosa ahora conocida como el Nāth Panth. Es importante conocer los factores y los personajes involucrados en la gestación de nuestro paciente. El volumen, pues, ofrecerá cuatro principales “radiografías”, en otras palabras: cuatro placas analíticas que se centrarán en aspectos críticos del hatha.

			De este modo, en el primer capítulo o “radiografía” presentaré un panorama general del Nāth Panth y discutiré los presupuestos al respecto, es decir, los rasgos principales que caracterizan a dicha cofradía de yoguis. En un sentido, se trata de la presentación de nuestro sujeto de estudio. Aquí habré de enumerar a los gurus más importantes que ha tenido esta tradición de yoguis. Luego daré cuenta de las características principales que definen a esta orden religiosa (panth) y de la manera como se han configurado. Se analizarán los rasgos y los valores preciados por el panth, así como la imagen del yogui en el contexto sociorreligioso indio. Un examen de la figura social del yogui será pertinente sobre todo para el estudio correspondiente a la segunda parte. De especial relevancia será un rastreo desde sus orígenes en el mundo tántrico hasta su interacción con los grupos devocionales en el norte de India durante el periodo que algunos denominan medioevo tardío y otros, época premoderna. Esto servirá de preámbulo para llevar a cabo el análisis que se desarrollará en distintas fases en los siguientes apartados.

			La segunda radiografía lidia con la “historia clínica”, por así decirlo: aborda los antecedentes para poder evaluar sesudamente los puntos de partida, la base filosófica y soteriológica a partir de la cual se desarrolla el hathayoga. Se hará hincapié en algunos pasajes de la literatura upanishádica y de algunas escuelas filosóficas; en particular lidiaré con la forma de yoga clásico conocida como aṣṭāṅga, pātañjala o rājayoga. Puesto que ésta es una de las formas de yoga tratadas con mayor frecuencia, mi exploración será muy breve. La intención de abordar el pātañjalayoga tiene como objetivo comprender el tránsito de una vía yóguica a la otra (¿continuidad o ruptura?). En un sentido, se trata de establecer el grado de parentesco que existe entre ambos yogas. Además se abre una puerta al tantra, otro de los admitidos antepasados del hatha. ¿Cómo –si tal cosa sucede– se relacionan estas tres entidades? Dicha sección es, si se puede poner de ese modo, una muestra de sangre o de ADN. 

			En el tercer y más largo capítulo, la radiografía ofrecerá un panorama más completo de la práctica del hathayoga. Es aquí donde se intentará esbozar un diagnóstico interpretativo que discutirá el perfil y la historia del hatha. De manera más concreta, en esta radiografía nos enfrentaremos a cuestiones clasificatorias que atañen tanto al cuerpo sutil, como a los adeptos y hasta a distintos tipos de técnicas. La práctica yóguica es el hilo conductor de este capítulo. Como he adelantado, no sólo me interesa ofrecer descripciones de las metodologías según las exponen distintos textos, sino que intentaré realizar reflexiones críticas al respecto. Estas reflexiones permitirán al lector comprender más cabalmente el mundo del yoga (y en particular del hatha), pero también estar al tanto de las interesantes vicisitudes que tienen lugar en este universo psicofísico. Las voces que más escucharemos serán los propios tratados de hatha y los versos de los yoguis: a veces entonarán al unísono los senderos del hatha; a veces discreparán cacofónicamente.

			Por último, la cuarta radiografía brindará una lectura final y conclusiva. Allí se harán las valoraciones a partir de los resultados y la información recogida en los capítulos anteriores. Todas estas muestras reflejarán de manera tangible la psicología –no sólo la praxis– del hathayoga. Aunque más corta, esta radiografía habrá de ofrecer sus valoraciones generales y, si ha lugar, algún tipo de diagnóstico. 

			Vale la pena señalar que algunas ideas contenidas en este libro fueron vertidas primero en un par de artículos previos.[4] Acá reciben elaboraciones pertinentes que, con todo, están más orientadas a desmenuzar la configuración o “personalidad” del hathayoga que los derroteros históricos de los yoguis.

			Estamos, pues, a punto de entrar al consultorio para conocer al sujeto de estudio. Los invito a que me acompañen también hasta el laboratorio.

			NOTAS AL PIE

			
				
					[1] O, como lo expresó Narendra Modi, primer ministro de la República de India: “nuestro obsequio colectivo para la humanidad” (timesofindia.indiatimes.com/india/Yoga-is-our-collective-gift-to-humanity-PM-Modi/articleshow/47762520.cms) (publicado originalmente el 22 de junio de 2015; consultado por última vez el 1 de diciembre de 2015).

				

				
					[2] “Le yoga est plus célebre que connu”, apud Tara Michaël (introd., trad. y comentarios), Hatha-Yoga Pradipika. Traité de Hatha-yoga, París, Fayard, 1974, p. 13.

				

				
					[3] Para ver estudios y discusiones de estas formas contemporáneas de yoga, el lector puede consultar: Mark Singleton, Yoga Body: The Origins of Modern Posture Practice, Oxford-Nueva York, Oxford University Press, 2010; Mark Singleton y Jean Byrne (eds.), Yoga in the Modern World. Contemporary Perspectives, Londres-Nueva York, Routledge, 2008; y Joseph S. Alter, Yoga in Modern India. The Body between Science and Philosophy, Princeton-Oxford, Princeton University Press, 2004.

				

				
					[4] Adrián Muñoz, “¿El yoga o los yogas? Entre la tradición y la taxonomía”, Estudios de Asia y África, vol. LI (2), núm. 160, mayo-agosto de 2016, pp. 465-479; “La cuestión de la identidad nāth: consideraciones sobre una orden de yoguis”, Revista Científica Guillermo de Ockham, vol. 14, núm. 1, 2016.
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			En tanto vague sin llegar al gran chakra de doce pétalos que trasciende los méritos y deméritos,

			 el alma encarnada no encontrará la Verdad.

			Gorakṣa-śataka 24

		

	
		
			
			1. RADIOGRAFÍA DEL YOGUI

			En India, cuando la gente habla de yoguis generalmente se refiere a un tipo específico de yoguis. De hecho, desde hace bastantes siglos (al menos desde aproximadamente el siglo XIV de nuestra era), los textos antiguos y medievales de India utilizan términos como siddha, yogī o jogī para designar a una clase de ascetas más o menos bien definida, aunque siempre han resultado algo escurridizos. Este asceta se distingue del resto de las órdenes de renunciantes y santones indios (sādhu, sannyāsī, vairāgī) sobre todo por los ostentosos aretes que portan en ambas orejas, conocidos como kuṇḍal. Vale la pena decir que estos aretes les perforan el cartílago, que no el lóbulo. Se trata de una insignia que pone de manifiesto el hecho de que el asceta ya no sólo es renunciante, sino que ha recibido iniciación y ha sido aceptado en la gran orden de yoguis que siguen el camino preconizado por Go-rakhnāth, un legendario yogui de la India premoderna. En el imaginario colectivo de la península, yogī es frecuentemente sinónimo de gorakhnāthi, es decir, seguidor de Gorakhnāth. 

			No es, sin embargo, éste el único nombre que se aplica a esta orden de prodigiosos yoguis. Los varios apelativos son: nāthpanthi, nāthyogui, avadhūta, siddha, kānphaṭi (lit., “oreja perforada”) y ha-thayogui. He aquí uno de los puntos más importantes acerca de este grupo religioso. Son practicantes del célebre sistema psicofísico conocido como hathayoga. Pero no sólo eso: es a sus gurus legendarios (Gorakh y su maestro Matsyendra) a quienes se atribuye la consolidación de esta forma de yoga. Sus seguidores se habrían encargado de difundir este yoga por los más diversos puntos del subcontinente asiático, al menos hagiográficamente. 

			Los orígenes del hathayoga se pierden en una confusa interacción de distintos grupos ascéticos de distintas procedencias religiosas: budistas, śaivas, śāktas, pero eventualmente esta forma de yoga llegó a estar estrechamente vinculada con una orden en particular, una orden más bien ubicada en el fuero hinduista. Ahora bien, a menudo la gente no está consciente de que el yoga se apoya en un aparato religioso y simbólico harto complejo. No se trata simplemente de adoptar posturas físicas y contener la respiración y sentir “una paz interior”, sino de la adherencia a un culto con sitios sagrados, leyendas y vicisitudes históricas. Al mismo tiempo, resulta particularmente cierto de los hathayoguis que la práctica soteriológica (la búsqueda de la liberación) no ha estado nunca desligada de las preocupaciones terrenales, algo que suele chocar contra nuestras nociones acerca de la espiritualidad india (concretamente la hinduista y la budista). Más de una vez, los nāth-yoguis de carne y hueso han estado ligados a monarcas o a centros de poder importantes, tanto en el periodo premoderno como en el mundo contemporáneo, desde gobernantes mogoles hasta el parlamento indio.

			Entre los siglos XII y XV, el hathayoga se convirtió en un sello distintivo de los nāth-yoguis, una orden religiosa devota del dios Śiva y cuya impronta en el subcontinente indio ha sido profunda. La orden continúa vigente, sobre todo en el norte de la península. No sólo se pueden hallar templos o imágenes relacionados con los nāth-yoguis de manera relativamente sencilla por aquí y por allá, sino que las historias en torno de sus gurus legendarios inundan la imaginación popular de todo el sur de Asia. Así, acaso el nāth-yogui sea uno de los personajes más recurrentes en el folclor indio, tanto en su versión de héroe como en la de ominoso y liminal hechicero.

			En parte debido a esto, la literatura medieval tardía, escrita ya sea en sánscrito o en lenguas vernáculas, emplea con bastante frecuencia el término yogīn (voz sánscrita) o jogī (forma vernácula) para referirse a un seguidor de esta orden. Ello no quiere decir que todas las ocurrencias del término se apliquen a los nāths, pero sí que, al menos en ciertos contextos, tal ha sido la tendencia. Ése es el caso particular de la poesía devocional que se desarrolló entre los siglos XIV y XVI e.c., sobre todo en el norte de la península y en lenguas vernáculas; dicha poesía es la que nos ha legado nombres como Kabīr, quizá el más afamado poeta místico de la India premoderna, y Guru Nānak, fundador del sikhismo. Ambas figuras, vale la pena puntualizar, han estado ligadas al nombre de Gorakh en la literatura hagiográfica tanto del sikhismo como del Kabīr Panth, lo que da cuenta del grado de influencia y relevancia que el Nāth Panth tuvo al menos durante esos siglos.

			En algún momento de sus albores, el Nāth Panth destacaba por diversas prácticas consideradas poco ortodoxas o poco aceptables por la comunidad convencional. A medida que nuevas subcorrientes florecieron –al igual que otras tradiciones y contactos entre ellas–, parece que hubo espíritus de reforma dentro del sampradāya (tradición o sistema religioso) de los siddhas y los yoguis, lo cual supuso un replanteamiento de conceptos básicos y claves para esta tradición. Inicialmente se alababa la práctica incipiente de hathayoga, pero con el paso del tiempo esta forma de yoga parece haber mutado. Los textos sobre hatha (tanto los tempranos como los tardíos) no plantean exactamente lo mismo. Qué exponía el hathayoga inicial vis-à-vis el yoga clásico, y qué expone posteriormente son algunos de los puntos de partida en este análisis. 

			EL YOGUI EN LA IMAGINACIÓN POPULAR

			Comencemos por reflexionar sobre un punto: ¿podemos referirnos a todos los practicantes de yoga como “yoguis”? Quienes acuden asidua y metódicamente a los estudios de yoga ¿se convierten, gracias a la disciplina y la elasticidad, en yoguis? ¿Hasta qué grado se asemejan éstos a los yoguis en sus contextos tradicionales u originales? 

			Resulta que en India, un yogīn es alguien que ha decidido abandonar sus lazos sociales para abrazar el camino de la renuncia y la ascesis. La práctica de ascetismo y austeridades (tapas) “implica la adopción de un modo de vida tal que haga al cuerpo capaz de ajustarse a cualquier cambio del clima y a las condiciones físicas del ambiente”. Además, todos los deseos por disfrutar de “lujos corporales y mentales deben ser conquistados”.[1] En sentido general, su disciplina se apoya primero en un desapego de roles sociales y en emprender duras penitencias para lograr metas variadas que pueden implicar la liberación, la aniquilación del “yo”, la absorción en Dios o la consecución de facultades extraordinarias. Los periodos de austeridades a los que se expone son tremendos. Además, sigue los preceptos de algún maestro o guía (guru), quien decidirá los momentos apropiados para otorgar diferentes grados de iniciación dentro de alguna orden religiosa o ascética. El yogui, pues, comienza por ser un discípulo (śiṣya; chelā), comprometido a reverenciar a su guru y a errar por el mundo sin hogar o pertenencias. El camino supone un largo y gradual proceso de iniciación, amparado en el simbolismo y el linaje de una secta religiosa. 

			Parece, por lo pronto, que existen diferencias importantes entre estos yoguis y los “yoguis” de nuestros estudios de yoga contemporáneos.

			Las figuras del yogui, el asceta, el renunciante y otros personajes afines constituyen elementos recurrentes tanto en la literatura sánscrita (notablemente, el arte dramático) como en relatos vernáculos y epopeyas transmitidas oralmente.[2] La representación de estos personajes no es monovalente, sino que puede adoptar tintes divergentes: ora se trata de personajes nobles, sabios y generosos; ora se trata de truhanes, impostores o seres iracundos y vengativos. En general, la recurrencia del asceta y el yogui en diferentes corpus literarios y folclóricos demuestra una innegable seducción a la par que una honda desconfianza por estos personajes. Ello no es gratuito.

			La caracterización típica de un yogui nos lo presenta sentado en posición de loto, sobre una piel de tigre o de venado, con el cabello largo y enmarañado, un rosario sobre el tórax, visibles arracadas, meditando y absorbido en un estado de trascendencia mental. Este retrato emula una de las representaciones clásicas del dios Śiva, quien además de guardar la misma postura exhibirá diversos atributos en cada una de sus varias manos; portará la luna creciente en el cabello enmarañado, de donde brotará un torrente, y tendrá el cuello envuelto por serpientes. El dios Śiva es sin duda el modelo del yogui; él es el yogui arquetípico, pero se trata de un yogui ambivalente cuyo poder ascético es tan portentoso como su sexualidad. En varios purāṇas –esas voluminosas enciclopedias de linajes reales, narraciones mitológicas y cómputos del tiempo–, Śiva ora puede permanecer en meditación durante largos periodos, ora puede codearse con los elementos menos auspiciosos dentro del imaginario hindú: beber alcohol en cantidades inmoderadas, consumir sustancias alucinógenas o tener relaciones sexuales con su consorte durante cientos de años.[3] 

			La antigüedad del yoga, o al menos de sus rudimentos, puede constatarse ya en los tiempos védicos, donde encontramos alusiones a “fieros ascetas” que experimentaban “estados alterados de la conciencia y poseían ciertas facultades mágicas”.[4] La literatura védica alude a un asceta silvestre o salvaje, un “greñudo” (keśin) que tal vez sea un protoyogui.[5] Algunos incluso aseveran que el yoga supone una clara y fija tradición que se remonta a épocas prevédicas, algo a lo que regresaré un poco más adelante. De hecho, también los panfletos publicados por el templo de Gorakhpur repiten este lugar común.[6]

			Hay que tener cuidado aquí con un punto: que existan estas descripciones en la literatura védica no necesariamente quiere decir que efectivamente existiera ya el yoga como un conjunto de técnicas psicofísicas apuntaladas por una filosofía o soteriología en particular. El término yoga todavía no recoge dicha acepción, ni siquiera en los estratos más tempranos de las grandes epopeyas indias (comenzadas ca. el siglo IV a.e.c.). Lo que parece claro –en todo caso– es que alguna forma rústica de “yoga” o ascesis se practicaba desde antaño, pero no fue sino hasta la aparición del Yoga-sūtra (Aforismos del yoga) de Patañjali (aproximadamente siglo II e.c.), entre otros textos hindúes y budistas, que se dieron cuentas sistemáticas al respecto. Entre la obra de Patañjali y las obras nāths hay varios siglos de distancia (quizá el primer texto propiamente nāth, el Gorakṣa-śataka, date de los siglos XIII-XIV e.c.); es claro que durante ese tiempo hubo desarrollos de varias escuelas de yoga, pero la imagen del yogui en el imaginario colectivo no ha cambiado demasiado, al menos no en lo que se refiere a su recepción folclórica. 

			El yogui es visualizado como un victorioso, una persona aguerrida. Se enfrenta a las amenazas más terribles; no sólo las que ponen en riesgo la integridad física, sino también –y aún más significativo– las que amenazan la integridad y la pureza de la mente y el espíritu. En particular, los nāth-yoguis, mediante la práctica del hathayoga, buscan controlar los órganos sensoriales y, por ende, los estímulos externos. Pero buscan también controlar el ritmo de la vida. Mediante las técnicas del hathayoga, dedican sus esfuerzos a controlar la energía vital que fluye dentro del cuerpo: a saber, la respiración. Ello también los faculta, por extensión, para controlar las fuerzas naturales y aun regir sobre la vida y la muerte, como ilustran varios relatos hagiográficos. Al buscar la perfección corporal y espiritual, los yoguis buscaron también convertirse en dioses y, en realidad, varios de los yoguis legendarios son adorados como tales.[7] Para muchos seguidores, por ejemplo, Gorakh es una encarnación del dios Śiva y a menudo las estampas populares de uno y otro resultan sumamente similares (véase, por ejemplo, figura 1).

			La figura del yogui está imbuida de un hálito claroscuro de poder espiritual, por un lado, y malevolencia en potencia, por el otro. En muchas partes de la península índica se respeta y se teme a los yoguis, pues suelen estar asociados con seres malignos y oscuros, desde la terrible forma de Śiva conocida como Kāla Bhairava, hasta las aterradoras entidades femeninas llamadas yoginīs. Una de las peores cosas que puede sucederle a un aldeano es recibir la maldición de un yogui, y existen varias canciones infantiles que buscan prevenir la mala conducta de los niños con la amenaza de que se los pueda llevar un yogui.[8] Su presencia en la cultura índica ha sido tal que las historias en torno de sus legendarios gurus inundan la península. Las más de las veces, dichos relatos resultan bastante significativos e ilustrativos de los ideales, las ansiedades y las distintas facetas de los yoguis.[9]

			Puesto que el yogui y otros ascetas han vencido las limitaciones y las vejaciones humanas de la enfermedad y la muerte, sus cuerpos no son cremados después de morir. Aunque el cuerpo expire, el yogui no ha cedido ante la muerte. Se entiende que lo que muere es el cuerpo, mas no la “esencia”, el alma, el verdadero ente del yogui. Una razón menos religiosa para el entierro de ascetas y renunciantes es que ellos carecen de parientes que lleven a cabo los ritos mortuorios y, además, de los medios necesarios para costear la leña y el combustible requeridos para alimentar las piras. En consecuencia, en vez de cremarlos se entierran los cuerpos de los yoguis, de preferencia en posición de flor de loto, con lo que se emula su profundo nivel meditativo; el túmulo suele estar adornado y acompañado de toda la iconografía propia de los yoguis y los devotos śaivas. No es de sorprender, pues, que el túmulo reciba el ilustrativo nombre de “samādhi” (samādh en formas vernáculas), término que se refiere al más alto nivel de contemplación meditativa, el estadio final de casi toda forma de yoga y al cual Patañjali dedica varios versos. Así como el Buda tras su muerte física ingresó al parinirvāṇa, la Iluminación o Extinción Absoluta, el yogui permanece siempre en estado de samādhi. Además, la permanencia en la “tumba” emula también el ingreso a cuevas y grutas, un acto con repercusiones harto simbólicas;[10] la cueva o gruta supone un rito de pasaje o iniciación y la samādhi representa el nivel máximo de perfección de las habilidades e introspecciones ganadas con la iniciación. Permanecer perpetuamente en samādhi equivale a decir que se ha alcanzado la iluminación total y eterna. 

			Encontramos además una reiterada intención de establecer una perfecta concordancia entre el cuerpo humano y el cosmos: todo lo que reside afuera, reside también adentro. “Así como es arriba, asimismo es abajo”, decía Hermes Trismegisto. Una idea frecuente en el tantra y compartida por el hatha es que el adepto debe realizar una homologación entre el hombre y el cosmos; como lo expone el Viśvasāra-tantra: yad ihāsti tad anyatra yan nehāsti na tat kvacit (“lo que se halla aquí, está en cualquier sitio; lo que no está aquí, no está en ningún lado”).[11] Según el ideal yóguico,[12] dentro del cuerpo del practicante se visualiza la ubicación del monte Meru, las siete islas, todos los océanos, las multitudes de sabios, divinidades y sitios de peregrinación, los astros y los elementos naturales.[13] El modelo de identidad entre el micro y el macrocosmos se traduce en un ideal alquímico según el cual, por un lado, se puede controlar el influjo y la actividad de las fuerzas naturales y, por el otro, se busca transmutar elementos burdos en sutiles. Alguien incluso escribe que: “la manera tántrica de concebir el cuerpo y de vivirlo no es más que una variante (especialmente intensa, tal vez ritualizada y algo extraña) de una forma general, tradicionalmente índica, de concebir y, por tanto, de vivir el cuerpo. […] En el mundo hindú (¿índico?), sea tántrico o no, cuerpo y cosmos no se separan”.[14] 

			Hay que agregar un fuerte componente chamánico, que además de contribuir a un elaborado sistema de rituales diversos, supone también un pródigo uso de la taumaturgia. El hálito mágico nos acerca al mundo del tantra, un complicado, polémico y vasto universo de prácticas y creencias soteriológicas al margen del hinduismo convencional. 

			Para efectos prácticos, hay que entender que un adepto tántrico “siempre es un yogin, pues su ascesis –su sādhanā– siempre incluye prácticas somato-psíquicas que son yóguicas”.[15] Puesto que el hathayoga comparte con el tantra la analogía entre el cuerpo y el cosmos, al menos en parte, ello dio pie al surgimiento de círculos de alquimistas (rasa-siddhas) y otro tipo de yoguis y practicantes tántricos que se valieron de medios diversos para perseguir sus fines religiosos y seculares. Entre estos medios se cuentan la magia, la adivinación y la curación. Vale la pena señalar que para el indio moderno la palabra “tantra” evoca casi ineludiblemente el mundo de la magia (por lo general negra), y tāntrika designa a los charlatanes que con frecuencia abusan de sus supuestas aptitudes taumatúrgicas. 

			Sin embargo, la meta que persiguen los nāth-yoguis es, en principio, la consecución del estado de jīvan-mukti, la “liberación en vida” a través de la adquisición de un cuerpo (deha, kāya) perfecto (siddha) o divino (divya). Es importante recalcar que el nāth-yogui no se conforma con alcanzar la liberación transmundana, sino que busca lograr la perfección y el dominio en este mundo. Esto se consigue por medio de la práctica corporal (kāya-sādhanā), es decir la maquinaria tecnológico-cognoscitiva del hathayoga, y también –dentro de algunos círculos– por medio de sustancias alquímicas. En ambos casos se trata de lograr un proceso de transmutación: hacer que lo corrompido y lo mortal devenga puro e imperecedero. Lejos de ser preocupaciones periféricas, estas metas son altamente recurrentes en la literatura yóguica y, por ende, centrales en su aparato teleológico.

			Entonces, en el ámbito popular, el imaginario colectivo asocia a los yoguis con magia negra y a veces con charlatanería; aparecen, pues, como personajes poderosos pero también mundanos.[16] En una colección intitulada Vārān Bāī, Bhai Gurdas “relata” cómo una vez en el monte Sumeru, los Ochenta y Cuatro Siddhas trataron de ganar en destreza a Nānak convirtiendo agua en piedras preciosas, pero Nānak demostró preferencia hacia el camino de la devoción y desestimó la ostentación de poderes sobrenaturales. En otro encuentro, en Achal durante el festival de Shivaratri, Nānak pone en evidencia la hipocresía de los jogīs. Entonces Bhangar Nāth reprocha a Nānak ser padre o jefe de familia (householder en inglés) y no un asceta, a lo que Nānak responde reprimiéndolos por limosnear a los jefes de familia, que ganan el sustento con su propio trabajo. Luego los jogīs se convierten en tigres y cobras, y vuelan al cielo por estrellas. Piden a Nānak que demuestre sus poderes, mas él se remite al Nombre Sagrado, cuyo poder es más insondable e incontestable. En conclusión, los yoguis no pueden sino aceptar la sinceridad devocional y la superioridad de Nānak.[17]

			En muchos puntos, las prácticas nāth participan de elementos y términos tántricos (kuṇḍalinī, siddhi, etcétera); se despreocupan, además, de emprender largas exposiciones filosóficas, con la casi única excepción de la Siddha-siddhānta-paddhati, un largo texto más concentrado en pensamiento y exposición de ideas que en práctica ritual o ascética. No obstante, la especulación filosófica no es categóricamente desechada: en el Yoga-bīja también se ofrece una concisa reflexión ontológica que sirve de punto de partida para la práctica física. Asimismo, el Amanaska-yoga elabora una discusión minuciosa de las transformaciones que experimenta no sólo el cuerpo, sino sobre todo la mente del yogui.[18] Si bien los nāths cuentan con una tradición literaria sánscrita, el panth se ha desarrollado al mismo tiempo con gran influencia e importancia en lenguas vernáculas, lo que le ha permitido entrar también en contacto con tradiciones varias, muchas de ellas iconoclastas. 

			LOS NĀTH-YOGUIS PROVERBIALES

			Para tener una idea más concreta de lo que es el Nāth Panth –la orden de yoguis que popularizó el hathayoga–, es importante recordar que no se trata de un grupo difuso de simpatizantes del yoga en general, sino de una orden religiosa muy añeja y cuya identidad se ha configurado y reestructurado a lo largo de varios siglos. Se trata de una orden religiosa muy bien establecida y de cierta alcurnia, por así decirlo. Digámoslo con todas sus letras: para ser un (nāth) yogui hay que pertenecer al Nāth Panth. Ello quiere decir que no basta con practicar hatha: saber posturas y otras técnicas no lo convierten a uno en yogui desde el punto de vista del ámbito tradicional indio; es menester haber recibido una iniciación formal a manos de un guru calificado. En el caso del Nāth Panth, la iniciación queda sellada con la perforación de ambas orejas y el acogimiento de las arracadas características de los yoguis. Este rito de pasaje supone adherirse a un linaje que se remonta a más o menos diez siglos.

			Además de los mantras y demás consagraciones típicas de la mayoría de las religiones subasiáticas, el nuevo yogui recibe la recomendación de rememorar y alabar los nombres de los gurus, o santos, de la tradición. Estos personajes, cuya historicidad es escurridiza como la de muchos santos en India, constituyen los pilares de la orden de los yoguis y cada uno posee una peculiaridad que lo distingue del resto. A veces una figura en particular puede incluso propiciar el surgimiento de una subsecta dentro del Nāth Panth. Además, no es del todo inusual que afloren enemistades entre diferentes subsectas, cuyas animadversiones en ocasiones quedan impresas en las leyendas de la hagiografía nāth. 

			La tradición nāth reconoce una especie de santoral (un conjunto de personajes ilustres) que, sin embargo, no es ni ha sido fijo. El santoral en realidad consta de distintas listas y varias versiones de éstas. Este tema requeriría un estudio mucho más detallado, algo que no pretendo realizar en este volumen. En principio, se habla de una lista de Nueve Nāths, considerados los padres espirituales de la orden. Aunque los nombres tienden a variar considerablemente según la fuente que se utilice, existe un grupo de nombres que tanto en las listas mismas como en otras fuentes distintas figuran a tal grado que podemos reconocerlos como personajes centrales de la historiografía y la hagiografía del panth. Estos personajes son:

			• Śiva

			• Matsyendra

			• Gorakhnāth

			• Jālandhar

			• Gāhinī

			• Gopīcand

			• Bhartharī

			• Kāṇhapā 

			• Carpaṭa

			Además se habla de una lista de Ochenta y Cuatro Siddhas, muchas veces nombrada en la misma fuente que menciona la lista de Nueve Nāths. Ello tiende a incrementar la confusión al respecto, en particular porque la lista de Ochenta y Cuatro Siddhas suele repetir nombres incluidos en la lista de los Nueve: Matsyendra, Gorakh o Kāṇhapā, por ejemplo. La hagiografía del Nāth Panth recurre frecuentemente a estos personajes y dichas historias forman parte del folclor del sur de Asia.[19] Se trata de una suerte de constelación familiar cuyas dinámicas internas nos pueden decir mucho acerca del estado de salud y de la identidad del hathayoga. No se ha podido comprobar que todos estos personajes hayan existido realmente ni cuándo (ni dónde), pero hay diversas especulaciones al respecto. De toda esta constelación, destacaré sólo a seis personajes a través de breves viñetas.

			Śiva

			La descendencia yogui posee un origen divino. En la cúspide del linaje encontramos al dios Śiva, una de las divinidades más interesantes del panteón hindú. Si Brahmā es el ancestro y dios creador, Viṣṇu, el guardián del orden social y cósmico e Indra, el rey de los devas, Śiva es el yogui de entre los dioses; no posee una morada fija ni viste suntuosos ropajes, sino que deambula por doquier en el mundo humano y en el divino, con un tridente en la mano y el cabello largo y enmarañado. Él mismo, ante las quejas de su esposa, responde: “Nunca poseo una casa, pues siempre deambulo en el bosque. […] No poseo ninguna riqueza para hacerme de bienes. Visto con una piel de tigre y las serpientes son mis ornamentos”.[20]

			Dios heterogéneo, Śiva constituye una divinidad que se pasea en regiones liminales y que suele mofarse de las convenciones sociales. A diferencia del resto de los dioses del panteón hinduista, el dios del tridente no ostenta riqueza ni realeza, sino que lleva hasta el extremo la praxis de las austeridades y la penitencia.

			Según se relata en los enciclopédicos purāṇas, suele habitar en la cima del Himalaya, pero a veces sale a vagar en los bosques y selvas, vestido apenas con una piel de tigre y rodeado de serpientes. Escogió también la ciudad de Varanasi, o Benarés, como una de sus moradas y desde entonces es el patrono de ese lugar junto con la diosa del río Ganges. Cuando se sienta a meditar, puede pasar cien años al hilo sin perder la concentración, mientras su tercer ojo se mantiene alerta y atento a las necesidades de los seres vivos. Paradójicamente asceta y padre de familia al mismo tiempo, Śiva encarna el control y la potencialidad de la energía ascética y erótica.

			Matsyendra

			El conocimiento de las enseñanzas secretas, como es de esperar, tenía que transmitirse a la especie humana. Hay varias historias que relatan cómo sucedió esto, pero una de las más célebres tiene que ver con Matsyendranāth. Matsyendra guarda una extraña relación con Avalokiteśvara, el patrono budista de la compasión; es complicada la historia al respecto, pero existen algunos altares dedicados simultáneamente al yogui y al bodhisattva. Además, tiene también una asociación indirecta con el jainismo, a través de sus dos hijos. Algunas leyendas explican que estos dos hijos nacieron durante un periodo de nesciencia y Gorakh, el discípulo e hijo espiritual de Matsyendra, les dio muerte, lo que quizá exprese un antagonismo añejo entre los yoguis y los jainas.[21] Matsyendra se convirtió en una deidad tutelar de Kathmandú, precisamente en función de la confusión de identidades con Avalokiteśvara.

			De acuerdo con varias fuentes, en una ocasión Śiva decidió exponerle a su esposa Pārvatī las doctrinas secretas del yoga, las cuales auxilian la liberación. Como se trataba de un conocimiento esotérico y aun riesgoso, el dios-yogui designó un lugar apartado de todo oído humano para poder impartirlo. Escogió, pues, un pequeño islote en medio del océano para dictar su conferencia privada. El problema es que Śiva habló y habló por largo rato y su exposición terminó por cansar a su esposa a tal grado que se quedó dormida. Irritado, Śiva exclamó que su instrucción había sido expuesta en balde, pero una voz de pronto aseguró haber recibido íntegra y completamente las enseñanzas divinas. Extrañado, Śiva volteó para todos lados sin ver a ninguna persona y entonces advirtió la presencia de un pez que nadaba junto al islote. La voz había salido desde dentro del pez.

			Existen diferentes versiones de cómo un muchacho hubo llegado al vientre del pez,[22] pero lo más importante es que el incidente inspira su nombre: Matsyendra, o el “Señor de los Peces”. No es inusual encontrar variantes de su nombre, tanto en sánscrito como en lenguas vernáculas; las más comunes son Macchendra y Mīna, de significado más o menos idéntico. De haber existido, Matsyendra  podría haber vivido quizá entre los siglos IX y XI. Debido a las intrincadas dinámicas religiosas en el sur de Asia, Matsyendra  se reconoció como el fundador de la escuela tántrica conocida como Kaula Yoginī. Al mismo tiempo, aparece en la lista de poderosos siddhas del budismo tibetano y se convirtió en la deidad tutelar del valle de Kathmandú, donde también se confunde con Avalokiteśvara, el bodhisattva de la compasión. Así, a lo largo de Kathmandú, Matsyendra  posee varias formas y nombres, como Mīnanātha, Matsyendra Blanco y Matsyendra Rojo.[23]

			La tradición nāth afirma que Gorakh recibió iniciación de Mat-syendra, cuya biografía es difícil de rescatar pero quien aparece mencionado en varios títulos de la literatura nātha, así como en algunos purāṇas y en obras tántricas, particularmente el célebre Tantrāloka de Abhinavagupta. Matsyendra figura en la mayoría de las listas de los Ochenta y Cuatro Siddhas, los Nueve Nāthas y los Cuatro Yuga-Nāthas. La difusión del hathayoga se atribuye ora a Gorakh, su discípulo, ora a él mismo. En la Bhakta māl de Rāghavadās encontramos una estrofa dedicada a Matsyendra.[24] Matsyendra  ‒dice Rāghavadās‒ fue primero un maestro en materia de aṣṭāṅgayoga, una encarnación del dios Śiva (= Mahādeva) y posteriormente enseñó los conceptos y las prácticas características del hathayoga; a saber: la fisiología de los seis chakras, la perforación de éstos, el procedimiento de la respiración controlada y las técnicas de contracción. Todo ello siempre aunado a la devoción (bhakti). 

			En numerosas fuentes es reverenciado como el fundador de la tradición kaula, que a su vez se diversifica en varias ramas. En particular se le asocia con las líneas de transmisión kaula llamadas paścimāmnāya y pūrvāmnāya, pertenecientes al norte de la península, y con la escuela Śāmbhava, del sur. Varias tradiciones posteriores se asumen como continuadoras de este camino y en consecuencia encontramos títulos más o menos recientes que así lo asientan: Kulār-ṇava-tantra, Kaula-upaniṣad, Kulānanda, Kula-dīpaka y otros. A la escuela que particularmente corresponde a las enseñanzas de Mat-syendra se le suele denominar escuela Kaula Yoginī, pero también Siddhāmṛta. Numerosas escuelas kaula, cuando no todas, hacen mención de Matsyendra como una figura prominente; a saber, el reputado fundador de la gran tradición kaula. El Tantrāloka, por ejemplo, cita cuatro grandes maestros kaula (yuga-nāthas), cada uno de los cuales encarnó en una era cósmica en especial: Khagendranātha, Kūrma-nātha, Meṣanātha y Mīnanātha (= Matsyendranātha).[25] 

			Gorakhnāth

			El discípulo más importante de Matsyendra es sin lugar a dudas Gorakhnāth. La forma sánscrita de su nombre es Gorakṣa y es a quien la tradición nāth reconoce como su figura central. Resulta obvio que Gorakṣanātha, o Gorakhnāth, ocupa un lugar preponderante dentro de la tradición nāth. Es a él a quien generalmente se atribuye la consolidación del Nāth Panth y la mayoría de las figuras importantes dentro del panth tienen encuentros con él de acuerdo con la tradición. Tanto las tradiciones como los textos asociados con Gorakh tienden a conferir una insistente importancia al celibato, en oposición a las tradiciones kaula vinculadas con Matsyendra, en las cuales los elementos sexuales son prominentes. 

			El nombre de Gorakh aparece en algunos textos puránicos, lo que atestigua su importancia. Un capítulo del Brahmāṇḍa-purāṇa llama a Gorakṣa el principal (pramukha) de entre todos los yoguis. Su fama ha sido tal que su nombre aparece en diversos textos allende el Nāth Sampradāya: Skanda-purāṇa, Mārkaṇḍeya-purāṇa, Kalpa-druma, Brahmāṇḍa-purāṇa, Śiva-purāṇa, Varṇa-ratnākara, Mahār-ṇava-tantra, etcétera.[26] Aparentemente, Gorakh llegó a admitir e iniciar en la orden a hindúes (en especial śūdras), a budistas y a musulmanes. Fue adoptado como el patrono de un clan del este de Nepal cuyos miembros justamente se denominan gorkhas a causa del yogui. Significativamente, en el centro político y cultural de Nepal, en el valle de Kathmandú, una efigie de Gorakh presidía la plaza Darbar, hasta que quedó sumida en los escombros causados por el terremoto de abril de 2015.

			En gran medida, el Nāth Panth que hoy conocemos no existiría si no hubiera existido un Gorakh, independientemente de la polémica en torno de su historicidad. Debido a la enorme cantidad de referencias a él, soy de la opinión de que debió haber existido un Gorakh histórico (o tal vez varios), quien debió haber sido una fuerte personalidad religiosa, lo que Daniel Gold ‒en el ámbito de los poetas-santos conocidos como sants‒ ha caracterizado como un hombre santo capaz de conjuntar “aspectos vitales tanto de versiones mayores como menores del hinduismo” y, así, dar pie a tradiciones sectarias. Este personaje, pues, es “Un maestro tanto con carisma personal como con educación brahmánica que puede transformar lo que era una tradición local centrada en una manifestación regional de alguna deidad panindia, en un sampradāya bien definido y duradero”.[27]

			De acuerdo con una leyenda, Gorakh nació de unas cenizas mágicas que Matsyendra dio una vez a una mujer estéril.[28] Para algunos yoguis, Gorakh es una encarnación de Śiva. A él se le atribuyen los primeros textos en sánscrito en materia de hathayoga y también un gran número de poemas místicos escritos en lenguas vernáculas. Si bien es poco probable que Gorakh haya escrito realmente estos textos, su papel como figura de autoridad es cardinal.

			Según la tradición, Gorakh habría perfeccionado las técnicas del control respiratorio y dedicado su vida a la meditación. En consecuencia, se encargó de difundir la práctica del yoga por todo el subcontinente y, en particular, de realizar una suerte de reforma que buscó extirpar elementos polémicos de la ascesis yóguica. Como la mayoría de los santos nāths, obró distintos milagros, tales como: quitar la vida a otros, resucitar muertos, animar muñecos de barro, etcétera. Por todas estas razones, Gorakh suele ocupar los lugares principales en los altares de los templos y santuarios nāths. Significativamente, el centro de más importancia de los nāth-yoguis lleva su nombre: Gorakhpur, o Ciudad de Gorakh, ubicada en el norte de India, muy cerca de la frontera con Nepal; constituye un centro religioso de suma importancia y cuya injerencia política no es menor.

			Jālandhar

			Jālandhar podría haber sido pupilo de Matsyendra y, por ende, condiscípulo de Gorakh, aunque las fuentes a veces mencionan que más bien fue hermano espiritual de Matsyendra. Está asociado con dos sitios sagrados: Oḍḍiyāṇa y Jālandhara, en la región noroccidental de la península. A diferencia de la mayoría de los nāths, Jālandhar habría surgido de una casta baja pero, gracias a sus méritos espirituales, pudo alcanzar el título de nāth-yogui y se convirtió en el maestro espiritual de varios seguidores, entre los que figura Gopīcand. Jālandhar podría haber sido originalmente budista.

			En la literatura puránica, Jālandhar figura como un espíritu maligno o a veces incluso como un demonio.[29] No es claro hasta qué punto éste constituye un arquetipo de Yogī Jālandhar, pero en todo caso parece estar asociado con el culto del monte sagrado que lleva el mismo nombre. En realidad parece que el Jālandhar puránico pudo haberse derivado de alguna divinidad o espíritu asociado con un monte sagrado homónimo.

			En la literatura hagiográfica, Jālandhara y Kāṇhapā suelen fungir como personajes antagónicos a Matsyendra y Gorakh. En más de una ocasión, Kāṇhapā y Gorakh compiten por demostrar quién es el yogui más perfecto y en una ocasión incluso el rescate de sus respectivos gurus sirve de motivo para competir. Gorakh, en algunas versiones, se vale de ciertas artimañas para ser el primero en liberar a su maestro. Tras liberar a Matsyendra, Gorakh ayuda a rescatar a Jālan-dhar. Kāṇhapā, por su parte, al menos en algunas versiones, recibe un cruel y aun inmerecido castigo que lo denigra a él y a todos sus seguidores. Es inevitable ceder a la tentación de leer aquí sentimientos sectarios dentro del Nāth Panth. Los nombres de Jālandhar y Kāṇhapā figuran también en la hagiografía tibetana, pero Dasgupta se muestra reacio a aceptar que se trate de los mismos personajes.[30] Puesto que otros nombres de la constelación nāth también aparecen en el linaje de mahāsiddhas (por ejemplo Gorakṣa, Mīna, Carpaṭī o Cauraṅgī), me inclino a pensar que, de hecho, el Jālandhar y el Kāṇhapā nāths corresponden a sus homónimos budistas.

			Bhartharī

			En un pequeño poblado situado al sur de Varanasi se halla la tumba de un importante yogui: Bhartharī (o Bhartṛhari, en sánscrito). La tradición nāth lo identifica con otro Bhartṛhari (ca. siglo V), autor de importantes teorías gramáticas y que compuso obras poéticas célebres, como el Śataka-trayam (para algunos estudiosos, sin embargo, el gramático y el poeta son personas distintas). Bhartharī, tal y como figura en la tradición nāth, fue rey de Ujjain y tío de Gopīcand. 

			En una ocasión, el rey salió de caza y desafortunadamente dio muerte a un venado que, en realidad, era un yogui que había adoptado forma animal gracias a sus poderes para disfrutar la compañía de unas doncellas, también convertidas en gacelas. El rey Bhartharī lamentó su desafortunada cacería y decidió dejar la vida de palacio, lo que desconsoló a la reina. Tras la muerte de su esposa Piṅgalā, se sumió en una tristeza profunda que lo llevó a tomar los votos de la renuncia para convertirse en nāth-yogui de manera definitiva.[31] El motivo de un rey convertido en asceta es recurrente en la tradición popular del sur de Asia.

			Gopīcand

			El sobrino de Bhartṛhari es conocido como Gopīcand, Gopīcāṇḍ o Govinda-candra; también es conocido como Pīr Patāo en el Sindh.[32] Su nombre es sumamente célebre en la literatura folclórica de India y aparece en innumerables cuentos, canciones y poemas, por ejemplo el famoso poema Padmāvat del siglo XVI. También es conocido como Saṅgarī, uno de los Ochenta y Cuatro Mahāsiddhas.[33] Tanto su madre como él mismo fueron discípulos de Jālandharnāth. Su madre era hermana de Bhartharī y, según algunas fuentes, recibió iniciación de Gorakhnāth después de que Bhartharī decidiera tomar el camino del yoga.

			Gopīcand es uno de los personajes más célebres del santoral nāth. Monarca al igual que su tío, Gopīcand gobernó en el reino de Gaur en Bengala, tal vez entre los siglos XI y XII (si es que existió realmente). Tanto su madre como él fueron discípulos de Jālandhar. Un ciclo de recitaciones hagiográficas entonadas por un bardo contemporáneo ha sido el trabajo principal de Ann Gold.[34] Si su tío Bhartharī optó por el camino de la ascesis de manera voluntaria, Gopīcand más bien muestra la contraparte: las circunstancias y su madre lo empujan a la renuncia, a partir de lo cual se dedica a la meditación yóguica en un bosque.[35] En uno de los giros inesperados que estas leyendas suelen adoptar, hay un momento previo a la renuncia de Gopīcand en que su madre y él entierran a su propio guru, Jālandhar. 

			***

			Todos estos personajes son, por un lado, personalidades importantes en el lienzo del yoga y de la hagiografía india. También son, por así decirlo, diversas personalidades del sujeto o paciente de nuestro estudio. De diversas maneras, todas estas distintas voces expresan ideas, tensiones y tendencias del hatha, independientemente de que estén o no en consonancia. De hecho, no lo están, y es justo por eso que son relevantes. En medidas diferentes y a través de distintas dinámicas, estos yoguis articulan los varios mecanismos, componentes y categorías que conforman el hatha. Antes de adentrarnos en esos detalles de nuestra radiografía, vale la pena tener en cuenta la historia familiar de nuestro paciente: ¿cuáles son sus parientes cercanos?, ¿qué antecedentes conceptuales posee?, ¿cuántos perfiles ha desarrollado?
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