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RESUMEN

El interés que ha suscitado en las ciencias sociales el estudio de las religiones desde una
perspectiva de género ha puesto de manifiesto distintas realidades asociadas al rol de las
mujeres dentro de las religiones y las distintas estrategias que estas han articulado con el
fin de hacer frente a distintas situaciones de discriminacién percibida. Este articulo tiene
como finalidad principal el revisar los diferentes enfoques y debates cldsicos con respecto a
la cuestién de género en la religién. Para ello se analizard la cuestién de género en el culto
Hare Krishna a través de dos ejes principales: la descripcién de los conflictos internos que ha
suscitado la creacién de grupos de devotas que reivindican una mayor inclusién en el culto
y la reinterpretacion alternativa de las doctrinas establecidas como estrategia para construir
una vision y percepcién femenina de espiritualidad.
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ABSTRACT

«The gender issue in the Hare Krishna cult: An approximation to its theological and anthro-
pological construction, conflicts and recent debates». The emphasis social sciences have put
on the study of religions from a gender perspective has revealed different realities associated
to the position of women within religions and their strategies articulated to deal with situ-
ations of discrimination. This paper seeks to review the different approaches and classical
debates of the studies of gender in religion. To this end, this paper analyses the question
of gender in the Hare Krishna cult through two main perspectives: the description of the
internal conflicts that the creation of female devotees groups claiming for major inclusion
in the dynamics of the cult has generated, and the analysis of an alternative reinterpretation
of the established doctrines as a strategy to propose a female experience of spirituality.
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INTRODUCCION

Desde el siglo x1x las ciencias sociales se han interesado de manera activa por
el estudio de los fenémenos religiosos y la regulacion que desde ellos se proponia de
los diferentes ambitos de la vida social e individual (Durkheim 1982; Frazer 20006;
Weber 1973, 1993). El surgimiento en las sociedades industrializadas de los denomi-
nados «nuevos movimientos religiosos» (NMR) durante la segunda mitad del siglo
(Cresswell y Wilson 1999; Diez de Velasco 2000; Glock y Bellah 1976) conllevé
un cambio radical en la forma de concebir y entender la religiosidad en la postmo-
dernidad. Por un lado, el desarrollo de estos movimientos propicié que las teorias
cldsicas weberianas que abogaban por la progresiva secularizacién de la sociedad en
detrimento de la ciencia fueran desbancadas progresivamente por enfoques que en-
fatizaban la individualizacién de la religién (Beck 2009; Luckmann 1973; Vallverda
2001a). Por otro lado, la particularidad y dinamismo de estos movimientos religiosos
dio lugar a propuestas analiticas que replantearon teérica y epistemolégicamente las
premisas que tradicionalmente habian estado asociadas al 4mbito de lo religioso,
pasando a abordar dimensiones como el estudio de los procesos de conversién, la
mercantilizacién o el dinamismo de los procesos de secularizacién de las sociedades
postindustriales (Antén Hurtado 1999; Heelas 1996; Heelas y Woodhead 2005;
Lofland y Stark 1965; Norris y Inglehart 2004). Uno de los enfoques significativos
fue el de aplicar una perspectiva de género al estudio de las religiones con el fin de
visibilizar el papel y posicién que las mujeres tenian en dichos grupos. Si bien esta
orientacién ha tenido una gran acogida desde la década de 1970 (sobre todo en el
mundo anglosajén), también resulta de especial relevancia el reconsiderar la cons-
truccién de género de la religién a partir de nuevos enfoques y paradigmas teéricos
que han emergido en las dltimas décadas en el campo de los estudios religiosos. De
esta manera, este articulo pretende principalmente complementar los enfoques de
género en la religién que podrian considerarse «cldsicos» atendiendo a su construccién
y contextualidad a través de la revisién de la cuestién de género en la religién a través
de paradigmas analiticos que enfatizan en la importancia y necesidad de entender
las religiones como procesos dindmicos en continuo cambio y redefinicién que se
encuentran sujetos a condicionantes, interpretaciones y variaciones sociohistdricas.
A su vez, este ejercicio tedricodescriptivo también pretende incentivar y potenciar
la importancia de promover estos enfoques en «periferias investigadoras» como es
el caso de Espana, en donde los estudios religiosos desde una perspectiva de género
son aun considerados emergentes'.

! A pesar de que en Espafia ha existido una tradicién de cientificos sociales préximos
a la antropologia desde finales del siglo x1x, no se puede hablar de una «antropologia espafiola»
propiamente dicha hasta finales del siglo xx, cuando se institucionalizé la disciplina, surgieron
publicaciones diversas y se regul6 su ensefianza en algunas universidades (Jiménez de Madariaga y

Checha y Olmos 2012; Ortiz 2003).



Para llevar a cabo estos objetivos, el articulo estd dividido en dos partes.
En la primera se propone una breve revision teérica de los diferentes enfoques de
género aplicados a la religién que han sido utilizados para analizar el papel de la
mujer en diferentes movimientos religiosos. A su vez se hace hincapié en las limi-
taciones de los mismos. En la segunda, se introducirdn los principios de los nuevos
paradigmas de los estudios religiosos a través de la presentacién de un estudio de
caso concreto, el de la religién Hare Krishna. En esta seccién se revisard la cons-
truccién teoldgica y sociohistérica que se ha hecho de la cuestién de género de
dicho culto (sus fundamentaciones, reinterpretaciones y conflictos) y se describird
una reinterpretacion de las doctrinas del culto que hacen las devotas con la fina-
lidad de construir una visién mds «femenina» de las creencias y la espiritualidad.
El presente articulo ha sido elaborado a través de una revision bibliogréfica sobre
la cuestién de género en diversos cultos y movimientos religiosos y un trabajo de
campo realizado en varias comunidades Hare Krishna de Madrid y Guadalajara
(Espana) entre los anos 2011 y 2013. Dicho trabajo de campo se basé princi-
palmente en observaciones a participantes en diversos espacios pertenecientes al
culto Hare Krishna y otros espacios publicos y privados frecuentados por devotos
(como plazas publicas, congresos de yoga, restaurantes, etc.), asi como entrevistas
en profundidad a devotos Hare Krishna. Al mismo tiempo, se emplearon técnicas
de cardcter cuantitativo: cuestionarios que fueron rellenados por diferentes sujetos
que si bien no se consideraban devotos Hare Krishna, frecuentaban sus espacios
para comer. Con el fin de mantener el compromiso ético y de confidencialidad
que fue pactado con los participantes en la investigacion, cualquier referencia que
pudiera permitir la identificacion de los participantes de la misma (nombre, edad,
procedencia, etc.) ha sido omitida.

1. LA MUJER EN LAS RELIGIONES, UNA VISION GLOBAL

El surgimiento de los estudios de género en la segunda mitad del siglo xx
(Bowles y Klein 1983; Moncé 2011) y la incipiente conversién de mujeres a los
NMR suscité un interés por parte de las ciencias sociales hacia el papel de la mujer
en la religién, dando lugar a una extensa bibliografia que puso de manifiesto las
diversas formas de dar sentido y entender el papel de las mujeres dentro de los
cultos religiosos.

Dentro de la extensa bibliografia existente, destacan distintos ejemplos en
los que se analizan los motivos e intenciones que motivaban a las mujeres a acercarse,
o a desligarse, de distintos movimientos religiosos (Jacobs 1984; Matin, Zablochi
y Gunter 2012). Partiendo de la base de que cada culto en concreto presentaba una
idea del género que detallaba los diferentes estatus, roles, obligaciones familiares,
matrimoniales o incluso restricciones que tanto hombres como de mujeres deben
seguir (Aidala 1985; Jacobs 1984; Puttick 1999), estos trabajos buscaron visibilizar
distintas dimensiones relacionadas con el imaginario que las mujeres construian antes
de entrar en los cultos religiosos y la posterior realidad que encontraban en ellos.
Bajo construcciones de género que las autoras de los citados trabajos describen como
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«cerradas»’, las autoras expresan que la gran mayoria de las religiones mundiales y
NRM confieren a la mujer un papel de inferioridad con respecto a los hombres en
tanto que reflejan restricciones a la hora de acceder a determinados estatus y a parti-
cipar en rituales, un condicionamiento de la vida sexual y una difusién de valores de
género que eran considerados por las autoras como «tradicionales» al estar centrados
en la exaltacién de la importancia de la familia nuclear, la crianza y cuidado de los
hijos, la cocina y la limpieza del hogar®. Si bien estos enfoques se popularizaron de
manera importante, las limitaciones principales de los mismos residen en su marcada
tendencia a intentar justificar una intrinseca «bondad» o «maldad» de las religiones
con respecto a la cuestién de género, en el uso unitario de técnicas cuantitativas para
la recogida de informacién y en el gran peso que las autoras atribuyen al andlisis de
fuentes secundarias para formular sus conclusiones. Por otro lado, otro grupo de
autoras (Haywood 1983; Palmer 1993, 1994) plantean cémo a pesar de la concep-
cién mds o menos «cerrada» de la cuestién de género que se puede apreciar en las
escrituras religiosas, es importante tener en cuenta que estas fluctiian por la propia
interaccién de los actores sociales. Segtn sus planteamientos, a través de determi-
nadas reinterpretaciones que las mujeres hacen de las propias escrituras religiosas,
estas pasan a establecer y promover estrategias frente a los modelos hegemoénicos de
género, poniendo de manifiesto diferentes matices de cardcter individual (y a veces
colectivo) de la supuesta inamovilidad de los mismos (Godelier 1986). Si bien este
enfoque representa un significativo cambio con el primero, una de las principales
limitaciones que se puede observar en el mismo es su enfoque centrado en la pers-
pectiva de las mujeres y no de otros actores individuales o colectivos que influyen en
la cuestién de género y su andlisis contextual, restringido al momento singular sin
que se examine el propio desarrollo histérico de dichas estrategias y cémo influyen
en los cambios a nivel institucional.

Actualmente, las religiones en la modernidad tardia se acercarian a las bases
y fundamentos descritos por el segundo enfoque descrito. Las religiones son descritas
como procesos dindmicos en los que las doctrinas, los mensajes, las identidades y
los espacios se encuentran en continuo cambio, expansién y redefinicién y en donde
atender a la diversidad de interpretaciones y agencialidad de los sujetos a la hora
de dar sentido, reinterpretar y promover cambios institucionales se vuelve central
(Arweck 2006; Mahmood 2005). Este paradigma, que algunas autoras denominan
la «religién en movimiento» (Cornejo ez al. 2008), propone entender el género dentro

? Existen diversas clasificaciones; sin embargo, la mds recurrente y explicita que usan las
autoras que manejan este posicionamiento de las religiones como instituciones discriminadoras es la de
Allen (1987). Dicha autora establece tres «visiones» de la cuestién de género en la religién: sexualmente
complementarias (cada sexo tiene cualidades espirituales tinicas que se unen mediante el matrimonio),
sexualmente separadas (existen categorias de género marcadas y diferenciadas) y sexualmente unidas
(el cuerpo y el género es entendido como superficial y portador de una falsa identidad material).

3 Esta categorizacion no se aplicarfa a movimientos como el Rajnessh, Brahma Kumaris
y a tradiciones Wiccanas y paganas. Seglin estas autoras, las mujeres en estas religiones tendrian un
papel mds relevante tanto en los rituales como en la propia cosmologia.



de la religién como un proceso dindmico y en continua reinterpretacién, en donde
las tensiones entre distintas partes y las evoluciones sociohistdricas en las sociedades
son necesarias para dar sentido a los cambios internos (Anddjar Chevrollier ez al.
2008; Sharma y Young 1999).

Esta asercién nos sirve para presentar el caso concreto del culto Hare
Krishna, un culto religioso en el que si bien su cosmologia & priori se acercaria al
primer enfoque descrito en este apartado, la aplicacién de estos nuevos paradigmas
advierte cémo el desarrollo de la cuestién de género en el culto a través de los afos
ha puesto de manifiesto cambios en la forma de entender la igualdad y diversidad
de género, dando lugar incluso al nombramiento de mujeres en posiciones de cierta
relevancia dentro del culto a pesar de que en ciertas partes de la historia del culto se
les prohibiera incluso entrar a los templos.

2. LA CUESTION DE GENERO EN EL CULTO HARE KRISHNA

Retomando algunos andlisis sobre el género que algunas autoras realizan
sobre el culto Hare Krishna (Aidala 1985; Jacobs 1984, 2006; Puttick 1999), puede
decirse que este culto plantea una idea de género en donde el hombre y la mujer
son construidos como sujetos «sexualmente dispares» y cuyo contacto debe ser
regulado. El hombre y la mujer son considerados como sujetos disociados y, por lo
tanto, cada parte tiene adscritos determinados valores, ideas y roles concretos que
a priori no podrian romperse (Jacobs 1984, 2006; Morris 2009). En este sentido,
la mujer es descrita como en posicién de desigualdad frente al hombre en tanto que
debe obedecer las 6rdenes de los varones de manera undnime. Al mismo tiempo,
con respecto a las cuestiones familiares los papeles de la mujer descritos por la cos-
mologia Hare Krishna son los de cuidadora de la familia, educadora de los nifios y
encargada de las labores del hogar (en contraposicién, segtin los textos sagrados, la
vida del hombre debe regirse por las practicas religiosas y de servicio devocional?).
Esta desigualdad, manifestada en las prdcticas cotidianas, se justifica a través de la
propia génesis del hombre y la mujer que se propone desde las tradiciones védicas
del Srimad Bhagavatam (Prabhupada 1994) y el Bhagavad Gita (Prabhupada 2005),
pilares centrales del culto. Por poner algunos ejemplos, en dichos textos se describe
c6mo la mujer debe ser dependiente del marido o de su padre (Prabhupada 1994:
versos 3.22.25, 3.24.40), no debe tener libertad (Prabhupada 2005: verso 16.7)
y que su deber es el de mantenerse casta, justificando que los hombres duden de
ella en caso de que no lo sea (Prabhupada 1994: versos 8.9.9 y 5.6.4). Al mismo
tiempo, esta diferencia entre las «naturalezas» del hombre y de la mujer se relaciona
con restricciones concretas sobre su asociacion. Esto implica a su vez concebir a la

# El servicio devocional implica realizar actividades en el templo con el fin de adorar,
dar las gracias y mostrarle respeto a Krishna. Es uno de los principios del bhakti-yoga (o yoga de la
devocién) y que tiene una relevancia central en el progreso espiritual y el acercamiento a Krishna.
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mujer como un sujeto de «naturaleza inferior» a la del hombre: «El instinto natural
de una mujer es disfrutar el mundo material. Ella induce a su esposo a disfrutar
este mundo por medio de satisfacer su lengua, estémago y genitales» (Prabhu-
pada 1994: verso 6.18.40); «las mujeres como clase son como ninos, y, por ende,
no tienen la capacidad discriminatoria de un hombre» (Prabhupada 1994: verso
1.7.42); «se dice que la mujer es como el fuego y, el hombre como la mantequilla.
La mantequilla tiene que derretirse al asociarse con el fuego, y, en consecuencia,
s6lo se les debe juntar cuando sea necesario»” (Prabhupada 1994: verso 1.10.16).
En estos extractos se observa la clara distincién y clasificacién construida por los
Hare Krishna sobre los «ideales» de hombre y mujer, lecturas que han llegado a
servir incluso para que ciertos cientificos sociales hayan considerado al culto Hare
Krishna como «antifeminista» en su fundamentacién (Morris 2009). Sin embargo,
mids alld de centrarse literalmente en estas escrituras, es necesario hacer hincapié
en la propia evolucién sociohistérica del culto y en las experiencias y vivencias de
los devotos y devotas, lo que nos permite mostrar el dinamismo y variabilidad de
estas clasificaciones.

Desde su surgimiento en la década de 1960, el culto Hare Krishna se ha
caracterizado por una profunda conjuncién de cambios e interpretaciones con la
finalidad de «adaptarse» al contexto sociocultural de las sociedades industrializadas
(Bryan et al. 2013; Dwyer y Cole 2007, 2013). Si bien el culto se fundamenta en los
principios védicos descritos anteriormente, la interpretacién y pricticas que propone
el gurti y fundador del movimiento, Srila AC Bhaktivedanta Swami Prabhupada,
han diferido de las escrituras. Por ejemplo, Prabhupada reivindicé la igualdad de
hombres y mujeres como seres espirituales (a pesar de las diferencias materiales, espi-
ritualmente los definfa como «almas iguales»), lo que se tradujo en una invitacién a
que las mujeres participaran de la vida espiritual en los templos junto a los hombres
(aunque separados en diferentes espacios). Al mismo tiempo, también propicié que
las mujeres pudieran ascender dentro de la jerarquia del culto hasta llegar a ostentar
cargos de relevancia. Si bien estas pricticas y dindmicas se llevaron a cabo mientras
Prabhupada vivié, tras su muerte los discipulos que ¢l habia asignado para que le
sucedieran retomaron los «ideales» védicos como principios de referencia, dando lugar
a importantes casos de discriminacién hacia devotas (Rochford 2007). Algunas au-
toras, como Palmer (1994), enfatizan que esto se debié a que la educacién de muchos
de los discipulos de Prabhupada se habia centrado de manera tan encarecida en las
escrituras védicas que estas eran tomadas como verdades inquebrantables, hasta el
punto de que Anna King (2007) expone cémo devotos Hare Krishna procedentes
de la India incluso llegan a expresar «orgullo» y «respeto» hacia los conversos Hare
Krishna de las sociedades industrializadas ante la capacidad de estos tltimos para
cumplir de manera mds estricta todos los principios, derechos y deberes estipulados

> Esta metdfora era la mds recurrente entre devotos y devotas a la hora de explicar las
diferencias de género.



en las escrituras védicas con respecto a las cuestiones de género®. Por otro lado,
autores como Rochford (2007) declaran que este cambio no debe considerarse
«radical» si se toma en consideracién la actitud que Prabhupada mantenia en sus
clases al comentar las escrituras:

El estudio de Lorenz (2004: 122) encontré que el 80 por ciento de los comentarios
de Prabhupada a las escrituras describian a las mujeres como «negativas» de manera
sustantiva. Prabhupada de manera rutinaria se refiri6 a las mujeres como menos
inteligentes, lozanas, inferiores y dafiinas para el avance espiritual de los hombres.
Atribuyendo estas cualidades, Prabhupada enfatizaba que las restricciones deberfan
recaer en las mujeres, que a su vez debian ser agrupadas con otras clases inferiores»

(Rochford, 2007: 126) [traduccidn a cargo del autor].

A raiz de esta represion de las mujeres, desde algunos sectores femeninos del
culto surgieron voces a favor del cambio. Estas primeras voces de cardcter individual
fueron formando pequenos grupos de mujeres que reivindicaban una mayor libertad
como forma de recuperar el estatus que posefan antes de la muerte de Prabhupada’.
Estos grupos fueron ganando adeptas, hasta que finalmente se reconocié su posiciéon
dentro de la estructura de ISKCON® en 1996 con la creacién del «ministerio de la
mujer». Como se ha mencionado, el principal motivo que motivé la creacién de estos
grupos fue el de reivindicar una mayor «libertad» para las devotas con la finalidad
de construir un clima de respeto mutuo entre hombres y mujeres en donde no se
considerara a las mujeres como meros instrumentos del poder masculino y objetos
sexuales. En ningtin momento la idea libertad de la mujer» que propugnaban estos
grupos iba encaminada a un replanteamiento de los roles de género como constructo
social y politico. Las devotas renegaban de esa visién constructivista de los mismos,
ya que adherirse a ellos implicaba acercarse al mundo material (entendido como maya
o ilusi6n), lo que retrasa el progreso espiritual y aleja de la conciencia de Krishna; es
mds, estos grupos criticaron de manera activa al feminismo occidental, describién-

¢ Esta hipdtesis también es mantenida por Jaume Vallverdd (2001b), quien en el andlisis
de los procesos de conversién en el culto identifica una primera etapa en la que los devotos tienden
a proponer una visién «radicalizada» de las creencias de manera generalizada, llegando a «sentir la
necesidad» de convencer al resto de personas sobre la bondad del culto y la falsedad del mundo en el
que viven. Con el paso del tiempo, los devotos van suavizando estas posturas, abrazando actitudes
cercanas al respeto y la tolerancia hacia la diversidad de creencias.

7 Este andlisis es realizado especialmente por Burke Rochford (2007), el cual centra su
andlisis en los grupos de devotas Hare Krishna de los Estados Unidos y Canadd y su influencia en
los organismos internacionales de ISKCON. Al mismo tiempo, algunos devotos mencionan que en
esa época (anos 70 del siglo xx) también surgieron voces de respuesta en otros lugares del mundo
como Sudamérica; sin embargo, no existen andlisis al respecto.

8 La International Society for Krishna Consciousness (Asociacién internacional para la
conciencia de Krishna) fue creada en 1966 por Prabhupada y es la organizacién que aglutina a todos
los miembros e instituciones del movimiento Hare Krishna a nivel mundial.
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dolo como perjudicial para la propia espiritualidad y la practica religiosa’. La idea
de dibertad» era asociada con la de la liberacién del karma'®, que se interpretaba
con no estar siempre al servicio del marido para asi poder disponer de tiempo para
realizar pricticas devocionales que les permitieran progresar espiritualmente. Para
estos grupos, era esencial reivindicar la idea de la mujer como seres psicolégicos y
espirituales con libertad para la prictica devocional:

[...] trascender la concepcidn corporal de la vida y pasar a ser liberadas de la mun-
dana categorizacién socio-sexual. Y, por supuesto, los hombres tienen que elevar
su conciencia. La vida espiritual comienza al darse cuenta de que cada uno no es
un cuerpo material sino un alma espiritual eterna. Las designaciones <hombre» y
«mujer» se refieren solo al mundo material. Por lo tanto, no tienen nada que ver con
el alma, con la esencia. La mera concepcién de que «yo soy un hombre» o «yo soy
una mujer» es maya, una ilusién. Y la atraccion sexual es producto de esa ilusién,
una ilusién que obviamente afecta tanto a hombres como a mujeres''.

Estas reivindicaciones, sin embargo, fueron interpretadas de forma negativa
por un gran nimero de devotos masculinos, lo que dio lugar a un fuerte movimiento
contestatario. Los principales argumentos de este movimiento eran que las reivindica-
ciones de los grupos de devotas resultaban muy «radicales», cercanas al «feminismo»
y «contrarias» a los principios védicos y a las ensefianzas de Prabhupada. La propia
idea de «libertad» que promulgaban los grupos de mujeres fue vista por estos gru-
pos de devotos como una completa «ruptura religiosa»: «El actual Ministerio de las
Mujeres y su movimiento en ISKCON parece estar influenciado por el demoniaco
feminismo de la sociedad karmi [de la sociedad material], que ha sido y continua
siendo un factor importante de la degradacién moral del mundo»'.

Las tensiones y conflictos entre ambos grupos se materializaron principal-
mente en acciones del segundo grupo contra el primero: prohibicién y denuncia
publica de devotas, negacién de participacién en rituales y ascenso jerdrquico a
través de discursos que, recurriendo al «tradicionalismo» de las escrituras védicas y
la necesidad de no desvirtuar las ensenanzas de Prabhupada, buscaron desacredi-
tar las reivindicaciones de las devotas (Rochford 2007: 148-151). Estas posiciones
enfrentadas dieron lugar a un largo debate cargado de altibajos que se alargé hasta

? Para las devotas, el feminismo era un vestigio del mundo material que entrafiaba peligros
considerables con los principios védicos, como la ruptura de la idea de familia, el aborto, la explotacién
o el tener poco tiempo para servir a Krishna.

1 Laideal del karma se puede definir como una energia trascendente (invisible e inmensu-
rable) que se deriva de los actos de las personas. Puede ser tanto positivo como negativo, y dependerd
de si las acciones del sujeto se ajustan a los principios del culto Hare Krishna. De acuerdo con las
leyes del karma, los actos en vida determinaran el cuerpo material de la siguiente reencarnacién (el
ciclo eterno llamado Samsara), del que se puede «escapar» acercdndose a la conciencia de Krishna y
realizando acciones sin reacciones karmicas negativas.

" Traduccién a cargo del autor (Sitarani Devi Dasi 1982).

12 Traduccién hecha por el autor (Swami Bhakti Vikasa 1998, en Rochford 2007: 139).



2005, cuando las devotas consiguieron que el Governing Body Commission*? (GBC)
reafirmara una resolucién redactada en el afio 2000 sobre la igualdad entre devotos
y devotas a la hora de realizar las practicas religiosas en ISKCON (Rochford 2007:
158-159).

Tras la reafirmacién de la citada resolucién, podria parecer que los debates
entre los derechos y las obligaciones de las devotas dentro del movimiento Hare
Krishna estdn resueltos pero, sin embargo, la mencionada resolucién no ha sido
puesta en préctica de forma activa por los devotos, maestros espirituales e incluso
representantes del GBC de manera unitaria. Uno de los casos mds relevantes que
ejemplifican este hecho ocurrié en 2008, cuando Caitanya Das (miembro del GBC
desde 2002 y coordinador del ISKCON Dole Project en Francia desde 2008) escribié
un editorial en una pdgina web asociada a ISKCON titulado «Feminist Theories
and their Effect on ISKCON» (Teorias feministas y sus efectos en ISKCON) (Cai-
tanya Dasa 2008). En dicho texto, Caitanya expone cémo la corriente «feminista»
de ISKCON estaba cambiando los valores y las bases filosofias de las ensenanzas
de Srila Prabhupada, llegando incluso a plantear temas como el divorcio o la aso-
ciacién libre entre devotos y devotas. A su juicio, Caitanya atribuye estos cambios a
la excesiva «libertad» y permisividad de la que disfrutaban las mujeres en ISKCON
desde hacia algunos afios:

Otra razén [de que exista una corriente «feminista» dentro de ISKCON] podria
ser que muchas de las devotas de ISKCON son occidentales, y por eso todavia
estarfan condicionadas por su cultura occidental, en donde la igualdad de género
o el feminismo son un pilar importante. Otra razén podria ser que estas devotas
se han estado asociando en exceso con lo no devotos, lo que ha erosionado su
creencia en las ensefianzas de Srila Prabhupada y, por lo tanto, ellas han empezado
a suscribirse mds a las ideas de la sociedad liberal, secular y de no devotos que a
las ensefianzas de Srila Prabhupada, totalmente opuestas a la sociedad occidental
moderna (Caitanya Dasa 2008 [traducci6n a cargo del autor]).

Este articulo fue respondido en otro editorial en la misma pdgina web escrito
por Radha Krishna Dasa, y titulado «Women Hating and its Effect on ISKCON»
(El odio hacia las mujeres y sus efectos en ISKCON) (Radha Krishna Dasa 2008).
En este texto, Radha se posiciona como una no defensora del feminismo occidental
recurriendo a discursos sobre el papel de la mujer en la conciencia de Krishna ante-
riormente planteados por otras devotas (Sitarani Devi Dasi 1982):

Si Caitanya fuera un pensador libre con educacién (en vez de un guri que solo ha-
bla), seguramente se daria cuenta de que ha habido mujeres que han recibido abusos
en la estructura familiar de ISKCON durante los tltimos 40 afios. Ellas han sido
golpeadas, maltratadas y han recibido abusos por parte de devotos y después han

'3 Es la autoridad que dirige ISKCON. Fundada por Prabhupada en 1970, se retine anual-
mente, normalmente en Mayapur, India.
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sido abandonadas sin dinero ni proteccién. Personas como Caitanya Das (y su gurti
Bhakti Vikas Swami) las culpan por «divorciarse de sus maridos» [...]. Entonces,
Caitanya Das menciona que las malvadas mujeres feministas van a la universidad
a aprender cosas malas. El dice: «;Cémo estas devotas se contaminaron con los
despojos de la sociedad material? Una gran causa podria ser porque muchas de ellas
fueron a universidades de la sociedad karmi, en donde el humanismo es la base de
sus ensefanzas (el feminismo moderno es un brote de las filosoffas humanistas)».
Para que quede constancia, ha habido gurtis de ISKCON que han ido a «universi-
dades de la sociedad karmi» a sacarse titulos. Hay una larga lista de sannyasis' de
ISKCON que lo han hecho durante los tltimos afios, tirando a la basura millones
de délares del dinero de ISKCON. Después de todo, tras ser abandonadas por el
sistema social de ISKCON, las mujeres nunca habrian podido permitirse ir a las
universidades. Eso es solo cosa de los gurus ricos y de los llamados sannyasis que
pueden permitirse esos lujos. Pero, siendo ignorante como él es, Caitanya concluye
que la fuente de los problemas de la mujer es que ellas han sido educadas [...] y
por lo tanto habria que mantener a las mujeres sin educar, abusadas y silenciadas
(Radha Krishna Dasa 2008 [traduccién a cargo del autor]).

Aparte de este cruce de respuestas, la devota Radhika Candra Devi Dasi
(2008) también escribi6 otro texto en la mencionada pdgina web arremetiendo
contra Caitanya y el blog que este escribia®, tachdndole de miségino y homéfobo.
En contestacién, otro devoto llamado Arjuna Dasa respondié a este tltimo articulo
postuldndose en contra de las reivindicaciones de las mujeres:

Radhikacandra dd escribe, en un tono anti-vaisnavi, que «él (Caitanya Dasa)
demandaba de manera violenta que las mujeres debfan conformarse con las ideas

py tradicionales de ser tratadas como esclavas. Lo que no quiere es simplemente limpiar
- y cocinar, convertirme en su esclava. Lo que no quiero es que me usen como una
= mdquina de producir bebés. Este me repulsa». Esto suena como un consejo que
o uno podria encontrar en un libro feminista. Serfa interesante conseguir alguna idea
o mids clara sobre la persona que autorizé este articulo (cuya cita he mencionado).
%, Ella dice que no quiere cocinar, limpiar o convertirse en una maquina de hacer
= bebés. Un matrimonio bajo la conciencia de Krishna —para su informacién— no
: gira en torno a las pricticas materiales o la relacién carnal con un hombre, gira en
- torno al Dios Krisna, la suprema deidad'®.

5 Observando los ejemplos descritos, podemos afirmar que el debate sobre el
v rol de género dentro del culto Hare Krishna estd lejos de resolverse. Esta compleja
;1 situacién también se refleja en el caso espanol. Desde el mes de abril de 2013, en

O

REVI

4 Es un rango de ISKCON vy diferentes tradiciones hindues llamado el renunciante. El
sannyasi es una persona célibe que vive sin posesiones materiales y que concentra todas sus energias
en la préctica devocional y en la prédica de la palabra de Krishna. Es el estatus mds elevado dentro
de la religién Hare Krishna.

5 Su blog se titulaba Hare Krishna Diary, pero actualmente se encuentra cerrado.

1 Traduccidn realizada por el autor (Arjuna Dasa 2008).



el templo Hare Krishna de la ciudad de Madrid se ha creado un grupo de devotas
que se relinen una vez por semana para «potenciar» su unién (ya que su nimero
es menor que el de los devotos varones)” y su participacién, asi como el recoger
pensamientos e iniciativas'®. Este grupo busca desarrollar el progreso espiritual de
las devotas, pero a su vez el trabajo de campo realizado también pone de manifiesto
posibles objetivos latentes, como es el de hacer frente a la prevalente discriminacion.
Si bien los devotos manifiestan nociones de igualdad entre hombres y mujeres, en
repetidas ocasiones, estos también realizan comentarios despectivos hacia mujeres:

Era domingo por la mafiana, y me encontraba en el templo con otro devoto prepa-
rando dulces de coco que después se repartirian a los transetntes en el Harinam®.
A pesar de ser enero y que el tiempo era frio, devotos y devotas comenzaban a
acercarse al templo. La gran mayoria de ellos no llevaban sus dhotis y saris*® puestos,
por lo que habia una cola de alrededor de 10 personas frente al Gnico bano de la
sala. En un determinado momento, salié una devota del templo, ante lo que un
devoto que estaba guardando la fila exclamé en voz alta: jvenga mujer, date mds
prisa, que se hace tarde! Momentos después, mientras este devoto se encontraba ain
para entrar al servicio, pude escuchar como conversaba su compafiero de delante
al respecto de lo sucedido:
— Es que esta mujer se cree que todo el espacio es suyo [con tono indignado].
— Ya, no sé qué tipo de cosas sin sentido debe estar haciendo en el bafio para tardar
tanto y tenernos al resto esperando. Deberian venir preparadas de casa.
— Si. No es normal que esté 20 minutos para cambiarse (Extracto del diario de
campo, enero de 2013).

A su vez, estas expresiones de descrédito de las mujeres también se reflejan
en los comentarios que manifiestan algunas devotas, las cuales se quejan de la
forma en la que algunos devotos las tratan (gritando sin motivo o tratdndolas de
forma diferente en comparacién con los devotos sin ningiin motivo aparente). En
contraposicién, también hay devotas que no consideran que se encuentren en una
posicién de desigualdad con respecto a los hombres, ni tampoco que hayan sido
tratadas de manera poco respetuosa.

A través de esta seccidn se ha puesto de manifiesto la variabilidad y dinamis-
mo que existe a la hora de hablar de la cuestién de género en el culto Hare Krishna.

7 Desde las autoridades del templo no pueden concretar un nimero de devotos, ya que
actualmente existen distintas categorias dependiendo de su compromiso con el culto; sin embargo,
exponen que la proporciéon de mujeres es aproximadamente 1 a 4 en relacién con los hombres.

'8 A pesar de que conversé con las devotas integrantes del grupo sobre la posibilidad de
realizar observaciones en el mismo, no me fue permitido el acceso por mi condicién de hombre. Por
otro lado, las devotas si que expresaban su conformidad para que investigadoras femeninas acudieran
a las reuniones.

19 Salida que hacen los devotos y devotas por las calles de las ciudades cantando el santo
nombre de Krishna.

2 Indumentarias masculinas y femeninas respectivamente.
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Si bien es un debate todavia abierto en el que se entrelazan cuestiones de orden
sociopolitico, culturales y religiosas, ha quedado patente la importancia de tomar en
consideracién las perspectivas de los actores sociales como modeladores del sentido
y cambio de los roles de género y su percepcién. En este sentido, el centrarse en el
caso del culto Hare Krishna resulta un ejemplo interesante para su extrapolacién
debido a su inherente propensién al cambio descrito anteriormente. Actualmente, el
culto Hare Krishna debe ser entendido como un culto pluralista que atrae no solo a
devotos y devotas sino a gente de otras confesiones religiosas (budistas, cristianos),
buscadores espirituales o incluso a ateos que, de alguna forma, sienten interés por los
templos motivados por el «exotismo» de sus practicas o la comida (King 2013). Con
el paso de los afos, el culto Hare Krishna ha sabido romper su inicial hermetismo
(Prat 2001; Rochford 1991), abriéndose hacia el exterior acorde al contexto actual
de diversidad existente en las sociedades industrializadas. Este cambio se traduce
simultdneamente en un incipiente debate interno sobre cuestiones como son la ho-
mosexualidad, la transexualidad y la experiencia de la sexualidad dentro del culto,
las cuales tradicionalmente han sido reprimidas (Vrsabha das 2005). Para dar cuenta
de este proceso de cambio, Anna King (2013) expone el caso de Bhavananda Das,
que en 1989 fue destituido de su estatus de gurd al confesar haber participado en
conferencias homosexuales mientras ostentaba ese rango. Por otro lado, actualmente
es el director creativo del proyecto Temple of the Vedic Planetarium (templo del
planetario védico) en Mayapur, India, el centro mds importante de ISKCON a nivel
mundial. Al mismo tiempo, se ha creado dentro de ISKCON la asociacién Gays and
Lesbian Vaishnava Association (asociacién de gais y lesbianas vaishnavas)”, cuya
funcién principal es la de estudiar las escrituras védicas para poner de manifiesto la
igualdad de su condicién de género en el culto Hare Krishna®? y la de abrir debates
sobre temas relacionados con la sexualidad y el género en el seno del movimiento.
Otro ejemplo sustancial es el que se ha producido en el proceso de debate abierto
sobre el reconocimiento de la homosexualidad como «compatible» con el estatus
de devoto/a. En noviembre de 2008, Hridayananda Das Goswami® bendjijo y casé
a dos devotos homosexuales en la ciudad de Los Angeles**. Al mismo tiempo, en

' Cuya pdgina web es www.galval08.org/ (Gltimo acceso, junio de 2013).

22 Este tipo de ejercicios también se han llevado a cabo por parte de otros colectivos religio-
sos, como las waria (travestis femeninos) musulmanas en Indonesia. Un grupo de waria de la ciudad
de Jogjakarta lleva organizéndose desde el ano 2008 en una escuela con el fin promover una lectura
alternativa del Cordn para acabar con la discriminacién social y religiosa que sufre este colectivo en
el pais (Safitri 2013; Koeswinarno 2007, 2014).

% También miembro del GBC y que unos afios antes escribié un libro titulado Vaisnava
Moral Theology and Homosexuality (la teologia moral de vaisnavismo y la homosexualidad) (Hrida-
yananda Das 2005), en donde se posicionaba a favor de la homosexualidad dentro del movimiento
Hare Krishna. Este texto suscitd diversas criticas, como las formuladas por Danavir-Goswami (2005)
y uno de sus discipulos, Krishna-kirti das (2007).

% Suceso que ademds indujo a Caitanya Dasa (mencionado anteriormente en el debate sobre
la posicién de la mujer en el culto) a dejar ISKCON en 2009 debido al grado de permisividad que
el GBC tenia tanto hacia las propuestas de las «<mujeres feministas» como a las de estos temas como


www.galva108.org/

la comunidad de devotos Hare Krishna de Espafa existe un singular nimero de
devotos y devotas que se declaran abiertamente homosexuales y consideran que cada
vez son mds respetados dentro del movimiento.

Por tltimo, entre los devotos Hare Krishna también se vienen promoviendo
distintas actitudes con respecto a los roles de la mujer en el hogar y en la familia
(King 2013). Actualmente, las devotas Hare Krishna poseen un alto grado de li-
bertad que contrasta con las declaraciones de Prabhupada expuestas anteriormente
con respecto a su sumision y renegacién a determinadas tareas. La propia evolucién
sociohistorica de los movimientos feministas en las sociedades industrializadas y
el hecho de que gran parte de los devotos y devotas Hare Krishna sean conversos
incide en que esté mds que aceptado el hecho de que las devotas tengan estudios
universitarios, trabajen fuera de casa sin que sea necesario recibir el «visto bueno»
de las autoridades masculinas o se inicien y asciendan dentro del movimiento. Atun
hoy en dia siguen existiendo casos en donde, aunque no exista un «control» expli-
cito de la mujer, hay hombres que si que defienden la idea de que las mujeres deben
encargarse primordialmente de la crianza de los hijos porque «son las que saben» o
de otras tareas determinadas como es el cambio de vestimenta de las deidades; sin
embargo, poco a poco estas actitudes estin cambiando hacia posiciones que abogan
por la igualdad entre hombres y mujeres.

Sibien esta seccién nos sirve para presentar una descripcion sociohistérica de
la cuestion de género dentro del culto Hare Krishna, también es importante atender
a otras dimensiones de la religiosidad y espiritualidad que histéricamente no se han
tratado de una manera considerablemente extensa por los estudios de género en la
religién, como es el caso de la experiencia religiosa y resignificacion de las creencias
por parte de las mujeres. En este sentido, la reconstruccién de la importancia de las
deidades femeninas de la teologia hindd ha sido una herramienta de empoderamien-
to utilizada por devotas Hare Krishna para reivindicar una visién mds femenina
de las creencias y encontrar un recurso para sentirse cémodas y reafirmarse en su
progreso espiritual.

2.1. Las MIL CARAS DE RaDHA

Como indica Salvador Rodriguez (2012), la supuesta homogeneidad de las
religiones debe discutirse a través del contexto sociocultural o la experiencia de los
creyentes, lo que darfa lugar a lo que el autor considera la religién comun:

Toda religién, aunque fuera tinica en su doctrina, que en la practica no lo es, se vive
de forma diferente por cada sociedad; estas diferencias no son de menor cuantia,
aunque se diga lo contrario, sino que afectan incluso a la concepcién doctrinal bé-

la homosexualidad, lo que, en su opinién, implicaba un cambio total en las bases del movimiento

predicadas por Srila Prabhupada.
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sica. Las diferencias en las formas de vivir la religién no solo afectan a los rituales,
forma exteriorizada y fundamental en las sociedades, sino también a los contenidos
doctrinales (Rodriguez 2012: 2).

En la seccién anterior se ha hecho hincapié en la variabilidad y multiplici-
dad que caracteriza al culto Hare Krishna desde su creacién en lo que respecta a la
interpretacién de tradiciones védicas. En esta subseccién, se analizard una reinter-
pretacién de las doctrinas del culto que han promovido a lo largo de los anos las
devotas y algunos de sus cometidos.

Segtin la teologia Hindti (Chandra 1998; King 2007), Radha es una diosa
cuyo papel fundamental es el representar el amor divino con el Krishna. Sin em-
bargo, la propia construccién que se hace de ella es muy variada y diversa. Con
respecto a su creacién, pueden identificarse dos relatos diferentes. Uno que cuenta
cémo Krishna se dividié en dos partes, siendo una de ellas Radha, y cémo desde
ese momento la unién entre ambos trascendié el plano material hasta convertirse
en divina. Ambas partes —a través del sudor y de sus relaciones sexuales, que du-
raron un afio— fueron las encargadas de crear los océanos y los vientos. Por otro
lado, la otra interpretacién relata como Radha disfrutaba de la relacién ilicita de
Krishna como adolescente en la aldea de Vraja y sus bosques de alrededor antes de
que Krishna la tomara como su consorte®. Estas dos construcciones sobre la idea
de Radha nos presentan distintos caminos para utilizar a esta deidad como posible
«estrategia» para proponer reivindicaciones entre las devotas®. La primera estra-
tegia partiria de la reinterpretacién del concepto del deseo desde una perspectiva
del feminismo postcolonial en la que Radha podria llegar a concebirse como un
«icono» proveniente de la teologia*” que, de alguna manera, reta a los fundamentos
del patriarcado a través de una «agencialidad provocativa» (Dhar 2007). En este caso
concreto que nos propone Dhar (2007), la autora argumenta que el deseo adtltero
de la deidad Radha puede servir para reivindicar una agencia feminista, ya que la
corporalidad de la deidad, su deseo sexual y su posicién «dominante» en el acto
sexual —que se relata en textos tradicionales como el Gita-Govinda o novelas més

» A su vez, en la tradicién bhakti (a la que se adscribe la religién Hare Krishna), Radha
simboliza el deseo del alma humana de ser asociada a Krishna.

26 En este sentido es importante tener presente la historia del feminismo en India y las
diferentes corrientes que actualmente existen (Navarro 2009; Zare y Sajjadi 2012), ya que se puede
hablar tanto de corrientes que se acercan mds a los planteamientos y reivindicaciones del feminismo
«occidental» como de otras que, de alguna manera, ven esos planteamientos como «negativos»
ya que no toman en consideracién las particularidades locales y culturales de las mujeres en las
distintas zonas del pais, de ahi que este tipo de corrientes promuevan el cambio de la posicién de
subordinacién de las mujeres desarrollando estrategias y planteamientos tedrico-prdcticos parti-
culares a nivel local.

¥ Este tipo de estrategias con comtinmente desarrolladas por una de las corrientes del
feminismo indio, centrada en la revisién de los textos tradicionales con el fin de elaborar estrategias
de resistencia para las mujeres (Ghosh 2005).



recientes— desafiarfan las normas sociales androcéntricas?®. Por otro lado, desde
el culto Hare Krishna se enfatiza a través de las doctrinas y ensefianzas de Prabhu-
pada la idea de Krishna como tnico dios verdadero al que adorar para progresar
espiritualmente, dejando de lado estas exégesis paralelas de Radha. En este sentido,
Krishna se representa como el flautista, el cuidador de vacas, el hermano menor de
Balarama y el amante de Radha. Sin embargo, Radha es representada tinicamente
en relacién con Krishna. Para ISKCON, Radha representa el rendimiento del
alma femenina al dios masculino, de ahi que la mujer quede relegada a ilustrar la
realidad de las relaciones divinas-humanas. Por ejemplo, Anna King enfatiza esta
monopolizacién de la figura de Krishna a través de los saludos. El tradicional salu-
do vaishnava «Radhe Radhe» (y que hacia mencién directa a Radha) fue cambiado
desde el culto Hare Krishna por el de «Hari Bol», que traducido significa «saludos/
reverencias al sefior». Al mismo tiempo, King describe cémo virtudes femeninas
tradicionalmente atribuidas a Radha (el amor, la lealtad y el deseo) son asociadas
a Krishna®. Estas ideas del amor y del deseo también son matizada de forma su-
gerente por el propio Prabhupada (2005), que establece una clara distincién entre
la vida sexual de la condicién material y espiritual: el sexo en el mundo material
es siempre mundano y abominable (el deseo humano es mundano, una forma de
usar a una persona como objeto para darse placer individual), por lo tanto, es ne-
cesario entender la idea del deseo y el amor con las deidades como las «verdaderas»
acepciones de los términos. En ese sentido, Radha es presentada como la diosa
suprema (purna-shakti) que controla el amor espiritual, y su poder es la principal
extension, expansién y encarnacién de Krishna. Radha es el poder por el que Dios
siente placer, y es también la potencia por la que los devotos disfrutan del placer
espiritual mds elevado. En consecuencia, Radha es la conexién entre los devotos y
Krishna, y también la portadora del amor eterno (que solo puede ser comprendido
por Krishna y las almas mds avanzadas en el camino espiritual).

En comparacién con otras tradiciones védicas como la Shaiva o Shakta, en
donde las mujeres tienen mds recursos para buscar su independencia ampardndose en
la figura de Radha, en el culto Hare Krishna este hecho se oculta salvo en el contexto
de la relacién con Krishna (aunque, como se ha descrito, no se plantea que la deidad
de Radha pueda ser adorada independientemente). Como se ha descrito, la concepcién
de Radha que se plantea desde el culto Hare Krishna es puramente instrumental,
al igual que las relaciones conyugales del mundo material. Para ISKCON, Radha
no debe ser un modelo a seguir, sino simplemente debe entenderse como el nexo de
unién con Krishnay debe ser honrada como una representacién de la madre césmica

8 Las cuales, a este respecto, negarian la posibilidad de la mujer al disfrute sensual de la
vida, a sentir placer en las relaciones sexuales o incluso a decidir libremente con quién practicarlas.

» Con respecto a esto, Haddon sugiere que estos planteamientos de ISKCON sobre la mujer
y su instrumentalidad se deben a que el culto Hare Krishna se acerca a un «<monoteismo masculino»
en donde la gran mayoria de précticas religiosas van enfocadas a reforzar la figura masculina (en
King 2007: 225).
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y espiritual. Sin embargo, como apuntaba al comienzo de la subseccién, a pesar
de esta construccién tan concreta de la deidad, los propios devotos reconstruyen y
desarrollan la propia singularidad y relevancia de Radha a través de la construccién
espiritual que mantienen con Dios. En este sentido, desde esta visién y experiencia
que proponen las devotas Hare Krishna de la deidad, la adoracién de Radha no
podria tener implicaciones feministas debido a las criticas propuestas en la anterior
seccién, pero pasa a ser central para algunos devotos y devotas. Esto se traduce en
que devotos y devotas declaran que honran a Radha antes y por encima de Krishna;
que antes de que un alimento sea «aceptado» por Krishna, creen que debe recibir las
bendiciones de Radha; que Radha y Krishna son realmente la misma persona pero
estdn separadas eternamente con el fin de disfrutar de sus pasatiempos; que en el
mahamantra®® Hare Krishna la palabra Hare es sinénimo con Radha; que realmente
Radha «controla» a Krishna con su devocién en el mundo fisico y espiritual; que las
almas son en realidad «eternamente femeninas»; que realizar el servicio devocional
significa seguir los pasos de Radha o que solo a través de Radha se puede entender
la naturaleza de Krishna y su identidad eterna (King 2007: 206). Como se muestra
aqui, a pesar de que en el culto Hare Krishna Radha no puede ser concebido dentro
de los procesos de adoracidn, la propia agencialidad y experiencias de los devotos y
devotas a la hora de resignificar los fundamentos teoldgicos convierten a la figura
de Radha en transgresora del orden establecido y un simbolo femenino referenciado
de manera recurrente en tanto que devotos y devotas interpretan que Radha es una
figura significativa para el avance espiritual y el apoyo en momentos de dificultad.

3. CONCLUSION

En este articulo se ha buscado poner de manifiesto una redefinicién de los
paradigmas cldsicos aplicados al estudio del género en la religién. Si bien algunos
de estos enfoques buscaban poner de manifiesto la «opresién» intrinseca que la
religion ejercia sobre las mujeres, las tendencias actuales abogan por hacer hincapié
en la gran diversidad de interpretaciones, particularidades y variaciones que tienen
lugar dentro de los grupos religiosos. En este sentido, el andlisis de la cuestién de
género en el culto Hare Krishna resulta relevante por varios motivos. En primer
lugar, la propia «esencia transformadora» que se distingue en el culto desde su
creacién. En segundo, por la gran variedad de discursos y debates que han tenido
lugar (y que atn siguen abiertos) en el mismo con respecto a la cuestién de género.
En estas pdginas se plasma una aproximacién a los conflictos y tensiones actuales
y sus distintas justificaciones e interpretaciones que existen por parte de devotos y
devotas. Este andlisis, consecuentemente, se puede extrapolar y aplicar a la amalgama
de religiones existentes en la actualidad. Si bien las tradiciones védicas en las que

3 Traducido como «gran mantra», es una repeticién de 16 palabras en sinscrito que los
devotos y devotas Hare Krishna deben repetir diariamente con el fin de progresar espiritualmente.



se basa el culto Hare Krishna enfatizan la sumisién y dominacién de la mujer por
parte del hombre, distintos grupos de devotas a lo largo de los afos han reivindica-
do su derecho de inclusién y libertad para seguir las doctrinas de la conciencia de
Krishna, lo que ha conllevado conflictos con posiciones masculinas que han visto
en estos grupos un ataque a la estabilidad del culto Hare Krishna y sus principios.
Al mismo tiempo, en este articulo también se ha propuesto una breve descripcién
de las reinterpretaciones de las deidades vaisnavas a partir de la experiencia de los
devotos y devotas Hare Krishna. A través de esta representacion, se hace hincapié
en la relevancia de la agencialidad de los creyentes como generadores de pricticas
y cambios a nivel individual y colectivo dentro de las religiones, aseveracién que
reafirma los fundamentos tedricos con respecto a la religion en la modernidad tardia
aplicados en este articulo.
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