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Resumen:

Este trabajo contribuye al conocimiento del proasluralizacién del campo religioso
argentino mediante un estudio etnografico de lagpa@s budistas zen surgidos en este pais
durante las ultimas décadas. El analisis se facalizlas practicas rituales que se llevan a cabo en
los centros de meditacion, a fin de determinaigglificado que las mismas adquieren para sus
miembros y el rol que cumplen en la recreacionzdel argentino. En este sentido, se indaga el
proceso de ritualizacion que construye el espa@btigmpo sagrado zen, asi como las practicas
y representaciones relacionadas al cuerpo, elnsefrto y la intersubjetividad. Ademas, se
explora el simbolismo de las ordenaciones moné&siite se llevan a cabo en esta religion,
considerandolas como ritos de pasaje que expresetiteyen el cambio de habitus propiciado
por la practica del zen. Luego se inquiere enitoales en tanto medios de construir sistemas de
posiciones sociales y de distribuir los derechdshyeres de la vida comunitaria. Asi, se examina
tanto la estructura de autoridad al interior deemtro zen, como los mecanismos simbdélicos que
legitiman la centralizacién del poder en la figw@ maestro. Finalmente, se presentan los
principios de division fundamentales de las prastioy representaciones estudiadas, y se

establecen una serie de homologias entre los tenmaipales tratados en la tesis.



Abstract:

This thesis analyses the process of pluralizatiothinv religious fields in Argentina
through an ethnographic study of the Buddhist Zesugs that have emerged over the last
decades. The analysis focuses on the ritual pesctitat occur in the centres of meditation in
order to determine their meaning among the memdnaalstheir role within the recreation of the
Argentine Zen. Along the same lines, the processtwdlization that forges a Zen sacred place
and time, the practices and performances relatatietcdoody, as well as the suffering and the
inter-subjectivity are explored.he symbolism of the monastic ordinatios that taftect in this
religion are also examined and considered as dfepassage that express and institute the
habitus's change, propitiated by Zen practice. rithals that construct social roles and distribute
rights and duties within communal life are alsoastigatedThus, both the system of authority in
a Zen center and the symbolic mechanisms thairtegi¢ the centralization of the power in the
teacher's figure are researched. Finally, we exfitsenain principles of the division within the
studied practices and representations, and we a&ealu series of homologies among the main

themes throughout the thesis.
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Capitulo 1

Introduccion

En los dltimos ciento cincuenta afios, el budismma-de las religiones mas extendidas y
con mayor numero de miembros en el mundo-, trasédad fronteras que lo confinaban a
algunos paises de Asia y llegé a hacerse conocids eesto del mundo. Somos testigos de la
globalizacién de esta religion, un proceso sodiigioso de transnacionalizacion y dispersion de
un complejo de practicas y representaciones qugopem un nuevethosy cosmovision en
Occidente.

Esta tesis es un estudio etnografico de los grigpolistas zen de la Argentina, cuyo
objetivo es contribuir al conocimiento de una de i@norias religiosas menos estudiadas del
ambito local, aportando asi al creciente corpudraleajos sobre la pluralizaciéon del campo
religioso argentino y sobre la dispersion del Bomtisen Occidente. Nuestro propdsito especifico
es responder a la cuestion de cual es el lugaoguea el ritual en la creacion y la continuidad de
los centros zen argentinos. En este sentido, @ostd que el mismo constituye un elemento de
cardinal importancia a la hora de crear un contesligioso en el que personas de clase media, a
menudo con un nivel de educacion superior, pratticaditacion en el marco de una comunidad.

Las tematicas estudiadas se pueden dividir enccegs. Se indaga, en primer lugar, la
cuestion de la dicotomia sagrado/profano en bésperspectiva socioldgica de Emile Durkheim
(1968) y Marcel Mauss (1971), junto a la vertiemeokantiana de Rudolf Otto (1980) e

histérico-fenomenologica de Mircea Eliade (1967).



En segundo lugar, se investiga la dimension fenoldgica de la meditacion, en
particular las préacticas y representaciones ratacias al cuerpo, el sufrimiento y la
intersubjetividad, tomando como horizonte concdptuabra de Merleu-Ponty (1993), Michael
Jackson (1983, 1998), Tomas Csordas (1993, 1998&heM Foucault (1982,1990) y Pierre
Bourdieu (2005, 2007).

En tercer lugar, de acuerdo con el trabajo piomkerdrnold Van Gennep (1986) y los
desarrollos posteriores de Victor Turner (1974,9)99Bourdieu (2007), se analizan los ritos de
pasaje zen, poniendo el foco en las ordenacionesstioas. Por Ultimo, se inquiere en la
cuestion del poder y la autoridad, situando |dbl@matica dentro de la antropologia simbdlica e
interpretativa de Max Weber (1964, 1996), Cliff@dertz (1997, 2000), Ronald Cohen (1979) y
Georges Balandier (2004).

En esta introduccion realizaremos una breve ratapor la historia del budismo, desde
su surgimiento hasta su dispersion en Occidentegdusituaremos nuestra problematica
definiendo el objeto de la tesis y la metodologigleada. Tras ello, resefiaremos la trayectoria
de los centros budistas zen que surgieron en l@mrg en las Ultimas décadas, el sector

socioecondmico al que pertenecen sus integrarissaspectos centrales de su cosmovision.

1.1. El budismo: una religion en continua expansion

El fundador del budismo fue Sidharta Gautama (557 &c.), conocido como “Buda” —el
despierto-, un principe de la India que abandonisw y su familia para buscar una forma de
liberarse del sufrimiento humano y encontrar ladadrespiritual. El Buda, luego de seis afios de
practicas asceéticas, alcanzé el estado de ilundinacide trascendencia del mundo condicionado.

A partir de este momento, dedico su vida a ensafiauevo camino espiritual, accesible a todos



los que quisieran buscar la realizacion y renurgitr vida mundana, y por esto desafiando las
religiones brahmanicas de la época basadas entngtcesistema de castas (Dragonetti 1967,
1999; Smith 1963)

En un principio, el budismo goz6 de poca aceptaeidisu pais de origen, aunque en el
siglo 1l a.c. el rey Asoka, unificador de gran teade la India, se convirtidé a la religion del
llamado “iluminado” y la difundié por todo el imper Hacia el inicio de la era cristiana el
campo religioso indio fue ganado nuevamente pordhkgiones tradicionales, aunque ya estaba
en marcha un proceso de expansioén del budismo leciasto de Asia. Este se disperso
siguiendo dos corrientes geograficas y doctrinptgipales: la primera comienza ya en tiempos
de Asoka, cuando este rey manda misioneros al teudsgtico a difundir la doctrina. Ceilan,
Birmania, Tailandia y Camboya se convierten aheravadd, una de las dos grandes
subdivisiones del budismo, en los primeros sigl$acera cristiana. Por otro lado, a partir de los
siglos Il al VI d.c. la rama del budismo denominadahayanase esparce por China, Corea,
Japon y el Tibet (Blondeau 1990; Bowker 2000; Dreggtv 1967, 1999; Smith 1963; Thapar
1960).

El budismo zen pertenece al budismahayan Su origen se remonta a un monje hindu
llamado Bodhidarma, quien va a misionar a Chinalknriglo VI y funda la escuelehan
desarrollada luego en Japén bajo el nombre deErerste ultimo pais el zen se subdividio en
varias lineas, las dos mas importantes son etatry el zenrinzai. También el zen se difundio
por Corea, en donde adquirié caracteristicas psofiiastro 2002; Pereira 2006, 2007; Smith

1963).

! Los términos japoneses o sanscritos sefialadasrsiva son explicados en el Glosario.
2 Ver cuadro 1 (pag. 10).



Cuadro 1. Principales divisiones del budismo

ESCUELAS PAISES
Tailandie
Theravada Camboya
Laos
Myanmar
Sri Lanka
Char
Tien-tai China
Lut-sunc
Chinc-tu-tsang
Seor
Jogye Corea
Mahayana Taeg(
Shingor
Kegor
Tenda ]
Jodesht Japon
Soto
Zen Rinza
Obaku
Amidismc
Nichirer
ga%’/u Tibe
. akva .
Vajrayana nama| ool
Gelugp:

Los primeros contactos del mundo occidental corbwlismo se vinculan con la
expansion colonial de paises como Inglaterra, Bakty Alemania. Los misioneros recogieron
relatos y descripciones de las religiones oriestalee fueron llevados a Londres y Paiisiego,

a partir de mediados del siglo XIX hubo un grareliés por estas religiones: gran cantidad de
textos fueron traducidos por orientalistas occidlest Filésofos, poetas e intelectuales

comenzaron un proceso de apropiacion discursivaBddismo como urtexto sin contexto

% La primera biografia del Buda conocida en Euraparklatada por el explorador y comerciante gendi@so
Polo (Vofchuk 2001)
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(Baumann 2001, Said 2002) que populariz6 estaidalign Europa y Améri¢aA principios del
siglo XX comenzaron a aparecer las primeras irggtines que sostenian ideas budistas fundadas
por occidentales (por ejemplthe Pali Text Societyal mismo tiempo que maestros budistas
asiaticos fundaron los iniciales grupos europeesd Ro es sino hasta la segunda mitad del siglo
XX que estos nucleos crecieron y tuvieron un maygacto. En efecto, durante los afios sesenta
y setenta se produjo el “zdyooni europeo y norteamericano, cuando una gran cahtita
occidentales se abocaron a la practica de la negltitg el estudio de la filosofia zen. Gran parte
de este interés se debié a la labor de intelecuateidentales u orientales que escribieron y
publicaron libros sobre la filosofia y la cosmoéisizeni. Estas interpretaciones influenciaron las
ideas de la contracultura de EEUU, y posteriormerfteeron adoptadas en el marco del
movimiento de la Nueva Era (Amaral 1998; Caro248, 2000a, 2000b; Heriot 1994).

En este punto es preciso remarcar que el desadelloamino espiritual fundado por el
Buda en el ambito occidental presenta algunas teaisticas particulares, las cuales lo distinguen
de la forma en que se esparcio histéricamente p@. &n los paises orientales fue introducido
de “arriba hacia abajo”, como una religion de estpcbmovida por el gobierno, centrada en
practicas ritualés en un proceso que implicé un largo periodo dei® Por el contrario, el
budismo en Occidente fue introducido de “abajo damiriba”, fuera de cualquier proyecto
estatal, por personas interesadas en la meditgdafilosofia budista que, aunque contaban con
escasos recursos en términos de poder, desencaemarapido desarrollo de escuelas budistas

en todo el mundo (Baumann 2002; Weber 1996).

4 Para la influencia del budismo y el zen en filésof artistas occidentales, v. Detweiler (1962)mbulin (1981),
Elman (1983), Jackson (1968), Wyman (1949).

® Entre los mas conocidos figuran Hubert Benoit (3pBugen Herrigel (1998), Christmas Humphreys 2)9B. T.
Suzuki (1961) y Alan Watts (1987).

®Y, como sefiala Weber, con el fin de “domestichrsastibditos” y aprovechar el conocimiento deslerieura por
parte de los monjes para organizar la adminigtradel estado (Weber 1998:270-303).
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Diversos autores han abordado este fendbmeno, fresuente desde una perspectiva
histdrica y sociologica que toma en cuenta los @asnladaptaciones y dilemas que conllevan el
establecimiento de centros budistas de distintarderacion en Europa (Baumann 2001, 2002;
Koné 2001, 2002; Obadia 2001), EEUU (Hughes Sead@6p; Lachs 1999; McMahan 2002;
Mullen 2004; Numrich 1996; Padget 2000, 2002; Prest988), Canada (Matthews 2002), y
Australia (Spuler 2002; Trembath 1996) 0s estudios en América Latina son escasos —en
Argentina so6lo recientemente se ha comenzado araxpl fendmeno del budismo local desde
la perspectiva de la ciencias sociales (v. Car052 2006a, 2006b; Viglianchino 2085)
aunque una excepcion es el caso de Brasil, en deamites investigadores tienen una amplia
experiencia en el estudio del tema que aqui nopaofu Alves 2004, 2006; Madalena Genz
2005, 2006; Pereira 2002, 2007; Rocha 2000, 20026;2Shoji, 2002, 2006; Usarski, 1998,

2002a, 2002b, 2004, 20062, 2006b).

Rituales, orientalismos y rupturas: del objeto dedsis

Con el fin de aportar al conocimiento del procesalidpersion del Budismo en Occidente
-y ademés, al estudio de una de las heterodomiasios investigadas del campo religiSso
argentino-, en esta tesis indagaremos etnografit@nem los grupos budistas zen argentinos, en

su historia, cosmovision y, sobre todo, en sustigaxcrituales.

" Asimismo, sobre el budismo en Occidente puedeprgrarse trabajos mas panoramicos, tales comodddetl
(2002), Coleman (2001), Freiberger (2001), PrepiBaumann (2002), Tweed (2002) y Wallace (2002).

® También se puede encontrar alguna informaciérbddismo —no asi del zen- en manuales generalesadgo
religioso argentino —v. Bianchi (2004) y Mallimg2003).

° El término heterodoxia es aqui empleado en eldsede grupo que ocupa una posicién periféricardedel campo
religioso argentino, tal como es trabajado en foggrtos Ubacyt F196 y F150, del cual formo parés (Wright
2004 y 2008).

19 Me refiero a la nocién de “campo religioso” siqude, por supuesto, las conceptualizaciones deblsag francés
Pierre Bourdieu (1990, 2003).
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En este sentido, la pregunta central que orientavistigacion es la siguiente: ¢qué lugar
ocupa el ritual en la creacidon y la continuidadatecentros zen argentinos? Y aqui es preciso
mencionar que centrarse en el estudio de las pa&ctituales no es tanto una delimitacion
tematica como una opcion tedrica, una estrategismdokdgica y un producto de la ruptura
personal con prenociones sobre el zen, que paaibii centrarme en el ritual como ambito de
estudio durante el trabajo de campo.

Con respecto a este ultimo punto, dicho quiebq@regujo en relacion a cierto imaginario
orientalista sobre el zen que lo muestra como xto t&n contexto. Asi, mi primer encuentro con
esta religion fue a través de la lectura de lilmsxgitos por autores occidentales y orientales, que
representan esta doctrina como un discurso filosdfipsicolégico que puede ser comprendido
conceptualmente, fuera del contexto de una religiganizada social y comunitariamente. Por
ejemplo, Alan Watts (1987:11-12), uno de los mayarponentes del zen en el &mbito de la

contracultura norteamericana de los afios seseitalasque:

El estudio del zen en Occidente encuentra su lagares ambitos principales: el
filoséfico, dando una alternativa al positivismgittb y al empirismo; el cientifico,
influenciando la psicoterapia, la semantica y latativgglistica; y el artistico,
influenciando la arquitectura y la cerdmica [..§] &imamente halagiiefio que no se

haya convertido, en proporcion importante, en ugvolculto.

Sin embargo, el zen encuentra su lugar en Occidemtedlo en los tres dmbitos que
sefiala Watts, sino también como una alternativa qu&s contribuye a enriquecer el campo
religioso de cada pais en el que se ha desarrollsdiEmas, la lectura intelectualizada del zen
promueve la idea de que este es un sistema denpiensa que, al estar mas alla de los dogmas,
las estructuras y los formalismos, puede prescigelirituales, ceremonias y comportamientos

estereotipados. Por ejemplo, Hubert Benoit, unyisicp francés que escribié un conocido libro
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sobre el zen empleando principalmente conceptadergales, mas cercanos a la psicologia que

a una religion oriental, mantiene en aquel:

El zen no es una iglesia a la que se pueda o riengeer, es un punto de vista
universal, accesible a todos; no es un partidoal e pueda uno afiliar y al cual se
deba lealtad. En mi basqueda de la verdad, puetivme de la perspectiva zen sin
necesidad de vestirme — verdadera o metaféricament®n ropajes chinos o

japoneses (Benoit 2001:12).

Esta idea del zen, que de algiin modo habia aswhi|aE vio drasticamente cuestionada
la primera vez que asisti a dojo'” en la ciudad de Buenos Aires, luego de meses seabu
algun lugar para hacer meditacion. Aunque habietipealoaikido y estaba familiarizado con la
formalidad y la atmdsfera solemne de dojo, la experiencia inicial en el zen me impresiond
vivamente. El altar con el Buda y otros objetogalis, el incienso, las paredes decoradas con
caligrafias, las extrafias vestimentas color negrdad personas alli presentes y sus cabezas
rapadas, el sonido de lesitras las campanas y el silencio: todo ello me sumeegiduna
experiencia sensorial exoética, en donde cada unomde sentidos experimentd nuevas
sensaciones.

En esos primeros contactos con el budismo zen,iroeetta que el que se inicia en la
practica se enfrenta a un gran desafio: aprenderr@ correcta de desenvolverse en el espacio
sagrado que es €ojo, pues los saludos rituales, las postraciones prdaia meditacion zen
implican la puesta en practica de una compbejdormancecorporal, una manera especifica de

situar el cuerpo en el espacio, en posturas pautgada distancias socialmente establecidas.

1y que corresponde con la primera apropiacién deligmo en Occidente, caracterizada por una lectura
intelectualizada de esta religion: ver, por ejemBaumann (2002), Pereira (2007), Rocha (2000)ji $2002) y
Sharf (1995).

2E| dojo en cuestién era el que la Asociacién Zen de Amdritina tenia en la calle Medrano al 2000, acteate
funcionando en Scalabrini Ortiz al 700, de la Ctlda Buenos Aires.
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Paralelamente, se requiere el aprendizaje de egualales: cantos, recitaciones y dedicaciones,
tanto en japonés como en castellano, y el uso B@osdo vestimentas religiosas. También
existen una serie de ceremonias especiales, talee ta toma de preceptos -una especie de
bautismo-, la ordenacion monastica y la consagnagé maestro, que pueden ser consideradas
como ritos de paso, delimitando las etapas poguastransita un practicante zen. Por otra parte,
las actividades cotidianas de un centro zen saadstan en base a una distribuciébn comunitaria
de roles rituales tradicionalmente establecidab&se a la mayor o menor habilidad de cada
practicante en desempefiarlos.

De modo que la experiencia en el campo me fue amdel que el imaginario
intelectualista y descontextualizado del zen, pamado por autores orientalistas, si bien es
plausible en cuanto se piensa en el aspecto fitmsde esta religion, es incompleto, pues ignora
que el budismo zen en Occidente es también un fendrsocio-religioso, transmitido por medio
de instituciones en las cuales existe una ritudliddamente desarrollada, necesaria para la
transmision y la legitimidad de la ensefianza. Rorope esta nocion preconcebida es animarse a
sumergirse y poner el cuerpo en el campo fenomésitoel cual no sélo se estudia
intelectualmente, sino que también se vive y setigael budismo zen.

Por otro lado, a propdsito del aspecto metodologioculado a la seleccién del ritual
como tema de la tesis, pienso que el mismo es arlosdconceptos medulares de las ciencias
sociales que, al igual que la nocién de “relaciategénero”, por referirse a fenémenos en cierto
sentido ubicuos, posibilitan, por un lado, encangrtareferente donde quiera que se mire, y por
otro lado, estructurar y jerarquizar el campo deeedo con el esquema de percepcion y
apreciacion que el propio término proporciona. Asleccionar como eje las préacticas rituales se
constituyd en este estudio en una estrategia mégida, una forma de entrar en el campo que

permitié indagar y analizar cuestiones empiricésstaomo, por ejemplo, las representaciones,
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las relaciones de poder y la problemética del @yesppuandolas en relacion al ritual, explicando
al ritual y siendo explicadas por él.

Y por ultimo, esta perspectiva metodoldgica essiociable de una posicion teorica que
sitta al ritual como una dimensién fundamental a@levitla social. No es éste el lugar para
presentar o debatir las distintas teorias sobrigual —a lo largo de la tesis iremos citando a los
autores que iluminaron nuestra indagacion sobréualidad zen-, pero si para sefalar que el
lugar dado al ritual se encuentra vinculado corstmaeelacion —en tanto estudiante y tesista- con
el campo de la antropologia y la sociologia de dligion. Esto condiciond la lectura de
determinados autores, conceptos y teoria, por dm hla forma en que fui construyendo mi
manera de ver espacio etnografico, por el otro.

En este sentido, a medida que comencé a familiarezaon los trabajos etnogréaficos y
los conceptos tedricos de este campo tedrico,tsgckgaba y se enriquecia mi vision del campo
etnografico. Aparecian, ahora si, no solo rituat#so rituales de pasaje, rituales auditivos,
rituales que construyen un tiempo y un espacioasiagry rituales que estructuran posiciones
sociales. Surgian ante mi vista relaciones jeraaguiy horizontales, relaciones de poder,
conflictos y tensiones. Lo que queremos destacquesio es como Si existiera una teoria por un
lado y un campo fenoménico por el otro, pues amsbasco-emergentes: el campo, como campo
antropologico, emerge en el momento en el que @@poran los conceptos y los esquemas de
apreciacion de la teoria antropoldgica. Se habitampo como etnografo en el momento en que
la propia subjetividad es habitada por la etnografus conceptos, teorias, cuestiones a
investigar y temas a ignorar. En otras palabras)go que el sujeto antropoldgico construye el

campo en la medida que incorporahatitusacadémico.
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Metodologia empleada

Este trabajo es fruto de una investigacion queiGigna metodologia etnografica, en la
cual el interés radicO en la descripcion de loshbecobservados para interpretarlos y
comprenderlos en el contexto global en que se peadwcon el fin de explicar los fendmenos
religiosos en su complejidad sociocultural. Se e@gn técnicas de investigacion tales como la
observacion participante, las entrevistas abigrtssmi-estructuradas, el fichado bibliografico y
la recoleccién de documentos propios de los grgstsdiados. El registro de datos realizé a
través de notas de campo, grabadores magnetofgnfotsgrafia.

La observacion participante fue realizada en sielos nueve grupos zen que
investigamos. Dos de ellos hace tiempo que sewvigsoh, aunque consideramos que recuperar
su historia a través de materiales escritos y @stes con sus antiguos lideres tiene valor para
esta investigacion debido a que son parte de tartsisdel budismo en la Argentina, y ayudan a
clarificar con su especificidad los factores qusilpititan la continuidad de un grupo y los que
determinan su disolucion. Llevamos a cabo obseimaparticipante en un grupo en el preciso
momento en que se disolvia, lo cual enriquecenapcension de este proceso.

Por las caracteristicas de nuestro referente esopinas que una estancia prolongada en
el tiempo y en un solo lugar, nuestro trabajo @al@mo fue multi-situado (Marcus, 1995). Por lo
tanto, los periodos de participacion en la vida woiaria de los grupos zen, lejos de ser una co-
residencia, son mejor expresados como una “freac@ém profunda” con observacion
participante. La dinamica de visita al campo fuérde tipos: primero, la concurrencia a practicas
de meditacion regulares (de al menos una vez poars® que la mayor parte de los grupos
sostienen como su actividad rutinaria principakaEspracticas duran entre cuarenta minutos y

una hora y media, tras lo cual puede haber alg@manmnia o ritual, y un momento de
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sociabilidad informal. Segundo, la participaciam “pornadas” de practica de un dia, en las
cuales se realiza meditacion intensamente, adereastrds actividades como el trabajo
comunitario o ejercicios fisicos. Tercero, la papacion en lo que dentro del mundo zen se
conoce comaeshinlo que implica un periodo de convivencia de m&das dias con el objetivo
de practicar meditacion en comunidad. Este tipcedento es el mas rico para observar los
distintos aspectos de las practicas y represemexipen, son el punto maximo de expresion de
su cosmovision, de laperformancerituales, de la organizacion social del grupo y loe
momentos de sociabilidad informales.

Las entrevistas (unas treinta en total) fueronizadhs en contextos distintos de los
mencionados anteriormente, generalmente en barda deudad de Buenos Aires o en el
domicilio de los entrevistados. Ademas, como yaalsafos, realizamos un relevamiento
bibliografico de lecturas de antropologia de lagiéh, rituales y cosmovisiones religiosas, y
también estudios especificos sobre grupos budist&ccidente.

Es relevante mencionar, a fin de, como proponadeu, objetivar el sujeto objetivante
situandolo en la posicidon social desde la cual tcoys su objeto, que yo he sido y continuo
siendo un practicante de meditacion zen desde®P8f0, perteneciendo durante todos estos
afos a laAsociacion Zen de América LatinRor lo tanto, el trabajo de campo antropoldgico
estuvo entrelazado con una participacion persamdhe practicas de meditacion zen y con una
pertenencia activa tanto en este grupo como etelogs.

En la practica etnografica esta situacion presemtaji entender, dos consecuencias
metodoldgicas: ha facilitado el acceso a ciertolit®, conversaciones y experiencias vedados a
quien tiene una participacién en el campo menogoometida, otorgando la ventaja de conocer
a la comunidad “desde adentro”. En este sentidmsidero fundamental la experiencia

participativa en la practica de la meditacién zmres permite experimentar en el propio cuerpo
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las vivencias de las que hablan los informantesofo lado, esta circunstancia implica el riesgo
de naturalizar la experiencia de campo por el helehesultar demasiado familiar, por lo que en
un momento posterior de andlisis de datos se aré@emnealizar un ejercicio de desconstruccion de
la participacion personal en el campo. Es con laicoion de que la objetividad en ciencias
sociales se vincula mas con la explicitacion deltexto de produccion del conocimiento, que
con una mirada aséptica y distante del fendmenmliesto, que se considera necesario sefalar la
relacion entre el campo y el investigador.

En el siguiente apartado brindaremos un panoramageifico de los grupos zen
argentinos, su historia y origen, a fin de tenex parspectiva general del referente empirico en el

cual hemos realizado el trabajo de campo.

1.2. El desarrollo del zen argentino

Dentro del contexto argentino encontramos una angaima de linajes y escuelas que le
otorgan a cada uno de los grupos zen una idiosiacopia. Un primer paso que permite
abordar esta variabilidad es comenzar por lasui@s de entrada del budismo en los paises
occidentales: primero, mediante instituciones lggad migraciones asiaticas; segundo, a traves
de maestros misioneros de origen oriental; y terqesr maestros occidentales que aprendieron,
ya sea en cualquiera de los dos contextos antgrioreen los paises donde esta religion se

encuentra arraigada desde hace stgjlos

13 Ver el cuadro 2 (pag. 34) para un esquema deslusas y maestros zen en la Argentina.
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Inmigrantes y maestros japoneses

La llegada del budismo vinculada a maestros etucsdines ligados a diasporas orientales
ha cumplido un rol importante en la dispersiontiedismo en Occidente, especialmente para el
caso del budismo chino, el coreano y el viethamiifiyndidos principalmente debido a
migraciones globales (Beyer 1998). No obstantduelismo zen en gran parte del mundo no
tiene un origen étnico, salvo el caso de Brasihdaoha sido fundamental la migracién japonesa
en el establecimiento de esta religion (Rocha 22001, 2006). Por otra parte, los inmigrantes
japoneses que vinieron a la Argentina no trajerobuglismo zen como parte de su bagaje
cultural, ya que aquellos en su mayoria, o biemawirtieron al cristianismo, o pertenecian
originariamente a la escuela budidtalo ShinshMallimaci, 2003). En suma, en la Argentina el
publico zen estd compuesto casi exclusivamente afi#os sin antepasados orientales y la
movilidad de individuos o familias japonesas no pliéningun rol en la difusion local del zen.

Como dijimos, la segunda via de entrada del budesritoavés de maestros que realizaron
actividades misioneras, teniendo como objetivo uhblipo occidental. La importancia de las
misiones budistas encabezadas por algun lidemtatito en el establecimiento del zen fuera de
Asia ha sido destacada por numerosos investiga@arBseston 1988, Obadia 2001, Beyer 1998,
Koné 2001, McMahan 2002).

En la Argentina, dos maestros japoneses desempefatividades de difusion del zen.
Uno de ellos es Ryotan Tokuda, quien lleg6 a Brasil 1968 para dirigir un templo de
inmigrantes japoneses. Tokuda se destacé por kasripuertas de aquel a los brasilefios no
japoneses y por difundir el zen por todo el paias ralla del &mbito de la colectividad. Este
maestro comenzo sus visitas a la Argentina en 308&i6 un tiempo en Buenos Aires a

mediados de los ochenta. Tenia un lugar de préaticdan Miguel, una casa de campo en donde
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organizaba jornadasseshinesPero si bien los comienzos de su mision fueron ptedores, y
habia grupos de gente interesados en su enseffakzala no ha vuelto a difundir el zen en el
pais desde el afio 1986 y el grupo local relacioread® se disolvio. Segun relatan algunos
interlocutores, Tokuda, quien estaba en parejauc@mujer argentina y tenia un pequefio hijo
con ella, desaparecié repentinamente sin avisatuafkoente desarrolla una intensa labor de
difusion del zen en Francia.

Otro centro zen —hoy disuelto- relacionado a laviaetd misionera de un monje japonés
es elDojo del Arbol Este es un grupo que funciono en la Argentineeécada de los noventa,
y fue dirigido por el maestro japonés Daigyo Momyay su discipula francesa, Joshin Bachoux.
Moriyama nacié en 1938 en Japon y estudio filosefial okio; a los veintidés afios comenzé a
practicar zen con Hakusan Koojun Roshi y se oradeoldje dos afios mas tarde. Luego de residir
en distintos templos de Japén, fue a los Estadadodra dirigir elSogoji Zen Templde San
Francisco, de la linea de Shunryu SuZulAlli se quedé tres afios y después retorné a Japon
donde fundo su propio templduigakuin en el aflo 1978. En 1992 fundd un nuevo templo en
Francia, llamaddokaiji International Zen TempléEntonces, como su maestro Niwa Zenji le
pidi6 que vaya a América del Sur, llegd a Brasill®&3 para dirigir el templ&ushinji de la
colectividad japonesa. El periodo en el cual Marmgaestuvo en Brasil -entre 1993 y 1996-, fue
empleado en una intensa actividad misionera, ndnggla a los inmigrantes japoneses, creando
numerosos centros zen en Brasil, Uruguay y Arganf\unque Moriyama volvio Zuigakuinen
Japon, siguio frecuentando sus grupos de meditasioAmeérica del Sur. Posteriormente, en el
afio 2000, volvié a Brasil donde fund6T@mplo Dogen Zenjiubicado en la ciudad de Porto
Alegre™. Bachoux, la discipula francesa de Moriyama, caien practicar zen en Francia a la

edad de treinta afios, y mas tarde fue al terdplgakuinpara estudiar zen con Moriyama. El

' Uno de los maestros zen japoneses que fue a ersdfstados Unidos en la década del sesenta. Bsetib
famoso libro “Mente zen, mente de principiante”§1Q
15 Cfr. la tesis de maestria de Madalena Genz (2885 el centro zen de Moriyama en Porto Alegre.
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Dojo del Arbolsurgié cuando Helen, una mujer argentina profuredeninteresada en el zen, se
puso en contacto con Bachoux para que viniera efi@nsneditacion a su propio pais. A su vez,
tanto la maestra francesa como su maestro japtaméan interés en abrir un grupo de meditacion
en la Argentina —por esa época se desarrollabetilddad misionera de Moriyama en Brasil y
Uruguay-, por lo que a principios de los noventaHgax y Moriyama realizaron su primera
visita al pais. Estos viajes se repitieron duraames y en ellos se realizaban retiros de
meditacion, conferencias sobre el zen y ordenasibodista¥’. Con el tiempo Helen, su marido
y otra practicante abrieron un lugar para practinaditacion varias veces por semana, con el
objetivo consolidar el grupo y darle continuidadaadisciplina zen cuando no estaban sus
maestros. EDojo del Arbolfuncion6 en varios sitios, entre ellos la casaHeéen, y estuvo
abierto desde el afio 1996 hasta el afio 2002. zamea por las cuales el grupo finalmente se
disolvié radican en algunas dificultades econdmicéamiliares de los nexos locales de los dos
maestros extranjeros.

De modo que la linea de entrada del zen a travésodges japoneses misioneros quedo
trunca, a diferencia de otros lugares, como Esthkhidos, Europa, Brasil y Pertd donde fue muy
importante. De todas formas, es preciso destacamfliZencia de maestros japoneses como
Tokuda y Moriyama que, si bien actualmente no zealiactividades misioneras en el pais,
dejaron su impronta en el zen local: Moriyama aésadelDojo del Arbo) y especialmente
Tokuda quien, con sus visitas al pais a mediadok dktcada del ochenta, marcoé rumbos y
cristalizd vocaciones en toda una camada de maepu® posteriormente crearon varios grupos
zen —laShanga Vimalakirti el Templo Serena Alegrig el Centro NanzenjiEsto nos lleva

directamente a la tercera linea de entrada, |@septada por maestros occidentales que ensefian

% Por ejemplo, tengo el registro escrito de underencia que Bachoux pronuncié en octubre de 1898 €eatro
San Martin de Buenos Aires informes de que fue entrevistada en televip@mla conductora y modelo Mariana
Arias, y en la radio por el periodista Rolando Hang
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zen tanto en sus propios paises como en el extdtama el caso de Argentina, podemos

distinguir, por un lado, a los maestros nativosoyel otro, a los misioneros no japoneses.

Maestros zen argentinos

Con respecto a la primera subdivisién, algunosagwen fueron creados desde mediados
de los afos ochenta debido a que algunos argentiaj@son al exterior para estudiar budismo
zen con reconocidos maestros internacionales yluetyieron al pais donde formaron grupos
locales. Uno de ellos es Jorge Bustamante, quitialatente es un maestro de reconocida
trayectoria en el pais. Comenzé a interesarse eprel en los afios setenta, leyendo las obras
disponibles en ese momento —e.qg. Suzuki (1961)idé¢(1998) y Watts (1987). Motivado por
estas lecturas, se dirigio a la embajada japoresagveriguar donde podia contactarse con algin
grupo de meditacion zen, donde le dijeron que tguésir a Japon, pues en la Argentina no habia
ninguno. Pero al parecer no solo en Japon se stii@iar el zen: en 1984 fue a Europa a
practicar en el templba Gendroniergde Paris, fundado por el recientemente falleGidisen
Deshimaru, el carisméatico maestro introductor deh goto en Europa y fundador de la
Asociacion Zen InternaciongRZIl). Alli se orden6 monje vy, luego de su regrescel afio 1985,
formo un grupo de practica dazeren Argentina. Este grupo fue visitado en los afiggientes
por conocidos monjes de &anghade Deshimaru, tales como Michel Bovay y Philip €up
Bustamante continud realizando frecuentes viajagsmplo de Francia, y en 1992 su grupo de
meditacion —ubicado en la Ciudad de Buenos Airesibid el nombre d&rmita de Paja El
mismo continud vinculado a la AZI hasta que se gega dicha organizacion en 1994, debido a
algunas discrepancias con la forma en que se nieamegaus lideres. Bustamante viajé a Japén en

1995, donde conoci6 a su actual maestro Sama Taggerpaso a ser el referente d&taita
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Actualmente, Bustamante lidera una comunidad deawsshtenar de miembros en la Argentina,
todos argentinos no orientales. En Chile, un maeje, discipulo de Sama Tangen, tiene un
templo al cual viajan los miembros deHanita para realizar retiros de meditacion.

Ricardo Dokyu, otro maestro argentino, se intepgscel zen en 1984 cuando una amiga
lo invitd a una conferencia que iba a realizar Rgotokuda en Buenos Aires. Ese mismo afio
fue para Brasil y estuvo un afio y medio edeh Center de Belo Horizonyeen elMonasterio
Budista Pico do Raiosn Ouro Preto. Alli fue ordenado por Tokuda, y 1885 volvi6 a la
Argentina. En 1991 fue a Japdn y paso cinco afiaséamplo zen de la ciudad de Nagoya. Alli
conocid a su nuevo maestro, Nakamura Doyu, coruelapntinué sus estudios sobre el zen.
Luego de este periodo en el templo, pas6 a unaltasatrenamiento intensivo en el monasterio
Eiheiji, la sede mundial del zesotg donde permanecio cuatro afios, hasta el 2001 cueartd6
a la Argentina. En el 2002 fue reconocido como tnagsmonje misionero y comenzé a difundir
el zen en Argentina. Actualmente, Dokyu realizafemmncias sobre el zen y dirige un grupo de
practica de meditacionTemplo Serena Alegran el centro de Buenos Aires, que funciona en
un departamento del barrio Congreso en CapitalrBeeali también se realizan otras practicas
psicofisicas y espirituales tales como yoga y negisgonés. Ademas, todos los meses organizan
jornadas de medio dia de meditacion, y periodicénseshinesde varios dias —para lo cual
alquilan una casona en el Tigre (Provincia de Bsekites) 0 una casa de ejercicios espirituales
cristiana. Dokyu ha sabido insertarse en distiatobitos institucionales para dar promocion a su
actividad misionera. En la sede cultural deEtitorial Kier ha dado conferencias y mantuvo
hasta hace poco tiempo un espacio para practicditanién una vez a la semana. Ademas se ha
vinculado con elardin Japonéde la Ciudad de Buenos Aires, donde una vez pompnogsincia
una charla publica sobre el zen. También ha refdizatividades conjuntas con otros profesores,

por ejemplo “seminarios dddi”, en los cuales se practi@kido, shiatsuy meditacién zen, y
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seminarios de “yoga y zen en la vida cotidiana”’ggiipo consta de unos veinte practicantes, y
varios de ellos ya se han ordenado monjes zen.

Otro grupo en el cual podemos rastrear la infleseminal de Tokuda es Bbjo del
Jardin pues una de las personas que comenz0 a praggicaron este maestro, Aurora Oshiro,
gestiond un espacio en #rdin Japonégara realizar meditacion zen. El centro se empezo6
articular en dicho espacio a partir de 1987, y ebriempo fue sumando practicantes. Se
conformé un nudcleo de gente de unas treinta pessopamucha circulacibn de nuevos
participantes que iban a probar la meditacidlaatliin JaponésAdemas, los integrantes d2bjo
del Jardindisponian de otros lugares en los cuales se megeifmaanalmente a practiaazenlos
cuales eran proporcionados por algunos de susigamigs en forma gratuita -un estudio de
abogacia, una casa particular y el consultorio deora Oshiro. En elardin Japonéssélo
pagaban la entrada al predio y algun dinero votlimfzara hacer una donacién a la institucion.
En 1993 Aurora Oshiro fue a Japén a participarGiehpo de Verarld internacional ddogoiji,
un templo dirigido por un maestro llamado Ikorodiiien era uno de los pocos japoneses
dispuestos a ensefar zen a extranjeros. En 199%&raA@shiro vuelve a Japon con la idea de
quedarse a residir en el templo. Los siguientes afud enJogoji, aunque volvia a la Argentina
cada tanto para dirigir su grupo local. Mientrastda los participantes que se quedaron se
responsabilizaron en llevar adelante el grupo.

En los afios subsiguientes, otros miembrosDagbd del Jardinfueron a Japon invitados
por Aurora Oshiro, con el objetivo de vivir una erpncia monastica tradicional del zen. En
total nueve argentinos fueron a Japon durante abmeeis meses, y tres de ellos se ordenaron
monjes. Pero en el afio 2000 el grupo sufrid unsrémgortante con la nueva politica de

administracion delardin Japonésque no queria mas un grupo zen alli, y se torigue ir. Al

17 vVer Glosario.
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igual que antes, siguieron juntdndose en variosrégy prestados, transitorios, pero sin el
referente fijo delJardin Japonésel centro paso a llamarégen de Sur” (0 “Nanzen;ji”). La
cantidad de miembros comenzé a mermar pues, seguoomentaron mis interlocutores, las
instalaciones no eran muy adecuadas en cuantoraestfuctura, y los lugares no eran tan
publicos ni tenian la convocatoria del que habigj@adb. De modo que los dltimos afios del
grupo, desde el 2000 al 2006, fueron de declivpegar de que el vinculo con Japoén era fuerte y
muchos practicantes realizaron la experiencia de @n un monasterio zen japonés, el grupo de
Argentina estaba cada vez mas debilitado por @ fdé espacio y de membrecia. Cuando
comencé a visitaZen del Surfuncionaba en una casa particular en la callPdmmpa de Capital
Federal, y la semana siguiente se tenian que gqupda duefia necesitaba el lugar. A partir de
este momento -fines de 2006-0mjo del Jardindej6é de funcionar. Por otra parte, Aurora Oshiro
vivié en Japon diez afios, recibid el titulo de nraemen vy llegd a ser directora de su templo. En
el 2005 volvio a América Latina, aunque no a la eltina sino a Perd, con el fin de
desempefiarse como abad de un templo budista zemlado con inmigrantes japoneses. Solo
esporadicamente visitaZzn del Suen los Ultimos afios de este centro‘Zen

Por otra parte, existen dos casos de maestrosnge@éan en Argentina que, a diferencia
de los anteriores, se han formado en el zen noeieeano. El primero es el del sacerdote budista
Seizan Feijoo. Este maestro argentino sin ascetegieorientales vivio en Estados Unidos
durante cuarenta afos. Estudié zen y se ordenbtempglo Daihonzan Chozen-dle Hawai con
su maestro Hosokawa Sogen, iéérnational Zen DojoLuego de su regreso a la Argentina —en

el afio 2000- fundé &entro Zen Cambio Sutihctualmente dirige dicho grupo de meditacion —

18 En el trabajo de campo, tuve la impresién de dudirea moral de los miembros den del Suestaba tefiido de
un sentimiento colectivo de abandono, relacionadeég con el hecho de que Oshiro, luego de su widieo a
Japon -en donde recibi6 la legitimacion oficial eotfder religiosa y la autentificacion de la poéestel saber
sagrado que implica el titulo de maestra zen-,atgiera con su grupo zen inicial, sino que, sigdietos mandatos
de sus superiores en Japon, se hizo cargo de photemla diaspora. Es el mismo templo al que Edrapropuesto
ir a Dokyu los directivos de lsotoshu(la estructura eclesiastica del zen soto tradi¢jpmalo cual se rehuso el
maestro argentino, pues preferia contribuir al Wleba del zen en su propio pais.
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que consta de unas treinta personas en totalaélse reine en su casa de Ramos Mejia cuatro
veces por semana. Ademas, varias veces al aflozagashinesle meditacion en casas de retiro
cristianas, y también ha realizado conferenciagmisarios en los cuales se practzazen
karate y masaje japonésh{atsy. Algunos de sus alumnos han viajado al templelejue él se
formo, en Hawai, y otros viajan frecuentementeiagaveces por afo- a un templo en Chile de un
maestro amigo de Seizan (el mismo templo al cualemdiscipulos de Bustamante). Una de las
particularidades deCentro Zen Cambio Sutils que pertenece a la escu@laai del zen, Unico
grupo de esta indole en Argentina. Ademas, Feioséptimodan de karat®’, y aunque
actualmente no ensefia —tiene mas de setenta afitwsse evidencia en la concurrencia al centro
zen, pues muchos de los practicantes que frecusatareuniones de meditacion son devotos de
este arte marcial.

El segundo caso es el de Augusto Alcalde, el fumddeé laSangha Vimalakirti Este
argentino, musico y militante del trotskismo y ebequismo en los afios sesenta y setenta, se
intereso por el camino que proponia el budismoatdeer algunos libros sobre el tema. En los
politicamente movidos afios setenta, al ver quatalla social con la que estaba comprometido
parecia perdida, Alcalde buscé en el budismo uvaliegar de pertenencia y de identidad. Ya
en 1967 habia conocido en Brasil a un maedtemllamado Yuan Chueh. Este lo formo durante
diez afios en su disciplina y posteriormente lor&d@ara ensefiar su estilo de budismo taoista.
En 1976 Alcalde empez6 a dictar cursos sobre filasoriental y zen en la Universidad de
Tucuman. Pero luego de dos afos el grupo empeesdaatitularse, y eso, sumado a la compleja
situacion social y politica de aquella provinciagtivd a Alcalde a mudarse a La Cumbre,
Cérdoba, en 1978. En ese momento comenzd a caseqbar carta con Robert Aitken, el

conocido fundador de Riamond Sanghde Estados Unidos y uno de los principales prorasto

19 En las artes marciales japonesas la graduaciomakestro después del cinturén negro se cuentamantidad de
“dane$. Llegar a séptimaan implica cuarenta afios de practica aproximadamente.
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del zen en Occidente. El maestro chino de Alcalaleidhvuelto a su pais de origen, y éste,
inspirado por los libros de Aitken, decidié busearél un referente para continuar su aprendizaje
del zen. En 1979 Alcalde realiz6 en La Cumbre, @&mekidencia del escritor Manuel Mujica
Lainez, la primeraeshinformal del grupo; luego aparecieron en diversaigepatros centros de
practica (en las ciudades de Cérdoba y Buenos )AEes1982 Alcalde decidid no continuar con
el rol de guia de laangha pero un maestro zen japonés tenia intencién deuabcentro zen en

la Argentina y solicité su ayuda, de modo que déagboyar a este monje en su mision. Aunque
Alcalde no lo menciona en su lilfpeste monje es Ryotan Tokuda. Pero esta colaiboraci
duré mucho tiempo, ya antes de que Tokuda se fédcalde habia decidido apartarse de él
debido a que no compartia sus ideas con respeaenaditinoamericano; al mismo tiempo su
propia comunidad se dispersé. Alcalde viajo en 1883awai para practicar zen con Robert
Aitken, con el que tanto tiempo habia mantenidor-quorespondencia- una relaciéon maestro-
discipulo a distancia. A su retorno organizé urvodagar de meditacion, y en 1986, con nuevos
brios, alquilé una vieja posada en Rio Ceballosd@lia, donde comenzaron a residir personas
que se dedicaban a estudiar zen. Este centro to@antensa actividad deeshinesy practica
cotidiana de meditacion, y alli viajaban persomasodio el pais para participar en los retiros. En
1987 y 1988 Alcalde volvié a viajar a Hawai y erB2Robert Aitken, el famoso maestro zen
norteamericano, vino a la Argentina para realizaa seshina la que asistieron mas de cien
personas. En esta ocasion ordendé a muchos argentiotorgd a Alcalde el titulo formal y la
autorizacion para ensefiar como maestro zen. Etoceah Shobo Anla posada alquilada por
Alcalde, se mantenia con el aporte voluntariooderésidentes y visitantes y con la venta de pan
y otros productos artesanales. Fue quizas la paiméitima experiencia de vida comunitaria zen

prolongada en la Argentina, basada en un grupo ededentes permanentes y visitantes

%0 pyes los datos sobre es@ngha provienen de una entrevista con Augusto Alcaldeyarias entrevistas con
antiguos discipulos suyos, y de un libro que éfilgigc “Como un burro mira un pozo. Charlas en ehdero del
budismo zen” (Alcalde, 1995).
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transitorios de todo el pais. Este centro contimugchos afios, pero con algunos conflictos
internos dentro de Isangha Segun testimonian las entrevistas de los disa$pdé Alcalde, las
fricciones giraban en torno a cuestiones de pddetro de la comunidad, a desacuerdos con el
maestro — muchos dijeron por problemas relacionadmgenturas amorosas de Alcalde con sus
discipulas -, y a una crisis personal de estedltguien no se sentia bien en su rol de conductor
de grupo y no tenia intenciones de seguir ensefitordmlmente. EI mismo comenta en una
entrevista que, desde principios de los noventapyse sentia comodo conDéamond Sanghg

su jerarquia — recordemos que Alcalde tenia undpada militante anarquista. Las tensiones se
agudizaron y fueron desgastando las relacionesparsonales entre los miembros de la
comunidad. En 1999 Alcalde renuncié a su rol destnaelentro de I®iamond Sanghay la
sede argentinda Sangha Vimalakirtise desmembrd. A partir de ahi Alcalde decidié cmrai

su préactica del zen sélo, sin estructura, y cesdranrada vez mas en actividades sociales y
politicas como en su juventud. Hacia la época enlgentrevisté (mediados de 2006), Alcalde
participaba en eMovimiento de Trabajadores Desocupadb$ID) Solang viajando todos los
meses desde Coérdoba a Florencio Varela para suraasss actividades, y, ademas, ensefiar
ejercicios de “practicas atencionales” para loggrdntes de este movimiento. Aunque estos
talleres estan estrechamente relacionados colosafiia y la practica zen, son presentados como
una préactica secufdr que no tiene que ver ni con el budismo ni comuia otra religién, y de
esta manera no entran en conflicto con el trasfaddoldégico marxista de muchos de los

miembros del MTD.

Maestros de otros paises ensefiando en la Argentina

1 Se hacen ejercicios de sentarse en silencio kas,silrestando atencién a la postura fisica y $airacion, sin
ningln tipo de ritual o ceremonia.
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Ademas de los centros zen desarrollados en tormaestros argentinos, existen otros
dirigidos por maestros extranjeros occidentale da ellos es eZendo Betaniaencabezado
por Pedro Flores, cuya sede principal se encueibiccada en Espafia. Su historia se remonta a
1929, cuando el sacerdote cristiano Hugo Enomiysséléee fue enviado como misionero a
Japon. Debido a que su tarea no tuvo mucho éx#oprepuso comprender la mentalidad
japonesa, por lo cual comenzo6 estudiar zen conddabaiun vy, luego de la muerte de este
altimo, con su discipulo Yamada Kéun —dos maesteys muy conocidos internacionalmente,
quienes a su vez fueron los maestros de RobereritBegln cuentan los miembros del grupo,
Lassalle afirmaba que por la practica dazenno comprendié mejor a los japoneses, pero si
comprendié mejor el cristianismo. Posteriorment@db en Japon el primer centro zen creado
por un cristiano, llamad&hinmeikutsy'Cueva de la Oscuridad Divina"). Luego, entre @97
1985 viajo a Espafia frecuentemente para dictansuts zen. En estas ocasiones la monja Ana
Maria Schliter Rodés era su intérprete y asistdflta. pertenece a la congregacion catolica
“Betanid cuya sede se encuentra en Holanda. En 1979 Emelaigsalle la presenté en Japon a
Yamada KoéunRoshi Después de prolongadas estancias alli, recibid98% la autorizacion
como maestra zen. Schliter Rodés reside en Espafide fundd efendo BetaniaUno de sus
discipulos es Pedro Flores, maestro zen desde 20027 da cursos introductorios al zen y
seshinesn varios lugares de Espafa y, en los ultimos, a&togrgentina. El origen del grupo
local se remonta a una vez que Maria Celia, laoresgble del mismo en el pais, estaba
practicando en efendo Betaniale Espafia. Alli Pedro Flores comentd que iba itavi€hile
para dar un curso de introduccién zaizen.Maria Celia le pregunto por qué no venia a la
Argentina, y él le dijo que iba si lo invitaban, m@do que asi lo convinieron. La introduccion al
zazery laseshinen la que participé en marzo de 2007 fue la caprgaPedro Flores realiz6 en el

pais. El lugar de reunion de los uUltimos dos afiesl& “Casa de Maria”, un lugar de retiro

30



cristiano laico ubicado en un paraje rural cercd.gién (Provincia de Buenos Aires). Una vez
por mes, los miembros del grupo se juntan en la dasuno de ellos para realizar k@zenkai
una practica de meditacion de medio dia. El gruygmia con alrededor de treinta personas, y su
caracteristica mas singular es que es un estikelépara cristianos”. O sea que articulan en sus
practicas, rituales, representaciones y cosmovia®aos religiones. Por ejemploseshinen la
que participé era en muchos de sus rasgos ritsiaéiar a la de otros grupos, pero todos los dias
se oficid misa y la mayoria de los participantesdda comunion.

Los otros dos centros dirigidos por maestros epras son, en cierto modo, una
continuacién de grupos previos abandonados pdidrres. Tal es el caso détupo Zen Viento
del Sur dirigido por Daniel Terragno, un maestro zen dgem chileno que reside desde hace
mas de cuarenta afios en Estados Unidos. Al igeafAtpade, pertenece alliamond Sanghde
Robert Aitken. Terragno estudié zen con John harraun antiguo discipulo de Aitken - en
Estados Unidos a fines de los ochenta; en 1997wregiupo de practica en Los Angeles, y en el
2001 recibi6 laransmisién del dharnfa de John Tarrant, lo cual lo habilité para ensefiaen
de forma independiente. Antiguos discipulos de lkasolicitaron a leDiamond Sanghain
maestro que continuara la tarea de ensefianza d¢; dguragno era el Unico que hablaba
espafol, y, al ser chileno, tenia mas cercaniaralilue los demas maestros de este linaje. De
modo que el grupo se rearticuld, con nuevos miemlyraauevo nombre a partir de 1998.
Actualmente, Terragno viaja dos veces al afio aavisu comunidad de estudiantes en la
Argentina, realizandseshinesle una semana de duracién en Rio Ceballos. Dueanésto del
afo, los practicantes —alrededor de cuarenta-Usemeen un centro de psicologia humanista de la

ciudad de Buenos Aires para realizar las practieasanales de meditacion.

22\/er Glosario.
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A su vez, el grupo abandonado por Bustamante eb &@®i6 con la linea del zen de
Deshimaru y pasé a ser liderado por un maestreésalamado Stéphane Thibaut. Este maestro
lleva a cabo una actividad misionera en la Argeniiy otros paises latinoamericanos como
Uruguay, Chile, Bolivia y Cuba). Es uno de los tdéscipulos de Deshimaru que recibié la
autorizacion formal como maestro zen en 1983 deomda Niwa Zeniji, por aquel entonces abad
de monastericciheiji y maxima autoridad del zesoto en el mundo, luego de la muerte del
maestro japonés. Se separo a principios de losmtawve la AZI y fund6 su propio centro zen en
Europa. A mediados de los noventa comenzé a realigigas a la Argentina, dirigiendo retiros
de meditacion en lAsociacion Zen de Ameérica LatifAZAL) . Este grupo fue organizado en
sus comienzos por muchas de las primeras persar@asmpezaron a practicar zen en la
Argentina y que no siguieron a Bustamante cuanti® a@sandoné la AZI. Durante el mes de
febrero realizan en Capilla del Monte, CérdobdCalmpo de Verano”, en donde se congrega la
sangha hispanohablante del maestro Stéphane, juntguma$ de sus discipulos europeos. La
reunion se realiza en la falda del cerro Uritoroadk esté ubicado el tem@dobogenji Thibaut
es actualmente el lider de la AZAL, el grupo zersrgéande del pais, con aproximadamente
cuatrocientos miembrés

Aqui concluye este esbozo de la historia de losragrzen argentinos. Dos puntos me
interesan destacar antes de proseguir con el siguapartado; primero, y basandonos en los
itinerarios de los maestros zen que ensefian o &sen la Argentina, podemos decir que
Japon es un referente importante a la hora dehaai@on de un lider legitimo. Joshin Bachoux,
Jorge Bustamante, Ricardo Dokyu y Aurora Oshiranuchos discipulos de esta ultima- fueron
al pais oriental en busca de la tradicion origihedgo de sus primeras experiencias en Francia -

los dos primeros-, y en Argentina o Brasil -los dogmos. Bustamante afirmaba, en una

23 Actualmente la organizacion tierdjosde practica en Caballito, Flores, Rosario, LasPlarelew, Esquel, Mar
del Plata, Villa Gesell, Bahia Blanca, y tambiérogns paises latinoamericanos: Chile, Uruguayivizoy Cuba.
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entrevista que le realizamos, que no estaba derdmuson algunas adaptaciones al zen
practicadas en Francia por considerarlas muy psfsis De forma similar, Tokuda le
recomendd a Dokyu que fuera a Japon a formarskzem €uando éste estaba aprendiendo dicha
disciplina oriental en Brasil. Estas y otras traggas de personas que empiezan a practicar en
Occidente y terminan su formacion en Japdn se lanaton la cuestion de la autenticidad como
valor de consumo. El haber estudiado zen en unltepaponés posiblemente contribuyé a
otorgarle un alto grado de legitimidad a la religgue estos maestros argentinos difunden en la
Argentina.

Sin embargo, y aqui entramos en el segundo purgoadcar, la dispersion del budismo
no es la sencilla transposicion de un conjunto @etigas y representaciones desde un centro
asiatico hacia una periferia occidental: la apaniaile nuevos centros legitimos de aprendizaje
evidencian, tal como lo sugiere Baumann (2002),puceso de descentralizaciéon en esta
religion. En nuestro caso, hemos observado ques/ariaestros zen se formaron en paises
distintos que Japon: los argentinos Seizan Feijpoigusto Alcalde aprendieron zen en Estados
Unidos, y Pedro Flores, Daniel Terragno y Stéph@hibaut, en Espafia, EEUU y Francia,
respectivamente. De modo que, complementariamelateuaterior, también podemos decir que
tanto el zen como otras denominaciones religiogéntales —e.g. el hinduismo-, se han
convertido en religiones multicentradas, ya no tifieada con una cultura o un pais particular

(cfr. Beyer 1998).
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Cuadro 2. Centros y maestros budistas zen en landimg

Origen Maestro Centro
Misioneros Ryotan Tokuda | ...l
japoneses .
1ap Moriyama-Bachoux Dojo del Arbol
Jorge Bustamante Ermita de Paja
Ricardo Dokyu Templo Serena Alegria
Maestros
argentinos Aurora Oshiro Dojo del Jardin
Seizan Feijoo Centro Zen Cambio
Sutil
Augusto Alcalde Sangha Vimalakirti
Pedro Flores Zendo Betania
Maestros
extranjeros no Daniel Terragno Viento del Sur
japoneses
Stéphane Thibaut Asociacion Zen de
Ameérica Latina

1.3.  ¢Quiénes practican budismo zen?

El estrato socioeconémico del que provienen lasqmes que practican zen es en general
la clase media. Una excepcion quizas sea laZzdetlo Betaniapuesto que convoca a varios
individuos de clase media alta. Generalmente etlnide instruccion de los practicantes es
relativamente alto, muchos tienen educacion uniteeid, y hay un niamero bastante grande de
meditadores zen dedicados a las artes marciales, terapias alternativas, y a las profesiones
artisticas (pintores, ceramistas, musicos y adfdreé=articipar en un grupo zen implica un gasto

de dinero y energia que, si bien no es exageradsigaificativo para los bolsillos de la clase

%4 podriamos generalizar diciendo que la posicidniabate los practicantes zen se encuentra caraatierjzpara
decirlo en términos de Bourdieu (2007), por la pisede mayor capital cultural que capital econ@mio por una
posicién dominante en el campo cultural y dominedal campo econémico-, lo que sitla a aquellos| exector
dominado del sector dominante del campo de poder.
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media: implica un aporte, voluntario o no, pargiactica cotidiana de meditacion durante la
semana, el pago de las jornadas de practica déauqué rondan los cincuenta pesos y que se
realizan una vez al mes aproximadamente, y el pdagasseshinesle dos o més dias que van
desde los cien pesos a los quinientos, dependieingiaipo y la duracion del encuentro. A esto
hay que sumarle los gastos de traslado, a cort@andia en las practicas regulares v,
frecuentemente, a grandes distancias parasémbines los gastos de compra de insumos
necesarios para la meditacion tales cddimonosde practica y almohadones de meditaciéon
(zafug. Con esto queremos resaltar el hecho de que rayrhoticantes invierten una proporcion
significativa de sus ingresos y su tiempo en el zencual revela un nivel de compromiso
religioso alto.

En relacién a la trayectoria religiosa de los mieyebde grupos zen, existe una gran
variabilidad. Muchas personas tienen, como es aBfgerun pasado catdlico, sin embargo, la
relacion con el catolicismo es diversa. Algunos p@ron totalmente con él, desilusionados por
el cristianismo debido a que no aportaba respuesita&scrisis personales, o por desacuerdos con
cuestiones estructurales de la iglesia o el dogrdaogcristiano. Otros practicantes se siguen
considerando cristianos o catolicos apostolicos arma -al menos nominalmente- vy
ocasionalmente frecuentan una iglesia, aunque efidéa cotidiana se encuentran totalmente
dedicados al zen. Por ultimo, y como caso excepties la posicion de los miembros dehdo
Betanig quienes son en su mayoria cristianos practicaRt@s ellos el zen es una manera de

vivir con mayor profundidad el cristianismo.

1.4. Esbozo general de la cosmovision zen
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El budismo zen, como fenbmeno sociorreligioso, ieaplun mundo de significados,
practicas y representaciones compartidas por lembrios del grupo. Un primer aspecto que me
interesa destacar es considerar a los grupos zea comunidades de habla o de lenguaje. Esto
quiere decir que hay un conjunto de significacipessimbolos zen, que configuranathosy
una cosmovision religiosa particular. Este univeds® significacibn es en gran medida
transmitido a través de palabras japonesas (adgmo@supuesto, de gestos y rituales), de modo
que éstas se sitlan como indispensables para langmanion y el entendimiento mutuo dentro
de una comunidad z&h Por ello, la asimilacion del contenido de esafsrentes es parte de las
cosas que debe realizar una persona que se inid@ameditacion, de modo que en los centros
zen existe un proceso de transmision y de tradoad#significados desde los miembros mas
antiguos a los mas nuevos.

En segundo lugar, es preciso remarcar que pes@ranavariabilidad de los grupos en
cuanto a su origen, su maestro, su linaje e indusescuelasptoo rinzai), las representaciones
que vehiculizan el sentido de lo que es el zenesomran medida comunes a todos. Si uno
aprende la “jerga zen” de un grupo puede entengldo due hablan los demas, se siente en un
ambiente familiar al escuchar las mismas ideapresentaciones en diferentes contextos.

Y por ultimo, antes de ocuparnos de algunas dendagones zen mas importantes, es
necesario situar el contexto en el cual aquellasns@cian y transmiten. Y aqui me refiero, en
primer lugar, a todas las conversaciones informgleslos sujetos que practican zen tienen entre
sP°. Pero también, y mas relevante aln -pues al ¢oinsé en el Gnico autorizado a enunciar una
vision legitima del zen, su discurso se ubica espilentro de todos los discursos-, pienso en los

momentos sacros en los cuales el maestro zen emsdfm discipulos que, como tales, se

%5 Testimonio de ello es la necesidad de incorpararsta tesis un extenso Glosario.

%6 Que en ciertas ocasiones se articulan como uogdid intercambio de ideas (por ejemplo, entrepgosonas que
opinan cual es el significado de las ordenacionesiy, otras toman la forma de una transmisiénacadrtie
significados (sobre todo de la forma y el sentiddas practicas rituales, de los modos correct@tiar, de hacer y
decir) desde una persona mas antigua a otra m&a.nue
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encuentran sacralizados mediante una puesta enaestgal (ya sea umondg un kusen un
teishoo undokusai).

A continuacion, en base a los datos obtenidos éraledjo de campo y las lecturas de
documentos de los centros zen —principalmentedrgagones de charlas dadas por sus propios
lideres-, realizaremos una esquematizacion siroptih de las algunas de las representaciones
mas importantes que constituyen su cosmovi&ion

Segun el budismo zen, la totalidad del cosmos asi&l, en el sentido de que no tiene
realidad absoluta, solo tiene una realidad fenocaéaparente, como una ilusion o un espejismo
—llamado “forma”. Este vaciky() es de hecho una plenitud dinamica y creadora enadl todo
existe, es lo numinoso en el sentido de Rudolf Qt@80), el fundamento de la realidad que
existe de manera absoluta, de forma no condiciopadal tiempo y el espacio, ni por causas o
efectos. A veces se lo relaciona con el Dios anstj pero sin referirse a las caracteristicas
personales de aquel.

El término vacio no debe concebirse como una n#dbsta, sino como una realidad
trascendente plena de amor. Dentro del mundo femomée la “forma” existen los seis reinos
de la existencia. Estos son el reino demoniacoirfietno, el reino de logaki, el reino animal,
el reino humano, y el reino de los seres celestidles maestros zen ensefian que en realidad este
macrocosmos es analogo al microcosmos humanouAaipersona que esta en el infierno es
alguien que sufre mucho, que tiene mucho dolorpg persona que se encuentra en el reino
animal es la que piensa solo en comida y sexoayp@nsona en el reino celestial es la que se
encuentra extasiada en dominios sutiles de la enai@, viviendo experiencias sobrenaturales en

un reino espiritual. Para el zen, todos estos @sloiel cosmos son ilusorios en relacion al vacio

%" No vamos a considerar aqui la doctrina del budisamnico, ni las ensefianzas tradicionales delsmalizen
japonés, pues me interesa, sobre todo la visiGmangitactual de lo que es el zen. Remito al leetda obra de
Dragonetti (1967, 2002), Smith (1963) y Weber ()98&a mas informacién con respecto a lo primera,3uzuki
(1961) y Castro (2002) en relacién a lo segundo.
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budista. En ellos hay sufrimiento, y la Unica Vi gone fin al sufrimiento es la percepcion de la
realidad absoluta, el sistema cosmico o vacio fisgtaf La persona que realiza esta verdad es la
persona iluminada, despierta, que alcanzatri.

Pero al mismo tiempo, en el zen se dice que najhaybuscar esta realizacion porque es
algo que todos los humanos ya tienen. Desde ugipiontodas las existencias son iluminadas,
todas las personas tienensakori, lo que sucede es que, atrapadas en su mentdiyisatos
discriminadores, no se dan cuenta de ello. Poy eflpecialmente en el zeatq se habla de una
practicamushotoky(sin espiritu de provecho, sin buscar nada). ltfepeidn de esta practica se
realiza en el acto de solamente sentarseagan(shikantaza De modo que las directivas que se
le dan a un practicante que quiere haaenes que se concentre en la postura fisica, en la
respiracion y deje pasar los pensamientos e ilasifiiamadostfonno$), sin aferrarse a ellos y
sin rechazarlos. Tal como un vaso con agua suctejsereposar y con el tiempo el barro se
decanta en el fondo y el agua vuelve a ser crnstabe dice que en ehzennaturalmente los
bonnosdesaparecen y se hace evidente la “naturaleziaudel’, la iluminacion que siempre ha
estado presente.

Cuando una persona realiza esto, segun el zena smighta de que en realidad su
verdadera identidad es igual a la del vacio cosniisto quiere decir que cada ser humano es en
realidad un buda, aunque no lo sabe, pero puedar |k recordarlo si practica sin cansancio
meditacion zen. Aqui llegamos a uno de los aspen#ssinteresantes del pensamiento zen: para
éste cada ser humano es Dios, la totalidad dektsoyla conciencia universal, que esta viviendo
multiples experiencias humanas encarnando en lesntdis hombres. De modo que el
pensamiento zen es no dual, no hay una separati@dios y el hombre, dios y el hombre son
la misma cosa, y lo mas dificil es que cada hunsmuwmna que en realidad es algo mucho mas

grande de lo que alguna vez sofio.
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Una imagen comun del zen es la del océano y léblser humano es como una ola y el
océano es la mente universal, que es lo Unicoesnest La ola adquiere en cierto momento
autoconciencia y se piensa como una entidad sepa@das demas olas y del océano. Pero
previendo, debido a su capacidad intelectual, suniente fin, siente miedo e intenta aferrarse a
su ilusoria separacion buscando alguna forma dpuesmse la continuidad de su ser mas alla del
corto periodo en que vive. Asi, buscar la ilumidaad creer en un paraiso son doctrinas que en
cierto modo sélo sirven para afirmar a la ola eidsatidad separada. Por ello en el zen se habla
de no buscar nada: es como si la ola buscase aod&sesperadamente, pensando que tiene que
esforzarse por descubrirlo; la ola solo tiene glaarse y darse cuenta que en realidad ella ya es
el océano, y no debe temer la muerte porque nuac& mi nunca va a morir, porque ella es
Dios.

El sentido de la vida humana radica en ser un uhfte la toma de conciencia de Dios
de su propia existencia. Al ser uno-sin-segundtgds, lo Unico existente, la conciencia cosmica
no puede ser consciente de si misma, conocersmiarsg, pues esto implica la separacion entre
sujeto y objeto. Entonces crea la dualidad, la &rios seres, losharmas entre quienes
destacan los seres humanos, los Unicos que puedautoconscientes tanto de su identidad
ilusoria en el mundo dslamsaracomo de su identidad con la conciencia unive/sataves del
hombre, Dios experimenta el mundo de la forma,réeah forma” al nacer, y “sale de la forma”
al morir, como una ola que aparece, adquiere cestaictura, cierto desarrollo, velocidad y
altura y luego se deshace. O sea que segun elcada, hombre es algo asi como un Dios
amnésico con crisis de identidad, que vino aquipg@mentar ciertas cosas inherentes al mundo
de la forma (como darse una ducha, comer asadmoeaese y hacer el amor), y que sufre

cuando olvida quién es verdaderamente, y se idEntibn una entidad -separada e ilusoria- que
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va a morir. Aqui méas que el pecado original, lo gsein problema es el olvido original, por ello
se dice que un ser iluminado es alguien que reaqun era.

Cuando la persona realiza esta verdad, se da cdemgae la “forma es el vacio y el
vacio es la forma”, las distintas entidades deimmssque se pueden percibir son, en realidad, la
actividad de una sola conciencia o0 mente univeEsdh “gran mente” es a la vez trascendente en
el vacio e inmanente en la forma. De modo que relnperechaza el mundo, solo apunta a que
éste sea percibido en su naturaleza de expresencial ilusoria y relativa- de una conciencia
universal que es en realidad lo Unico que existe.efo gran parte del entrenamiento zen se
refiere a como vivir la vida cotidiana sin alejardel mundo social, a diferencia de otras
disciplinas como el yoga, o incluso de otras lird@budismo, que rechazan la forma para poder
alcanzar el vacio. En el budisnmahayanael héroe mitico espiritual es bbdhisatva una
persona que pudiendo permanecer en la liberacibmideana se queda en el mundo del
samsara(de la forma) para ayudar a los demas seres &dasge. Por eso la meditacion zen no
busca ni aprueba la obtencion de estados mistidasa®s. La meditacion se realiza con los ojos
abiertos, sin retencion de la respiracion (lo sugle producir cambios en el cerebro que llevan a
estados alterados de conciencia), y su propésitbegar a un estado de calma natural que
permita al mismo tiempo vivir en el mundo y sersmente de que en realidad todos los seres
son una unica conciencia, que todo esta conectado.

Estos son los fundamentos de la cosmovision bégiczen segun la fui captando de boca
de los maestros y practicantes que conoci. A pietaqui los matices son infinitos, y cada grupo
zen o cada lider espiritual le imprimen su idiosas@. Ademas, existen innumerables
simbolismos y ensefianzas que complementan lo @nteas iremos explicitando, sobre todo los
relacionados a précticas rituales, a medida quacawaos en al analisis de estas Ultimas. Los

mismos quizas parezcan, en ocasiones, distant&s aesmovisidn zen presentada arriba. Sin
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embargo, quedarse con lo expuesto aqui —i.e. cditosmfia del zen- para comprender esta
religion, es caer en una perspectiva intelect@listientalista (y, en Ultima instancia, idealista)
perdiendo de vista que, en el zen, lo mas impatastincorporar estas nociones en lo mas
profundo de la subjetividad mediante la practicardmlitacion y la participacion en contextos
rituales comunitarios altamente estructurados xent®s de relaciones jerarquicas.

En fin, sintetizando lo sefialado en este capitalty largo del mismo enunciamos el
objeto de nuestra investigacion, resefiamos lartdast® los centros zen que surgieron en la
Argentina, explicitamos el sector socioecondmicqua pertenecen sus integrantes y resefiamos
algunos aspectos medulares de su cosmovision. gggehdo capitulo indagaremos los procesos
de ritualizacion que construyen y segregan un @spaan tiempo sagrado en el zen, y cOmo
estas practicas son percibidas por sus propioagmoistas como una forma de transformarse a
ellos mismos. En el tercer capitulo, profundizarereo este ultimo aspecto del ritual —el que lo
considera como unaecnologia del ser(Foucault 1990)-, centrandonos en la dimension
fenomenologica de la meditacion, especificamente las practicas y representaciones
relacionadas al cuerpo, el sufrimiento y la intbpstividad. En el cuarto capitulo nos
ocuparemos de los ritos de pasaje, especialmesnterdenaciones monasticas. Este evento es
fundamental, pues implica la adscripcion a la “teamilel Buda” del practicante mediante una
incorporacion simbdlica a un linaje de ancestros ge remontan al mismo fundador del
budismo. El quinto capitulo analiza el ritual cofastor de primera importancia a la hora de
determinar la manera en que se distribuyen lostlesey deberes en la vida comunitaria, ya que
aguellos construyen un sistema de relaciones enallos actores sociales se posicionan con
diversos grados de poder. Finalmente, las conelasipresentan un analisis relacional que, de la

mano de Bourdieu, permitirh demarcar los princigleddivision fundamentales de las practicas
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rituales zen, estableciendo una serie de homologjifabdlicas entre los temas principales

tratados en cada capitulo.
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Capitulo 2

La estructuracion ritual del tiempo y el espacio sgrado

En este capitulo observaremos que en los gruposstadiados existe un alto grado de
ritualizacion, articulada en base a elementos deatiicion japonesa en un grado mas o menos
variable. La distincibn que establece el ritual zsn en primer lugar, entre lo sagrado y lo
profano. De esta forma podremos percibir comoteahkiconstruye, mediante una serie de pautas
corporales, espaciales, kinésicas y estéticas, spac® sagrado que se vive como
cualitativamente diferente del espacio de las @letdes cotidianas. Y también cdmo construye,
tanto mediante sonidos de instrumentos tradicishate@anto por medio de una particular
regulacién temporal de las practicas, un tiempoaghk cualitativamente diferente del tiempo
profano. Luego repararemos en cOmo estas praciicases son consideradas por los propios
miembros del grupo como un recurso pedagogico @siifita entrenarse en una diferente
manera de estar en el mundo, de vivirse y pereiltasto a ellos mismos como a los demas. De
modo que algunos elementos del complejo ritualjzegan un rol de primera importancia como
unatecnologia del seda cual propone medios para que el individuagaesforme a si mismo y a

su experiencia de la realiddd

2.1. Ritualizacion y segregacion

28y aqui considero la tecnologia del ser como aguglie “permite a los individuos efectuar, por cagmopia o
con la ayuda de otros, cierto nUmero de operacisolese su cuerpo y su alma, pensamientos, conductalquier
forma de ser, obteniendo asi una transformaciési daismos con el fin de alcanzar cierto estadoetieidad,
pureza, sabiduria o inmortalidad” (Foucault 1990:48
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Emile Durkheim (1968:14-23) argumenta que las @afag o nociones esenciales del
entendimiento, tales como el tiempo, el espacigéekro y el nUmero, tienen un origen social,
muchas veces expresados en términos de calendaigissos basados en la periodicidad de los
ritos, las fiestas y las ceremonias publicas, o hiea divisibn espacial que implica valores
sagrados.

Esta diferenciacién y segregacion es realizada an&gliunproceso de ritualizacign
entendido como el modo por el cual algunas accisoemles se distinguen estratégicamente de
otras acciones, una manera de actuar disefiadaigstagla para distinguir y privilegiar lo que se
ha hecho, en contraposicion con otras actividadesideradas como pertenecientes a la esfera de
la vida cotidiana. La ritualizacion es una formdtumalmente especifica de separar algunas
actividades de otras, de crear una distincion s entre lo sagrado y lo profano, y de
adjudicar tal distincion a realidades que tras@endl poder de los actores sociales humanos
(Bell 1992:74). La forma de establecer tal distincies contextual, historica y culturalmente
situada, por lo tanto, aunque es frecuente quelyactaracteristicas como la formalidad, la
rigidez, la repeticion y el tradicionalismo, lo®pesos que ritualizan las practicas sociales no son
universales -por ejemplo la innovacion, en vez tdadlicionalismo, puede ser una forma de
separar y distinguir un conjunto de actividadestas (bid.: 91-92). Similarmente, Roberto Da
Matta (1997:25-27) plantea que una de las caratita$ del ritual es separar el dominio del
mundo cotidiano del universo de los acontecimiemsaordinarios, utilizando mecanismos
como el reforzamiento, la inversion y la neutradiva, los cuales pueden ser sumados a los que
menciona Bell como factores de ritualizacion.

Con estas ideas en mente, junto a las esclaresemuéciones de Mircea Eliade (1967,

1984) y de Rudolf Otto (1980) sobre las caraciedst del tiempo y el espacio sagrado,
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exploraremos a continuacion como los grupos buigém diferencian claramente ambos, del

espacio y el tiempo profano en el cual los prantesrealizan sus actividades cotidianas.

2.2. El cuerpo y el espacio sagrado

Para el hombre religioso el espacio no es homogémexsenta quiebres, porciones
cualitativamente diferentes unas de las otras;texis espacio sagrado, con estructura y
consistencia, y un espacio profano o amorfo (El@&7:25). En el zen, el territorio sagrado por
excelencia es @lojo, la sala donde se practica la meditacion, quecicathimente se considera
como el lugar “donde se fabrican budas”.

Las prescripciones rituales que regulan el compoetato son fundamentales para la
construccién de la sacralidad dieljo. En la entrada de este Ultimo se coloca una \égaadera
gue marca la frontera entre el espacio sagrad@gpelcio profano. Traspasar la vigadigb zen
es una de las primeras cosas que aprende un praetise requiere entrar con el pie izquierdo y
luego saludar haciendgashohacia el centro del sal6n, donde esta el altarladmagen del
Buda. Como sefala Eliadibid.: 28) “el umbral es a la vez el hito y la fronteu@e distingue y
opone dos mundos Yy el lugar paraddjico donde dichwsdos se comunican, donde se puede
efectuar el transito del mundo profano al mundaa@dw?’. ¢Por qué se entra con la pierna
izquierda primero? Para no dar la espalda al n@eagiien esta sentado a la derecha de la puerta.
Al mismo tiempo que se reconoce el umbral entreteiogorios cualitativamente diferentes, se
rinde respeto al canal de comunicacion entre angues solo gracias a la guia de un maestro zen

un practicante puede progresar en su practica.

% De forma analoga, Van Gennep (1987:29-30) sefisd|g puerta es el limite entre el mundo exteyiet mundo
domeéstico, cuando se trata de una habitacion coenire el mundo profano y el mundo sagrado, cuaedoata de
un templo. Asi, ‘pasar el umbral’ significa agreggara un mundo nuevo”. Cfr. también Bourdieu (2007),
especialmente el dltimo capitulo y el anexo.
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Luego, el nedfito no debe olvidar que, aunquéagb sea un salén sin paredes materiales
que lo subdividan, hay muros invisibles que prohibepaso y delimitan pasajes por donde se
debe transitar. Cruzar la viga de entrada y d#gihacia la derecha del salon es violar una
prescripcion que alarmard a los practicantes amgigoues implica cortar la linea imaginaria que
une al maestro con el Buda del altar. Esta limeaencruza aun cuando el maestro esté ausente,
lo cual sucede la mayor parte del afio. En este saspresencia se simboliza mediantezafy
colocado en el sitio que utiliza para meditar.

Asimismo, la ubicacién de los meditadores en elespsigue reglas implicitas que
reflejan su estatus relativo dentro de la comunidlad mas nuevos se sientan a la izquierda del
dojo, y los practicantes antiguos o los monjes seameatia derecha, teniendo generalmente cada
uno su lugar preestablecido. En las esquinas seamulbs “pilares”, practicantes sentados
estoicamente en postura de meditacion diez mirartes de que todos entren para practicar. El
requisito para cumplir esta funcion ritual es temea buena postura y permanecer sin moverse
hasta la finalizacion de la practica, por lo cual seleccionados para desempefarla practicantes
con cierta experiencia en el zen. Los pilaresesush el espiritu delojo con su férrea actitud, a
la manera de esfinges que dan el ejemplo a losegign ingresan al salon de practicazdeen

El incienso es otro elemento ritual que crea unaostera sagrada, estimulando con su
aroma un sentido que habitualmente es poco utdizZ@demar sandalo e incienso simboliza para
los miembros del grupo respeto, purificacion y coiacion con las potencias espirituales, es
por eso que colocahokosobre un carbon encendido es una parte importenta ceremonia
que se realiza en lawjos luego dekzazen Del mismo modo, la manipulacién de la luz es deo
los factores que crea un recinto sagrado. La ludel@ ser ni mucha ni poca, pues, como sefala

Otto (1980:51), “la semioscuridad es un mediodiirele representacion de lo numindSo”

%0 Respecto a la posibilidad de englobar bajo el itlande “numinoso” estados tales como la iluminaciel
nirvana budista, y su relacién con la gracia odatitud cristiana, véase Otto (1980:62-63).

46



Ademas de las anteriores formas de relacion ehtneegpo y el espacio, el que comienza
la préctica de la meditacion debe familiarizarsen ema serie de posturas, movimientos
corporales y formas de realizar determinadas detilgs tales como comer, caminar y sentarse en
meditacion. Si pensamos que el aprendizaje de tafalidades corporales de la relacion del
individuo con el mundo no se detiene en la infgngrasigue durante toda la vida (Le Breton
2002:9), entonces podemos decir que el zen contiohaeste aprendizaje, pero con pautas
culturales diferentes y con objetivos particulardgunos de los detalles que hacen a la manera
formal de desenvolverse en el espacio de praaiceian explicados al novato en la llamada
“iniciacion a la practica”, pero la mayoria de losmportamientos rituales los aprendera
mediante un proceso de mimesis que toma como mégesibresto de los practicantes.

Por ejemplo, el novicio va a aprender a realizargdastraciones, las cuales requieren
cierta destreza corporal, al mismo tiempo que \&similar su significado en el marco de las
interacciones sociales con el resto del grupo.damspaise efectian como parte de la ceremonia
que se realiza al finalizar la meditacion, frenfa astatua de Buda. Ocasionalmente también se
realizan delante del maestro zen, particularmentesade recibir instruccion oral, ya sea en un
mondoo en eldokusan Segun la mayoria de mis interlocutores, estagsgmsnes -que implican
arrodillarse en el piso hasta tocar la frente eooabeza- son, ante todo, una reverencia hacia la
“naturaleza de Buda”, el estado original de ideadidon la conciencia cosmica que todos los
seres poseen. O sea que cuando hacen la revermmcesglidad es hacia su propia naturaleza de
Buda que se inclinan, reverenciando su propio éssagrado.

Otras interpretaciones la asocian con el abandarlocderpo y el espirift y la
trascendencia de la individualidad condicionadaa pasumir la identidad con la conciencia

césmica. Sin embargo, una interpretacion de largcén, escuchada frecuentemente en el

31 Y aqui es preciso aclarar que, si bien la divisitin cuerpo-espiritu es una categoria nativa, ndaalgo
complejidad de la nocién de persona que se puederak dentro del budismo zen. No nos explayareahosspecto
en la tesis, dejando esta cuestion para futurosliest
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trabajo de campo, le adjudica una funcion corposhlsampaise realiza para movilizar las
rodillas después delazeny hacer que vuelva a circular la energia por lasnps. Como es
aparente, existen diferentes interpretaciones, @gi® no quiere decir que sean excluyentes; un
practicante con cierto tiempo en el zen puede aantodas estas explicaciones, y dar una version
distinta dependiendo de la ocasion y el interlaclRor ejemplo, es frecuente que un practicante
experimentado le explique a un novicio la Ultineasion acerca delampaj la que es presentada
como una “técnica corporal” (Mauss 1971:337-351&80) para hacer circular la energia de las
piernas, pues ésta es mas asimilable para alguiennq esta acostumbrado —o encuentra
ofensivo- al hecho de arrodillarse y colocar émnfe en el piso.

Como mencionamos arriba, el espacio sagrado, gldemeldojo, requiere de un saludo
ritual, llamado en japoné&mshq que se realiza uniendo las palmas de las maeotefa la cara e
inclinandose hacia delante. Se utiliza en numerpsmeentos, siempre de una manera prefijada,
como marca de inicio y fin de muchas de las sec¢agnidtuales, o como expresion de
agradecimiento, por ejemplo, al ser servida la damceremonial. Pero incluso sucesos
imprevistos como estornudar o toser duranteagen son ritualizados: es preciso hagasho
antes y despueés, como simbolo de respeto a losafmrgs, y de excusa por romper el solemne
silencio de la meditacion. La actitud corporal der das palmas de las manos también tiene
varias interpretaciones que, en general, giran @nota la superacibn de concepciones
dicotomicas: puede simbolizar la union de los dgmeatos del sujeto, el cuerpo y el espiritu, o la
union de la individualidad con el cosmos. De mode,gegun los practicantes, hagashono
tiene el sentido de suplica a una potencia divimecendente, como en el cristianismo.

También existe una forma ritual de comer durante periodos de entrenamiento
intensivo. El grado de complejidad que puede almardicha ritualizaciéon varia segun la

comunidad de la que se trate. En general diremeslapigrupos relacionados a la misién de
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Deshimaru en Occidente —en la ArgentinaAsaciacion Zen de América Latiryala Ermita de
Paja-, tienen una forma ceremonial de comer bastanteosm&€ompleja que la tradicional
japonesa, pues no realizan la ceremoniaodeki. Sin embargo, conservan algunos elementos
como el canto desutra de la comida en japonés, el uso de bols y el@derPero lo que se
aprecia como parte de la comida ceremonial de fearmea(después dehzei es la costumbre de
servir una sopa de arroz llamagl@&enmaj cuya preparacion requiere la transmision de bersa
tradicional. Otros grupos no tomangaenmaj pero realizan la ceremonia completaatabki. El
ritual varia en los detalles dependiendo de la codaa, pero en todos los casos es en extremo
complejo. Requiere de una gran pericia y de laigiGgcde movimientos estilizados. Dominar el
arte de comer con abrioki implica un periodo de aprendizaje prolongado. Uieasus
caracteristicas es estar coordinado por un lenguajerbal, una serie de gestos convencionales
que establecen la comunicacion entre los comengdles que cumplen con el rol de servir la
comida?.

Por otra parte, la misma préactica de la meditaz&mes una técnica corporal ritualizada,
la cual estéa formalmente regida por una serie dgapaque todo principiante recibe en la
“iniciacion a la préactica”. La siguiente frase, pumciada por Mnesha (veinte afos, practicante
del grupo zeViento del Sy, es interesante porque evidencia hasta qué paictmstruccion de
un espacio sagrado y de una postura ritual sonbjskwe por los mismos practicantes como de

fundamental importancia:

Cuando me siento en eafuy miro el altar, es como que éste es mi espacjtada
para calmarme. Puedo hacer lo mismo en mi livingp pes mas dificil porque

necesito pelear con todos los niveles de infornmaeid mi mente para obtener un

32 por ejemplo, frotar rapidamente las palmas derlasos cuando alguien sirve significa que no serguinas
comida. Hay formas de comunicacién para decir “st& @lato no quiero”, y asi sucesivamente. Aprerete
lenguaje corporal es importante a la hora de ndapse hambriento en un retiro zen, pues uno pusdferdir los
signos, y la persona encargada de servir la cosgdair de largo. Otra ceremonias relacionadawiaki es la
bebida del té, que se efectlan, salvo en la AZAlgasi todos los grupos, de forma mas o menodizitoia.
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espacio de calma. Cuando estoy enfrente del &itamizafy puedo entrar en el
espacio sagrado mas facil. Y también la posturandditacion me ayuda, porque
puedo estar sentada en clase o ahora, pero nongsrtm poner mis huesos en una
linea que sirve para no usar los musculos, paraema@nuna postura coémoda: la
postura de meditacion sirve para poner en ordexaga de mi cuerpo. Entonces el
espacio sagrado y la postura de meditacion sonrpalas dos rituales que sirven a
la préactica.

Ademas, la practica de la meditacion sedente snaltcon la de la meditacion
caminando, llamad&inhin. Es una técnica de marcha mas o menos lenta,genca grupos
siguiendo el ritmo de la respiracion (un paso datalacion), y posicionando las manos de una
manera especial llamadaudra.Su objetivo es el mismo que erzakzen mantener la atencion en
el tiempo presente, sintiendo el peso del cuerpéagrplantas de los pies y manteniendo la

conciencia en la respiracion.

2.3. Sonidos zen y la construccion del tiempo sagrado

En este apartado nos centraremos de los aspedds/@idel ritual zen, tomando en
cuenta su funcion en la organizacion de las a@ded comunitarias y en la transmision de
simbolismos relacionados con su filosofia, a finirdagar el papel que juega el mismo en la
construccion de una temporalidad sagrada. En estals, los sonidos rituales, al mismo tiempo
que estructuran el tiempo sagrado, transmiten eni@ sle representaciones con relacion al
tiempo profano, una reflexion sobre su impermareepdugacidad. Estos sonidos son ejecutados
por instrumentos tradicionales tales como tambartescos de metal y campanas de madera.

La campana de madera es uno de los mas comunesasantes de la meditacion con el

fin de convocar a los practicantesdajo, y también se percute para anunciar el finalzdeen
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En el caso del desayuno o el almuerzo, el sonidia sdeadera anuncia a la cocina, que en el
templo que la AZAL posee en Capilla del Monte (@tra), es un edificio apartado por mas de
un centenar de metros didjo, que elzazenya termind, y que los practicantes estan listoa ph
desayuno ceremonial. Entonces la campana de laacoontesta que fuenmaiya esta lista.

Aparte del significado ritual-funcional de la campade madera como ordenador
temporal de las actividades, su simbolismo en i@a@al tiempo es una metéfora de lo
impermanente y fugaz de la vida humana. En alggngsos la madera tiene una inscripcion, que
a veces se recita, que habla del tiempo, de cotecésscapa rapidamente, y de la necesidad de

no desperdiciarlo. Es el llamado “mensaje del aeceti, que dice asi:

Respetuosamente les recuerdo,

vida y muerte es algo urgentemente serio,

todo pasa rapidamente a lo lejos,

y se desvanece la oportunidad de este instante.
Que cada uno, completamente,

corte la negligencia, corte la indulgencia, y despi

iijAtencion!!! Que tu vida no pase en vatio.

En la AZAL este significado se sugiere por la fonpeguliar en la cual se toca la madera,
pues los primeros golpes tienen una gran pause sty a medida que se van sucediendo, esta
pausa se acorta, como en un efecto rebote queveadas mas rapido, hasta que al final es un
repiqueteo que se apaga. Como explicé en unad4uini a los sonidod® el maestro Stéphane

Thibaut,

3 Version empleada por el grupo 2éiento del Sur
% Instancia pedagégica ocasional, realizada en4msp®s de Verano, en donde se transmite la formmaatarde
tocar instrumentos ceremoniales y el simbolismeiaso a los mismos.
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Lo que simboliza la (campana de) madera es quéemipb pasa mas y mas
rapidamente, por culpa de la conciencia. Cuantasaxgeriencias haya acumulado
nuestra conciencia a lo largo del tiempo, mas eap&hte pasa éste. Al principio
para nosotros, un afilo es inmenso. Porque un aiesponde al 100% de nuestra
vida. Pero después de dos afios no es mas quewticia por ciento de nuestra vida.
Y después de treinta afios, cuarenta afios, cincagota un afio es muy pequefio, es
solamente una pequefia porcion.

Otro instrumento utilizado es el gran tambdadyo, situado a la izquierda del altar de la
sala de meditacion, que también tiene un simbolisgtazionado con el tiempo. Se toca al final
del zazende la mafiana y de la noche tantas veces como Heraa han pasado. El final y el
comienzo dekamu,el trabajo comunitario, son anunciados por el souidl tambor tocado de
una manera caracteristica, y también se utilizaa pagular la velocidad del canto ritual,
marcando el ritmo de losutras junto a otro instrumento llamadonokugyoo “pez de madera”.
Este es un trozo de madera ovalado, ahuecadoombemte y tallado por fuera con formas que
recuerdan un pez. Segun la tradicién zen, el pmbdiza el despertar y la atencion, pues
siempre esta con los 0jos abiertos y nunca duerme.

Existen también otros sonidos que coordinan tenhperge los movimientos delojo.

Sin entrar en profundidad en esta complejidad Iritsefialaremos que hay una gran campana
ubicada sobre un campanario fuera digb, que se toca espaciadamente durantazeénen el
templo de la AZAL, y una campana mediana con ld euaencargado de la disciplina dentro del
recinto sagrado sefiala el comienzo y el fin zbten También se emplea una campanita de
mano, que marca los pasos del maestro a medidairguéa por las tierras del templo. Se dice
que sirve para espantar a los demonios, los chalgen ante su llegada. Si se esta familiarizado
con esta comunicacion no verbal, aunque uno estademirando la pared, puede hacerse una

idea bastante clara de lo que pasa en la sala diéagién. Por ejemplo, puede saber cuando el

52



maestro entrd alojo, cuando esta haciendampaj acomodando eafy sentandose sobre él y
haciendayashoantes de empezar a meditar, porque todos estussmt sefialados por diferentes
formas de tocar la campanita.

Ademés, cada instrumento se corresponde con alglnritual. Por ejemplo, la
“campanita”’ es la persona encargada de tocarresdtaiinento, al igual que el “tambor” se le dice
a la persona que tiene que tocarlo en la ceremBstas roles cambian frecuentemente, de modo
que al concurrir a estas iniciaciones, el practeae prepara para cuando sea nombrado en alguin
rol ritual para tocar los instrumentds

En otros grupos, si bien algunos elementos dehlrgan diferentes, el sonido y tiempo

sagrado estan fuertemente relacionados. Por ejeemplel grupoViento del Surexiste un rol

los tiempos de la entradadijo, la salida, el comienzo y el final de catseen Todo lo que sea
el tiempo, y eso con distintos sonidos, campanadenas, van marcando”.

Por otra parte, estos sonidos son pequefios hitogterrumpen el silencio, al igual que
en un jardin zen, unas pocas piedras dispersag/ afldi interrumpen la uniformidad de un mar
de gravilla. El silencio ritual es tan importard@mo los sonidos a la hora de construir una
temporalidad sagrada. El silencio crea la atmasddecuada a la practica de la meditacion, pues
permite bucear dentro de las profundidades delries@in busca del verdadero ser, sin las
distracciones de los sonidos profanos. Como se@d#ia (1980:64), “en el lenguaje de los
sonidos, el silencio corresponde a la oscuridadia factor que posibilita la conexion con lo

NUMINOSO.

% En el Capitulo 5 profundizaré en la descripcic@ndlisis de estos roles rituales.
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2.4. Ritual como tecnologia del ser

Ademas de los simbolismos y las funciones mencasdds rituales y formalidades que
enmarcan la practica dezenson percibidos por los propios practicantes coma serie de
dispositivos que posibilitan la transformacion det ¢ CoOmo se produce este cambio? Mediante
la concentracion en cada acto realizado. Eraeén el practicante se concentra en la postura y la
respiracion, trayendo de vuelta su atencion al nrmbonpresente cada vez que los pensamientos
lo alejan de él. Luego, al terminar la meditacif@ya esta concentracion a cada acto ritual, como
por ejemplo a la ceremonia dwioki, a la entrada y la circulacion pordsjo, y al saludo ritual.

Sonia explicaba en una entrevista:

Mira, ¢nosotros como vivimos los rituales, y come Vivo yo, y como a veces
tratamos de transmitir aca? Porque si, encontramazha resistencia. Para mi es
como que crean un marco, un marco de la practicdudive los rituales en si, asi
como el momento de la meditacion, cuando cruzaagiernas, cada movimiento,
el gashg el caminar, el cruzar las manos, todo tiene gquecon la atencién, ¢no? De
llevar ahi la atencion, es todo para mi...facéism, crea un contexto, un marco para
facilitar la practica en si. Yo sé que yo entrd@b, y hago egashq y en mi hay un
cambio, ya es como que ya la meditacion empeza)gisn modo. Es como que el

ritual me conecta rapidamente con la practicapesado de facilitarla.

Ademés de regular temporalmente las actividadegliaoés, los instrumentos hacen
alusion a una condicion de la conciencia despiéibt@, y no condicionada por el tiempo, lo cual
es, en el zen, el “verdadero ser” o la “naturatizduda” que todos poseen y hay que descubrir
por medio de la atencién. Tanto la metafora depeltar en emokugyocomo el simbolismo de
la campana de madera recuerdan al practicantecksidad de situarse mas alla del pasado y el

futuro profano, para instalarse en una condiciotitsetad atemporal, en un presente eterno no
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condicionado por el paso del tiempo. La funcidoragesonidos como tecnologia del ser adquiere
aqui su maxima expresion: es preciso que la cocieiese concentre en los sonidos, sienta su
vibracién, se deje moldear por el silencio o pasalido de maderas, campanas y tambores, y se
reintegre asi a la eternidad del instante presente.

El tiempo sagrado de la vida comunitaria zen eSampo pleno, altamente estructurado
en base a secuencias de actividades. Desde tenmptanoafiana hasta la noche, especialmente
en periodos de entrenamiento intensivo, las aeciild se suceden una tras otra y hay muy poco
tiempo libre. Si uno da una mirada a un programaadtigidades de un dia en el zen, la impresién
es que esta repleta de eventos. Sin embargo,Hantagoria de estas actividades estan disefiadas
como tecnologias que permiten posar la mirada siabpropia subjetividad. En el siguiente
fragmento de una entrevista, Ricardo, un practecalet alrededor de cuarenta afios del grupo
Viento del Sur explica porqué uno debe sacarse el reloj durtgeperiodos de practica

intensiva:

Porque esa ensefianza o esa realizacion incluyerairery tu vivencia del tiempo
completo, entonces la tradicion y @ntainerte ayuda, te saca el reloj: “déjalo,
déjalo”, asi te podes olvidar también de eso. Em@®nchau relojes. Venimos, como

dice Daniel, literalmente, a perder el tiempo.

Entonces, si consideramos que una de las cardéicasigle la posmodernidad es la
compresion del tiempo y el espacio, donde el exdeEsanformacion y la volatilidad de las
modas, las ideas, los valores y las practicas dom@h panorama (Harvey 1989), y tenemos en
cuenta que la gran mayoria de los centros zen tangsrtienen su epicentro en la Ciudad de
Buenos Aires, donde las caracteristicas que adjudavid Harvey a los tiempos actuales no son
desconocidas, podemos hipotetizar sobre el atoacpiee los contextos espaciotemporales que

crea y propone el zen tienen para los buscadotiggoses. Pues la experiencia del tiempo
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sagrado del zen esta caracterizada por una deseié@edel flujo de la informacion exterior y la
mirada del sujeto puesta sobre si mismo, sobr@iaype y su conciencia, mediante dispositivos
de creacién de tiempo para la reflexividad y lal@wgeion de la subjetividdd

Por otra parte, en el tiempo sagrado de la vidauodtaria la totalidad de la vida adquiere
una significacion religiosa en la cual son sacaalos los actos de sentarse, caminar, comer, y
trabajar. En este sentido, el ritual se revela coaiiculo de expresion de lo sagrado, pues es en
si una técnica pedagdgica que permite la consagral@ la vida organica y cotidiana. En este
fragmento de una entrevista, esta vez de Robentgracticante de la AZAL con cerca de

cuarenta afos, observa lo siguiente:

El ritual le da sentido a lo cotidiano. Si hay atgee tiene el zen es que eso que a la
gente no le da importancia, cocinar, comer, pasa& dagrado, que es lo que hemos
perdido. Qudo mas vano pasa a ser sagradeorque es sagrado cOmo comemos,

qué decimos, cOmo miramos, cOmMo nosS movemos, logieg lo mas nimio.

Esta sacralizacion de lo cotidiano que se da eonrgkxto de actividades zen es llevada a
la vida diaria y, en este sentido, el ritual faaila transformacion de la experiencia del serlen-e
mundo. Por ejemplo, segun algunos informantekinglin (meditacion caminando) opera como
medio de comunicacion entre la practica del zera yitla cotidiana. Entre la practica de
meditacion y las acciones habituales en la esfestama, el caminar consciente es una fase
liminar que permite aprender a concentrarse estahcleerpo en movimiento.

Sucede lo mismo con la practica d&my el trabajo comunitario “sin espiritu de
provecho” que se realiza luego de la practica dmdditacion. El ideal es que la actitud de

atencion de la meditacion zen se incorpore a lavidedes realizadas como parte de la

% Quizas sea éste caracter desalienante de la empierilel tiempo y el espacio sagrado del zendojupga un
papel de primera importancia a la hora de atrareaos miembros a los grupos de préactica que sdédsarollado
en la Argentina durante las dos Ultimas décadas.
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comunidad zen, las cuales varian desde constriaiia en el templo hasta disefiar un sitat

Martin, un joven practicante de la AZAL, refiriérsdalsamusefiala que

Es el trabajo de buda, trabajar por el simple pldedrabajar. Se dice que es para los
demas, sin buscar provecho, pero es hacer cuakgtigidad y estar completamente
ahi, sea lo que sea. Yo creo quaahuse vuelve también todo lo que hacés en tu
vida. Es ursamudormir, trabajar por un sueldo también. Para egpdeés de tener la
experiencia desamudel zen, me cambié completamente mi relacion ¢@rapio
trabajo remunerado. Para mi trabajar es un placé, hago, creo, con el mismo

espiritu dekazen

De modo que, en un sentido estrictos&nuse refiere a las tareas que se realizan en el
marco de la practica grupal. Pero tambiésaghues pensado por algunos miembros del grupo no
s6lo como las “actividades zen”, sino que tienesantido amplio que se refiere a todas las
actividades realizadas cuando no se hace meditdgidrabajo ritualizado samues entonces un
momento liminar entre eazeny la vida cotidiana, y a la vez una técnica quenge sacralizar
la vida profana.

Como es evidente, lo cotidiano es transformado enespacio de produccion de
significados asociados a lo sagrado. Al igual quebservado por Maria Barroso (1998) en
grupos de yoga con una cosmovision inmanentistadealizacion de lo cotidiano tiende a diluir
las fronteras entre lo sagrado y lo profdno

Estas representaciones del ritual que hemos visteas configurando mediante un
proceso de internalizacion del significado de l@ficas concretas, que generalmente comienza

como un rechazo ante lo extrafio, ante la alterdiadas formas rituales, y culmina con una

37 Aqui el ritual tiene cierto caracter ambiguo, pogera como un doble movimiento que primero segpega
luego volver a unir la dimension sagrada y la prafaSin embargo, en este caso la nueva sintesiereonna
primacia a la primera esfera —la numinosa-, qued#icualidades sagradas a la realidad mundaria.démclusién
profundizaremos este punto.

57



elaborada conceptualizacion del ritual, que adguigmo de sus sentidos como técnica de

transformacion de la subjetividad. Por ejemplo, &tibnos relata que:

La primera vez, al ver la ceremonia, tenia un reesleorme. Pero después empezas
a ver que todo tiene una conexion. Desde dejazdpstos hasta salir con el pie
derecho detojo, esta todo unido, va de la mano (...) lo que gatsi es que es la
forma mas directa de influir en el espiritu de lanaentracion. Y eso
automaticamente pasa a tu vida ¢entendés?, sos fodaas o maneras de,
precisamente, educarnos, para aprender a concergya no estar con mil millones

de boludeces en la cabeza, todo el tiempo.

En este nivel se resuelve la tension entre un maaigi del zen como una doctrina
espiritual que trasciende cualquier accién estgradd o formalidad ritual, y una praxis cotidiana
caracterizada por una compleja ritualidad. En swhatual es en si una tecnologia del ser que
permite llevar la practica del zen a la vida catidi, situandose como articuladora de las esferas
de lo sagrado y lo profano. De esta manera, laipaade la concentracion en el acto ritual se
sitla en una posicion liminar entre la concentracidrante ekazeny la concentracion llevada a

la vida cotidiana.

2.5. El lugar del ritual en el zen

Para finalizar este capitulo, queremos destacaenques grupos zen estudiados existe un
alto grado de ritualizacion, la cual esta articalad base a elementos de la tradicion japonesa- en
un grado mas o menos variable- reelaborados \erpigtados en el contexto local. La distincion
que establece la ritualidad zen es, en primer Juggdre lo sagrado y lo profano. De esta forma,

construyen, mediante una serie de pautas corppeslpaciales, kinésicas y estéticas -entre otras-
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, un espacio sagrado que se vive como cualitatimterdiferente del espacio de las actividades
cotidianas. También construyen, tanto mediantedesnile instrumentos tradicionales, como por
medio de una particular regulacion temporal defasticas, un tiempo sagrado cualitativamente
diferente del tiempo profano.

Ahora bien, cabe preguntarse qué mecanismos daliz&aion evidencian lo visto
anteriormente. Virtualmente todos los que sugiesit @992): la formalidad, pues se establecen
pautas de conducta que afectan casi todos los ntosn@@ vida comunitaria; la rigidez, debido a
que estas pautas no son muy pasibles de cuestiemamla repeticion —de ceremonias y de
practicas corporales como la meditacion— como éseale la vida espiritual, considerada una
virtud en si misma; y el tradicionalismo, que, aumgelectivo, estd siempre presente en los
grupos zen.

Ademas, pensando en los mecanismos que proponeaba (@1997), se podria decir que
muchos de los rituales zen operan por reforzamjguies ritualizan — llevando al maximo grado
de formalidad y rigidez- actividades cotidianamoacomer y trabajar. De modo que el concepto
de ritualizacion propuesto por los autores paresetifero ya remarca la dinamica procesual de
los rituales, los objetivos sociales de los mismgols distintos medios que emplean para
lograrlos, dejando de lado un enfoque tipolégice tusque delimitar el dmbito del ritual.
Entonces, a la luz de lo referido, la preguntaelaw seria si una practica es o no un ritual, sino
en qué grado una préactica social esta ritualizeola,qué objetivo se realiza esta ritualizacion, y
mediante qué mecanismos se efectiviza.

En este sentido, muchos de los rituales zen sdarevamo practicas sociales que
articulan multiples significados y funciones, tam@ara los propios practicantes, como para la
mirada del investigador. Aqui nos centramos emughil que encuentra el ritual como creador y

delimitador de un tiempo y un espacio sagrado. Aderxploramos su rol como vehiculo de
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expresion de lo numinoso, como transformador delyseomo estadio liminar que conecta la
practica de la meditacion y la vida cotidiana. BEma, podemos decir, parafraseando a Geertz

(1997:107), que es en el ritual

Donde los estados animicos y motivaciones quesilobolos religiosos sagrados

suscitan en los hombres, y donde las concepcioresrges del orden de la

existencia que ellos formulan para los hombresisaentran y se refuerzan los unos
a los otros. En un acto ritual el mundo vivido yreindo imaginado, fusionados por

la obra de una sola serie simbdlica, llegan @&lseiismo mundo y producen asi esa
idiosincrasica transformacion de la realidad.

No obstante, es preciso mencionar que lo anteti@gota la tematica del lugar especifico
que encuentra el ritual en el zen. Quedan muchmossepor indagar, y aqui examinaremos
algunos de ellos, fundamentales a la hora de comerda vida cotidiana en los centros de
meditacion. Por lo pronto, en el siguiente capiprafundizaremos en algunos aspectos del ritual
zen abordados aqui, i.e. en el rol que juega comaotecnologia del ser-, poniendo especial
énfasis en la dimension fenomenoldgica de la madita especificamente en las practicas y

representaciones relacionadas al cuerpo, el sefiimiy la intersubjetividad.
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Capitulo 3

La estructuracion ritual del cuerpo, la experienciay la

intersubjetividad

En este capitulo me propongo indagar en la expeéaesubjetiva de los practicantes de
meditacion zen, focalizando en sus practicas yesgmtaciones relacionadas al cuerpo, el dolor y
la intersubjetividad. Inquiriremos, primero, enféama en que es experimentado y representado
el sufrimiento por los practicantes zen —i.e. alig® que se le da a la experiencia del dolordisic
y emocional dentro del contexto de una ensefia@zhcibnal y comunitaria-, y el lugar que
ocupa el mismo como disparador del interés en ldita@on. Segundo, analizaremos el
particular modo en el que la participacion en lestios zen propicia en sus miembroshabitus
psicofisico social y culturalmente construido, émrweal lasmodalidades somaticas de atencion
juegan un papel de primera importancia. Y, en telegar, indagaremos en el ambito de la
intersubjetividad y la intercorporalidad de la vidamunitaria zen, pues es en marco de la
interrelacion con otros —en un contexto comunitgrien gran medida, pautado ritualmente- en
donde se produce &hbitusreligioso anteriormente mencionado. Pero anteaddmtrarnos en
esta tarea, presentaremos someramente algunascldeas que se enmarcan en la perspectiva
fenomenoldgica del estudio del cuerpo y de la egpeia, relevantes para situar la problematica

planteada.
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3.1. Mas alla del enfoque textual: fenomenologia dedditacion zen

Comenzaremos destacando, junto con el antropOlegzetandés Michael Jackson
(1998), que la antropologia del cuerpo ha sidordet@da por la tendencia a interpretar la
experiencia incorporada en términos de modelositioos, semiéticos y linglisticds Segin
este autor, este enfoque conlleva varios probldet@icos y metodoldgicos que debemos tener
en cuenta si queremos responder las preguntagatka® mas arriba. En primer lugar, el error de
considerar las practicas corporales como secursdat praxis verbal, pues el significado de los
movimientos corporales no es siempre reducible examones semanticas o cognitivas y con
frecuencia tienen sentido sin ser intencionalesl esentido lingiistico. En segundo lugar, pensar
el cuerpo como mero medio de expresidn o de coracidic -reducirlo al estatus de signo-,
implica que éste se torne en un objeto de operesiparamente mentales, una cosa en la cual los
patrones sociales son proyectados. Desde este fdentista, el cuerpo humano es un mero
objeto de entendimiento, un instrumento de la mest®nal, o una clase de vehiculo para la
expresion de una racionalidad social reificada.tdfter problema estriba en que la vision
dualistica del cuerpo considera al mismo como algde, pasivo y estatico, como un neutral e
ideogréafico medio de incorporar ideas.

Para superar esta perspectiva, Jackiad. X propone explorar en una serie de cuestiones
ontoldgicas y existenciales con respecto a la famgue entienden el mundo de la vida y el ser-
en-el-mundo los sujetos que lo habitan, empleamdgperspectiva existencial y fenomenoldgica,
que abreva en la obra de Heidegger, Merleau-Por8grire. En esta linea, ‘ser’ es concebido

como ‘ser-en-el-mundo’, en un ambito de inter-exista, inter-corporalidad, inter-experiencia,

% Un extenso recorrido histérico por las obras deploncipales autores que se han ocupado de ldeprética del
cuerpo, asi como de las principales lineas de figeeson recientes desde el marco @ehbodiment puede
encontrarse en Lock (1993). También puede consaltantre otros, Le Breton (1992, 1995) y, en mogsiis,
Citro (2002, 2004).
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interlocucion e interaccion. Este enfoque permiipesar la dicotomia entre objetivismo y
subjetivismo al emplear como categoria de an&esigral la ‘intersubjetividad’.

Nuestro autor (Jackson 1983) deja claro que uncuwie objetivos fundamentales -
particularmente relevante para este estudio- esedelun enfoque fenomenoldgico de la praxis
corporal que permita, por un lado, mostrar comoekperiencia humana estd basada en
movimientos corporales situados en un ambientelkgcenaterial, y que, por otro lado, posibilite
estudiar el interjuego de los patrones habituaé#sugdo del cuerpo y las ideas convencionales
acerca del mundo. Las formas de uso del cuerpdét¢aécas corporales- son condicionadas por
nuestra relacion con otros seres o con otros ahjétabajar ya sea en un escritorio 0 en una
maquina industrial, refuerza actitudes posturaégaateristicas de una vida sedentaria de trabajo
intelectual, o de una vida corporalmente mas ackivitabajo manual.

En la misma linea, Thomas Csordas (1993, 1999)opmmomplementar el paradigma
semiotico, textualista y representacionalista decuiura como un texto, con el paradigma
fenomenoldgico deémbodiment-el cual, como hemos sefialado, tiene sus raictstesdicion
fenomenoldgica de Heidegger, Scheler y MerleausRanitre otros, y cuyo concepto clave es
‘ser-en-el-mundo’. Csordas intenta, sobre todacuder el concepto de ‘percepcion’ de Merleau-
Ponty, con la nocidn de “practica” de Bourdieu (2Q@on el fin de complementar la perspectiva
individual y microanalitica del primero, con laiais del cuerpo como un producto socialmente
estructurado del segunitioOtros autores cuya visién del cuerpo y de lastjpas sociales han
contribuido a iluminar nuestra indagacion, conrgfiexiones sobre el habitus, las teodiceas y las
soteriologias religiosas, son Max Weber (1964, 19998), Bourdieu (1971, 2003, 2005) y

Geertz (1994, 1997, 2000). Por ultimo, también hassido esclarecedora la discusién de

39 Un concepto clave de este autor que retomaremssaaéante es el de ‘modalidades somaéticas deiééenc
(Csordas 1993, 1999).
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Foucault (1982, 1990) sobre las tecnologias dey séconocimiento/cuidado de si en el periodo
clasico occidental.

Comenzaremos ahora por inquirir en la forma eneguexperimentado y representado el
sufrimiento por los practicantes zen —i.e. el skntjue se le da a la experiencia del dolor fisico y
emocional dentro del contexto de una ensefianzaitradl y comunitaria-, y el lugar que ocupa

el mismo como disparador del interés en la meditaci

3.2.  Cuerpo y sufrimiento

El sufrimiento es un aspecto universal de la erpera humana, por el cual los
individuos o los grupos deben cargar y sobrellei@tos problemas, dificultades y heridas en el
cuerpo y en el espiritu (Kleinman 1996). Desde duedy fendmeno religioso ha sido la forma
mas universal por la cual muchas sociedades datipasel presente han encontrado una manera
de superar —o al menos dotar de sentido, explicas{ hacer mas soportable- el sufrimiéhtBn
otras palabras, un aspecto central de las graptig®nes mundiales es la forma en que cada una
aborda el problema de la teodicea —i.e. la pregimaor qué Dios (o, dependiendo de la doctrina
considerada, un orden cosmico supradivino e impatsosiendo perfecto y todopoderoso, cred
un mundo imperfecto en el cual existe el sufrimoefWeber 1964, 1996). El problema de la
teodicea es, como escribe Geertz (1997:96-117proiblema de significacion, determinado por
las limitaciones del sentido comun —y también, std demas decirlo, del pensamiento cientifico
y el estético- para esclarecer dilemas, tensionpargdojas racionales, afectivas y morales. Y
dentro del espectro de las religiones universabfudismo tradicionalmente se destacd por

hacer hincapié en el hecho del sufrimiento. Surtlecfundamental, establecida en las ‘Cuatro

% Entendemos, entonces, al dolor como a una petepensorial social y culturalmente moldeada (Letdsr
2002).
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Nobles Verdades’, sefiala, antes que nada, qudrehigmto es la realidad de la vida humana, y
luego ensefia el camino que permite trascenderkegd.de estas reflexiones generales, vamos a
explorar la forma en la cual se aborda la probleEmatiel sufrimiento en el budismo zen
desarrollado en la Argentina durante las tres alsicéecadas.

En nuestra indagacion observamos varios tipos filiengento, vinculados principalmente
a la practica de meditacion. En términos generalessidero que el dolor y el sufrimiento
ocupan un lugar destacado no sélo en el mismo montknla meditacion, sino también en las
causas que llevan a alguien a practicarlo. Poresloecesario distinguir el efecto de aquella a
corto plazo —durante e inmediatamente después mediiacion-, de sus consecuencias a largo
plazo, tal y como son narradas por los propios tigates. Esto ademas nos permitira
comprender mejor la fenomenologia de la experiedeida meditacién zen y las motivaciones
para continuar la practica por parte de sus adeBtaifrimiento como disparador del interés en
el zen es frecuentemente mencionado en los disulsdos maestros que he conocido en el
trabajo de campo. Por ejemplo, el maestro Seiz@ooFdel Centro Zen Cambio Sutdice
siempre que todos sufrimos mucho, algunos mas fjog, ¥ de que esta situacion es inherente a
la vida. De la misma forma, en las entrevistasizadas a practicantes del zen es evidente que
una de las razones por las cuales aquellos conmmaameditar es el sufrimiento. EI mismo
puede ir desde una ligera insatisfaccion por la vigue desencadena una ‘busqueda religiosa’-
hasta crisis personales causadas por conflictogienades, adicciones o enfermedades graves.
Para ilustrar este punto veamos el siguiente tesionde Roberto, el practicante de la AZAL,

citado en el capitulo anterior:

Si bien venia buscando y qué sé yo, pero como amaeién un poco por karma de
familia y qué sé yo, venia como muy... muy desaden muy despelotado, vistes

asi... y con habitos muy... que habian prendidtahtesvistes, entonces, bueno ahora
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en el tiempo puedo, lo que puedo decir es quehsi.dejado habitos que realmente
eran dafinos para mi y para los otros también. Wen, vistes, asi como con la
practica...obviamente también depende de qué enlergionés a la practica. Para mi
era realmente viste como dicen en algunos... Dogemque dice “debemos practicar
como si tuvieramos un fuego en la cabeza”. Y ydmeate tenia un incendio
bastante grande, entonces era un... viste coma gu&l sigo practicando asi, no es
que se termind vistes, porgque noto eso tambiéndeaado la practica, uno digamos
como que reacomoda todas esas cosas, vuelve addoeo mas... no sé, se instala
mas la duda en tu vida, hay algo que te molestiy te molesta. Bueno igual
también, hay cosas a veces que me molesta todh igom@ién practicando (risas).
Pero vistes como que podés dejar... visteagkente hace como olvidarte de eso
vistes. Es dificil a veces explicarlo, es dificdpécarlo (...)Y bueno que realmente
por intuicion descubri que realmente el camino mvatanto seguir la lectura,
digamos, que si bien te ayuda, te motiva y todoy pea realmente poner el cuerpo,
entendés, porque lo que uno quiere es... [lo quaist [quieren es] creo en cierta
forma es ordenarnos, ordenarnos, no de monjesbodig@satvassino interiormente,
especialmente cambiar habitos, que es lo que areeenq cierta forma la postura te
lleva tarde o temprano, a dejar los malos hab¥osueno yo tenia cosas asi, venia
con una historia bastante fuerte, como que estatadp de estar todo el tiempo...
¢.como decir? O sea sufriendo por habitos, habaasdk... qué sé yo viste, incluso
desde alimenticios hasta adictivos, bueno.. ers@stdo fue para mi una revolucion
viste, fue muy, muy potente, y yo sentia eso era @aten, como que realmente

entrara a quemar, viste, dolia pero bueno...

Otro ejemplo de los motivos para comenzar la pradtie la meditacion es el que nos

brinda Adriana, de cuarenta y cuatro afios, mierdbfdemplo Serena Alegria

Va cambiando el motivo; cuando empecé a pracirapecé a practicar porque tenia
un miedo terrible a la muerte [se aboc6 al zen doase enfermd de cancer de
mama]. Hoy sigo teniendo miedo a la muerte, permnbuno sé, me aparecieron

otras cosas también, es un conjunto de cosas. iEde mla muerte, de alguna forma
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fue un emergente de otras razones por las cuaetiqor. Podria haber hecho otra
cosa para evitar ese miedo a la muerte, pero dalisear la raiz del miedo a la

muerte, que es, bueno, que es esto, eso es tedsy)(ri

Paraddjicamente, uno de los efectos inmediatos frpmientemente puede tener la
practica de la meditacion zen no es la liberaciota supresion del sufrimiento, sino su
intensificacion. Esto no quiere decir que el suimp fisico o emocional sea la Unica
experiencia durante el zazen, sino que, en genatathas personas experimentan en algunos
momentos -y con variable intensidad- el dolor.

En cierta ocasion, el maestro zen argentino Sdiegno sefalé que el dolor es un tema
del cual no se habla en el zen, porque es algmguegalmente aparece en la practica. Esto me
hizo recordar mi primer Campo de Verano en la AZAha experiencia que al retornar describi
como mi primer encuentro —y convivencia- con ebddilsico, pues durante todo el mes que duré
el retiro, los pensamientos y las sensacionesearespecto eran lo que ocupaba mi conciencia.
Al igual que muchos principiantes en aquel entonest®ba muy interesado en hablar de eso: ‘¢ a

‘

vos te duele?’, ‘¢,cdmo hacés para aguantar?’, ‘asta vez me doli6 mucho’, etc. Es algo asi
como el primer descubrimiento en el zen —y la prarsorpresa, pues de eso no se habla en los
libros. Quizas uno quiere saber si es el Gnico sufee 0 es una experiencia comun, pues
generalmente los mas antiguos no se quejan ni oretiel tema. Y efectivamente, cuando volvi
los afios siguientes a repetir la experiencia essd@ampos de Verano, me fui dando cuenta de
que a medida que uno avanza en la practica, et dslalgo de lo que se deja de hablar, quizas

porque sabe que le pasa a todo el mundo y que ratesativo hablar de ello. Adriana relataba

su experiencia deazendiciendo que:

Se puede sentir de todo (risas). Podes estar seatdlda de un volcan, puede ser un

infierno realmente, a veces. O cuando te duel@eipo, o cuando tenés cosas en la
67



cabeza que no te las podés sacar, y te vienen,eetén, se te instalan. Y después
puede ser que desaparezca todo eso, y bueno, & nata, tenés hambre, a veces
estas bien, a veces qué sé yo, lo que sea... r@alme veces aparece un poco de
silencio. Pero ese mismo silencio, a veces puedeeegr en la vida cotidiana, yo

estando en mi casa planchando.

Y Roberto reflexionaba sobre las causas de laultifid delzazen

Porque... porque es el ego, entendés, lo queparasel ego que es duro, no para el
buda que esta adentro, para el buda es un encuentemdés, pero para el ego es
durisimo, es una pifia en el medio de la narizeyasi, sin aviso, por eso la gente se
asusta, le duele. Yo siempre recuerdo, en la sesairjla primera vez que practico

zen] fue tan dura (...) (luego) me doli6 por lassto cuatro primeros afios que segui
practicando... (Me dolié) duro ehh. Pero era reatme yo sabia que esa era la
manguera de bombero para apagar el incendio, vigier eso la gente realmente...

no es facil el zen que te... es directo, entemig$ay una cosa progresiva que te...

hay que realmente tomar el toro por las astasntlada.

Notemos que el dolor emocional y el fisico van alenlano: ambos son aspectos de un
mismo estado de sufrimiento causado por la ign@aageie se puede manifestar a nivel fisico
por tensiones, incomodidades y dolores, o a nik@agonal con ansiedad, tristeza, ira, temor,

etc. En una ocasion, el maestro de la AZAL, StepHdmbaut, sefialé durante la meditacion:

Esta practica se considera dificil, dolorosa: duddes piernas, la espalda —depende
para quién. En general, no ezatenlo que duele, sino la realidad la que cuenta, la
realidad psiquica, la realidad material de nuestierpo que duele —que siempre ha

dolido-, cuando nos sentamoszazen

Una vez estaba hablando de mi dificultad con edrddlirante la practica de la meditacion

con Mariano, uno de los practicantes mas antignoss-de veinte afios- de la AZAL, y me dijo
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que eso no era nada, que lo verdaderamente édicilando te duelen ‘otras cosas’ que el cuerpo
fisico, refiriéndose al aspecto emocional o exs@drdel dolor. Este monje luego abandono el
grupo y la meditacion, y el maestro Kosen Thibautritico indirectamente, hablando de cémo
se escapa la gente del sufrimiento, que cuanders&n el mundo social vuelven al zen, y

cuando sufren en el zen se vuelcan a ‘lo soci@vamente. De acuerdo con este Ultimo:

Cuando se practicaazense sufre mas, mas fuerte que los otros. Aquell@srgu
practicanzazenencuentran los medios de atenuar, de ensordesesustmientos.
Cuando practicamos la intimidad que nos liga a tnoiesierpo y nuestra mente,

sentimos las cosas mas fuertemente.

Otro aspecto de la cuestidon del dolor que es inpréible considerar para comprender el
lugar que éste tiene en la practica de la meditaeisin el cual nuestro esbozo de la cuestion del
sufrimiento quedaria incompleto- es el papel queisino juega en la transformacion del ser que
plantea el budismo zen. Esto es, en términos desegue el dolor mismo es una manera por la
cual se puede trascender el sufrimiento.

Cierta vez estaba participando de la charla inforque el grupo zewiento del Sur
realiza luego de la practica de meditacion, laae®n desutrasy el té ritual. Habia unas quince
personas y una chica nueva pregunt6 si podia teoeeditacion en otra postura diferente de la
tradicional, pues ésta le costaba. Ricardo, eloresgble de coordinar el grupo, con paciencia le
explicé todas las posturas posibles, incluido el de los banquitos de meditacion y la $tlla
Luego habl6 sobre permanecer atento y sin resiateoa lo que sucede, que, segun dijo, es el
trabajo intimo dekazen Otra practicante le sugirid hacer algun ejerca@oyoga, con el fin de

mejorar la comodidad de la postura de a poco. Lmepa reclamé tener buena elongacion,

4! Es un grupo bastante flexible con la posturaadisbciacion Zen de América Laties requisito hacer eazeren
loto o medio loto y no moverse en la meditaciénpsicomo les sucede a muchos novicios, se debdanedi el
gaitan, la antesala delojo.

69



entonces, otro practicante le dijo que su probldetda ser la resistencia espiritual ya que decia
tener mucha flexibilidad. Sin embargo, estas eaplanes no la dejaron satisfecha, y volvio a
preguntar si el dolor fisico termina en algin motoe®tro practicante, muy experimentado, le
dijo que la respuesta mas sincera es decir qugueocgl dolor no desaparece por completo nunca,
porque es parte de la condicion humana. Pero,&eflaazenes una oportunidad para estar con
el dolor e incorporarlo, incluirlo a la respiraciéBste practicante, llamado Palfjoen una
entrevista relataba una experiencia numinosanfva) que tuvo luego de practicar wazen
extraordinariamente largo, dificil y doloroso. EBBa@casion le pregunté si en Japon —pues habia
estado alli- uno se puede mover si le duele, y ijwegdie normalmente uno nunca se puede

mover:

Uno esta en esa situacion y se tiene que expagstaaen esa situacion y solo a estar
en esa situacion. Lo mismo que viene un pensamidéatonismo que viene la
somnolencia, el dolor es como una experiencia rgaal a cualquier otra, y uno lo
que tiene que hacer es vivirla de acuerdo a lolguticta ese instante. Asi que,
supuestamente, se trata de aceptar todo lo queepcursmo los pensamientos,
mismo la somnolencia, en todo momento. No hay rpagauno deba o no deba
hacer. Pero cuanto mas uno practica se va danduwacde que el propieazenva

haciendo el que determina eso.

Del mismo modo, Quiqiédecia que en ehzen

Surgen cosas, pero bueno, la postura... tambiéalda de no apegarse a lo que uno
va sintiendo y le va pasando, y dejar pasar, conumler por ejemplo. Hay veces
que se siente mucho el dolor, mas al principioo fiereno, lo mejor es concentrarse
en la postura, en la respiracion y dejar pasato taomo el placer como el dolor. No
hay que apegarse a nada, solamente el punto deatise.

2 De treinta y dos afios, miemkdel Dojo del Jardingle visita en Viento del Sur.
3 De treinta y ocho afios, practicante de la AZAL.
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No obstante, en general he escuchado numerosas pegguntas de novicios sobre el
dolor y sobre la practica corporal en si misma,@@ar ejemplo una vez un sefior le pregunto al
maestro Seizan d€entro Zen Cambio Sutifsi el aprendizaje es a través del cuerpo y no es
verbal, entonces qué es lo que se aprende?’. [Bsés maro, pues muchas personas llegan a un
centro zen esperando un ‘curso’, o ‘clases’. Sidango, si asisten a los grupos zen que he
estudiado, se encontrarian con horas y horas dersenen silencio mirando la pared y
concentrarse en su respiracion. Muchas personascgoeci dejaron la practica porque
consideraban que sélo era ‘algo corp8fal’

Reciprocamente, es razonable pensar que mucho®sdguke contindan meditando
necesitan darle un sentido al dolor, 0 sea, obten@razon de porqué sufrir con esta disciplina
oriental. Por ello es casi imperativo para los rirassrindar no sélo una teodicea, sino también
una soteriologia del dolor. En ocasion de la pregamteriormente mencionada, Feijoo dijo,
entre otras cosas, que cuando el practicante se lagoregunta de ‘¢quién soy yo y porqué
sufro?’, debe detener las actividades cotidianas yo rato y darse tiempo para respirar
conscientemente en la meditacion. Esto, segun ebktnmg puede producir fuertes momentos
emotivos. Contd que €l mismo, al comienzo de syett@ria en la practica, se sentaba y
empezaba a llorar todo el tiempo, y se daba cudmt®d bueno que solamente era sentarse y
respirar. Los maestros zen frecuentemente comentaexperiencias personales en la préactica,
de esta forma sus discipulos aprenden a lidiasuserpropias dificultades y a tener en cuenta que
el zazen puede desencadenar una amplia gama deieag@s psicoldgicas, fisicas y

emocionales, muchas de ellas displacentgras

4 Feijoo mencioné en cierta ocasion que el doloelgsrimer ‘filtro’ del zen, pues los que no estaspdestos a
pasar por él abandonan la practica.

“5 Es notorio que, aunque los maestros relaten, sm &au experiencia, las dificultades que imphcpréctica de la
meditacion zen, s6lo en muy raras ocasiones —singaa comentan sus experiencias huminosas. Egartsdel
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Este mismo maestro coment6 en otra ocasion quel@l esta siempre presente, que por
ejemplo él practica desde hace cuarenta afios aalmue nacié con reuma, siempre le doli6 el
zazenPero agrego que llega un punto en que el dojardemolestar: este momento se produce
cuando la persona esta totalmente concentrada resgaacion, y el autor de la meditacion, el
‘yo’, desaparece. En ese momento el dolor també&sapghrece, pues no hay conciencia de él
(remarcé que los pensamientos incrementan el dalor)

Por ello el dolor en el zen es, como dice Koserbdui, un ‘dolor de guerrero’, una
prueba iniciatica que es preciso soportar, y queetdiempo trae aparejada la trascendencia del

sufrimiento:

Entonces, por supuesto,zgzenno impide sufrir. Hay cosas que debemos sufrir en
nuestra vida. Pero si su practica es fuerte y pad#pustedes saben que incluso ese
dolor no puede interferir la plenitud deharma(...) Hay que reforzar justamente
nuestra verdadera naturaleza en el seno del péamisemto, cuando tenemos un
circulo de hierro encima de nuestra cabeza. Cuastnos en el infierno total, para
volver a este estado sin dolor, poder volver alw, gipr suzazen(...) Sino huyen de
esta dificultad y de este dolor, si lo aceptan @@ma, si lo viven, si no se oponen a
él, se daran cuenta de que este sufrimiento teen@dma naturaleza que la paz, que

el nirvana

De todos modos, no hay que dejar de decir que lsstros zen remarcan que esta
disciplina no es un ascetismo ni una mortificaci@nque tampoco es hedonismo ni

complacencia. La nocidn subyacente es que el godbisufrimiento son una condicion humana

estilo propio del Budismo (una anécdota cuentauqmeevez el Buda expulsé de la comunidad a un dikzigue
exhibié poderes magicos en el mercado), a difesepar ejemplo, del hinduismo. Una vez, luego dadaitacion,
una profesora de yoga le pidi6é a Seizan Feijoocgeate para sus discipulos alguna experienciauderibcion que
haya tenido; como respuesta obtuvo un terminaetenidboca jamas va a escuchar eso’.

¢ Del mismo modo, la maestra zen australiana MazisJdice que el que desaparece no es el dolorebinoe
sufre. Y otra maestra norteamericana, Charlimte Beck (1993), se refiere a los periodos intensilomeditacion
zen como una crisis artificialmente producida, alodcontrolado, generado por las condiciones mésdeala
estructura del retiro.
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universal. Sin embargo, no debemos confundirncanggr que esta condicion es para el budismo
el estado ‘normal’ o ‘natural’ de los hombres; tddocontrario, la esencia humana —llamada
‘naturaleza de buda’ en esta religion- es un estladfelicidad y paz absoluta, que como vimos
en el primer capitulo, solo por la ignorancia daihbre se ve oscurecida. Entonces, la actitud de
la practica zen con respecto al dolor es hacernsaente, enfrentarlo y observarlo con el fin de
liberarse del mismo: como decia uno de mis intattres anteriormente, “tomar el toro por las
astas”’.

Cuando esto ultimo se logra, se produce lo qud eerese llama ‘abandonar el cuerpo y
el espiritu’; la inversa de la toma de concien@dal corporeidad y del proceso mental del que
habldbamos anteriormente. En ocasion de una dehadas que se realizan luego de la
meditacion en el grup¥iento del Sumencionadas arriba, un hombre de unos ochenta afios
contd que ese dia, apenas se habia sentado, pidirseg del cuerpo y sentir una especie de paz
y agradecimiento. El responsable de dirigir es@a@rdijo que si bien la practica dehzena
menudo es muy corporal, también estd presente teseaspecto que implica olvidarse del
cuerpo, y agrego que eso le recordaba al maesigerDguien decia que ‘estudiar el budismo es
estudiarse a si mismo, estudiarse a si mismo &ande de si mismo, olvidarse de si mismo es
ser iluminado por todo y todas las cosas: tu cugrpw mente caen, asi como el cuerpo y la
mente de los demas’. En la praxis cotidiana dglopos zen, esta nocion se pone en juego en las
indicaciones de los maestros, que exhortan a safpdlos con frases como ‘suelten el cuerpo y

la mente’.

47 El famoso maestro zen norteamericano Shunryu $wiiok: “lo mejor para aliviar el suffimiento mehies
sentarse emzazen no importa el estado de confusion mental en guesté y la mala postura. Si no se tiene la
experiencia de sentarse cuando uno se encuentmaesituacion dificil, no se es estudiante de &énguna otra
actividad calmaré el sufrimiento. En otras postumgsiietas no se tiene la fuerza para aceptarifiasithdes, en la
postura de zazen, lograda tras larga y ardua paadéi mente y el cuerpo son capaces de aceptendas tal como
son, sean ellas agradables o desagradables” (SU28Ki.46); o bien, como dice el maestro aleman fifedll
Durckheim: “a nivel iniciatico no consiste en ndrsysino en poder aceptar como tal el sufrimieimpuesto (...)
cuanto mas insoportable le parezca al hombre natessituacién o un sufrimiento, mas cerca esposbilidad de
una experiencia iniciatica, con tal de que seatadepa regla del juego esencial: aceptar lo irtatdg’ (1981:98-
99).
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Terminaremos este apartado con el relato de lariexgeéa numinosa anteriormente
mencionada de Pablo, que ejemplifica como puedergwpntar la trascendencia del dolor un
practicante, las transformaciones que esto proenda forma de percibir el mundo y liosights

que acompafan este suceso -y que, ademas, raxtelae la filosofia zen:

Un dia enJogoji tuve una experiencia asi, muy, muy fuerte durarzazen después
de haber estado en wazenque habia sido muy, muy, muy arduo, muy difici).(.
Pero bueno el hecho es que hay un instante enogleecesa y llega como una
beatitud maravillosa, un estado de alegria incdoiesnde felicidad irrefrenable, y
que coincide también con el sonido de la campanan@ando el final de la
meditacion). Y bueno era la primera vez que prab#cen lo que se llamadidad, el
lugar reservado para los monjes en el monastergglgo de esta experiencia del
zazen y veo que todo brilla de una manera in@e una manera que no brillaba
antes: todas las plantas despiden luz, todos lbmdedrirradian luz... jtodo lo que me
rodea esta iluminado! Y entonces miro todo... yogllb veo como una consecuencia
directa de eso que estaba sintiendo. Y de proatdcsscomo una sensacion de calor
en la nuca, muy fuerte, algo que me obliga a ¢pranbeza, a dar vuelta la cabeza. Y
cuando doy vuelta la cabeza veo la luna llenaamdlb en todo su esplendor. Y claro,
lo que habia estado pasando era que todos losuli@sores habia estado nublado
siempre, y ese dia se habia despejado, y lo queigaue todo estaba iluminado era
que en realidad estaba brillando la luna y eraejeefh por todas las cosas. Y
entonces esto me produjo una risa genial, porque wie senti absolutamente
imbécil, me senti estupido, y me maté de risa d@ m®tension que uno tiene de
querer experimentar la iluminacion, como una esgpeéeitrofeo en el haber personal.
De hecho, todos los seres estan iluminados, la buhliay se refleja en cada una de
las hojas, en cada una de las ramitas y en caddeulos seres, en todo momento. Es
como que esto es la vida que vivimos, esto es Iavi®so. Y esto es lo que en
realidad es ekazen ponernos frente a lo que es la existencia, raiestrdadera
naturaleza, que no tiene nada de extraordinarimaipretende buscarlo desde un
punto de vista exterior a la vida cotidiana. Y @urerealidad, por supuesto que es

extraordinario, por supuesto que es maravilloso lgueuna brille asi en todo su
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esplendor, y por supuesto que es maravilloso giee ésto que nos rodea acontezca.
El mundo es un gran espejo de la iluminacion, nenesiundo de pecado, un mundo
de oscuridad que hay que trascender. Esta vida &xle sentido la iluminacion del
Buda. Si todos los seres se abrieran a esta caigieavidentemente que no
estariamos realizando todos estos actos erradoaaguaublan a veces esa vision,

como esas nubes que no la dejaban ver a la Luna.

A continuacion, nos centraremos en indagar elQdaii modo en el que la participacion
en las comunidades de practica zen fomenta en mmbmos unhabitus psicofisico social y
culturalmente determinado, en el cual las modaédabmaticas de atencion juegan un papel de

primera importancia.

3.3. Atencion yhabitus

Uno de los conceptos que, con el fin de complemegltgparadigma semidtico de la
cultura con una perspectiva fenomenolédgica, prop@serdas (1993, 1999), es el de
“modalidades somaticas de atencion”. Estas somidai como formas culturalmente elaboradas
de prestar atencion a, y prestar atencion con @pigrcuerpo, a entornos que incluyen la
presencia incorporada de otros. De esta maneageaion a una sensacion corporal puede llegar
a ser un modo de atender al contexto intersubjepinoorigind esa sensacion. El cuerpo siempre
esta en el mundo, y uno puede prestar atencidrteacés aquel. En otras palabras, prestar
atencion al cuerpo puede decirnos algo acerca detiny de los otros que nos rodean, lo que

incluye el cuerpo de otros, su posicién y su moeitd'®. La sugerencia clave del autor es que

8 E| rango de fendmenos que Csordas aplica a estept es amplio. Abarca, por ejemplo, la adgidisicle
técnicas corporales, el ensayo de movimientos melia imaginacion realizado por deportistas, lestélidad al
tono muscular, el sentido de contingencia y tradeecia somatica de los estados meditativos —qireryms visto,
sobre todo en su aspecto doloroso-, y la atencpgin@esos corporales basicos como la menopausiemytarazo.
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la forma en que uno atiende a -y con- el propiorgmieno es arbitraria ni biolégicamente
determinada, sino que es culturalmente constituida.

Considero que la pedagogia zen implica el aprejadizka puesta en practica de distintas
formas de modalidades somaticas de atencion. Edpetite, esta disciplina espiritual propone
la reeducacién de la atencién de cada practicaftee su propio cuero Este es uno de los
rasgos mas caracteristicos de la meditacién zesegajue en la practica se centre la atencion
sobre la respiracion, sobre la region abdominam@ligo o elhara. Dependiendo del grupo zen
y las técnicas que cada persona trabaje en suauiédit la atencidén puede focalizarse en zonas o
procesos corporales cada vez mas especificos, dates la pausa entre la inhalacién y la
exhalacién, la sensacidén del aire penetrando laasfmasales, las tensiones o contracciones
musculares que pueden sentirse en la region lurebaal, abdomen, en los hombros, en el pecho,
la garganta o las piernas. Al mismo tiempo, un fiezido clave al cual se presta atencion es la
postura general de meditacidn, técnica en la qaerhaspecial hincapié los grupos relacionados
con Taisen Deshimaru, el maestro que introdujeelde la linegsotoen Europa (L&rmita de
Paja y la Asociacion Zen de América Latind.a siguiente declaracion del maestro Stéphane

Thibaut brinda testimonio de la importancia dedaaencia corporal en ehzen

Cuando comiencen a practicar zazen les daremosemefas sobre el cuerpo y la
postura, porque en realidad, el hombre comun tadavisabe orientarse dentro de si
mismo. No sabe donde se encuentra el norte, etlkeste y el oeste, y sin embargo,
el descubrimiento del microcosmos comienza conestubrimiento del equilibrio
del propio cuerpo. No sabemos orientarnos, no sabedmo funciona nuestro ser y
tenemos una idea muy vaga de lo que realmente sgu®fada tiene que ver con la
intimidad que cada uno puede tener consigo misneoeXdste a través de una
situacion social, pero existir por dentro es osardo. Es por eso que al principio,

49 Lo cual de ningtin modo es una innovacién del ¥enen el budismo antiguo existe smtrallamadoSatipasana
Sutra (Sutra sobre la atencion), del cual es partéAmdpanasati SutraSutra sobre la concentraciéon en la
respiracion), que expone la técnica basica de Gitaotdn budista y sus beneficios.
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cuando comienzarzazen se les daran los puntos de referencia concresaoa p
ayudarles a reencontrar la orientacion dentro dedas mismos. Por ejemplo: la
cabeza bien derecha sobre los hombros, el mentda tdentro, la nuca estirada, la
nariz en la misma linea vertical que el ombligs,deejas y los hombros en el mismo
plano, las rodillas bien plantadas en el sueloi¢nsde loto o0 medio loto), la pelvis

ligeramente basculada hacia delante dejando laacuatural al nivel de la quinta

vértebra lumbar.

Existen varias indicaciones mas sobre la postunecia de la meditacion, que en esta cita
no se explicitan. Ademas, se le ensefia al pratéicgure la atencion es una forma de dirigir la
energia en el cuerpo: si uno se concentra correct&ren, por ejemplo, la zona abdominal,
deberia sentir luego de unos minutos mayor temparaen dicho lugar (lo cual, se explica, es
sefial de presencia de la energia). Este tipo dalidad soméatica de atencion es aprendida y
empleada para desbloquear las zonas corporalesterdstruidas.

Por otra parte, la practica de la meditacion esntrenamiento de la atencién al entorno
inmediato —que incluye personas y cosas-, implicaladtotalidad de los sentidos, e incluso
también el resto del cuerpo. Se dice que en lataw@din todos los sentidos se ven incrementados
en su poder de percepcion: por ello la atmosferdale debe estar cuidada, sin demasiada luz u
oscuridad, frio o cald?, con un perfume a incienso agradable pero no dadwmsuerte. Las
personas, se establece, deben estar aseadaspdastiepas de colores neutros u 0scuros.
Entonces el practicante de meditacion debe perrearsensciente de su postura fisica, de su
cuerpo y respiracion, y —como medita con los ogrsiabiertos- de lo que pasa alrededor, no sélo

delante, sino también a los costados y atras, ‘camdedn al acecho’, percibiendo ruidos y

0 En general, la meditacién produce una regulacinntecanismo de temperatura corporal que permiéeequ
invierno sea raro sentir frio, aun con tan pocagabgue en otro momento nos haria tiritar, y tanopse siente
demasiado calor, o mejor dicho, el calor no moleSggyiin ciertos estudios realizados por médicaélgdns (Hirai
1994, Deshimaru y Ikemi, 1993, Deshimaru y Chauth&095), esto seria consecuencia de la estimulai®d
hipotalamo —el cual regula la temperatura corpatabido a la postura y la respiracion zen. De tadoslos se
procura que la temperatura del lugar sea agradgbtes trabajos se basan en las mediciones deatoBias que
produce en la oxigenacion, la frecuencia cardielc@mno muscular y las ondas cerebrales la pradétaazen.
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movimientos lejanos. Un fendmeno varias veces ctaderny experimentado en carne propia es
sentir los sonidos con el cuerpo, especialmentadméuego de la larga meditacién en silencio
suena el grakaijo (tambor). Se siente entonces la vibracion deldsoan la zona abdominal. Lo
mismo sucede al cantar leatras pues estperformanceritual debe hacerse cantando desde el
estdmago, sintiendo el sonido salir desde la fejeedel cuerpo.

También las modalidades somaticas de atencion abgrercepciones que desafian la
concepcion habitual de como se puede conocer etlmuksi, el maestro Taisen Deshimaru
hablaba de pensar y percibir con el cuerpo comodmdas caracteristicas de una correcta
meditacion. También en el zen se le da mucha irmapod al desarrollo de la intuicion. Por
ejemplo, un practicante me comentd una vez qudasoafnos deazense desarrolla la intuicion
y se empiezan a sentir las cosas con el cuerpm-gl euerpo- antes de que pasen. Existen
innumerables relatos en la literatura zen tradai@obre la intuicidbn de los maestros, que se
relacionan con el mundo de Isamuraisy de las artes marciales, e incluso los maestisles
comentan a veces sucesos de su vida relacionadda icauicion.

Ademas, las modalidades sométicas de atencion lehataerpo y la postura de las
personas del entorno implican un proceso de irg&pion de estos fendmenos en el marco de
los esquemas simbdlicos valorativos transmitidos lpo comunidad. Algunos ejemplos
ilustraran con mayor claridad lo que me interessta@ar. En cierta ocasion, un practicante con
cinco afos de practica del zen y con cierto gragloedponsabilidad en &angha me comentd
que al volver a asistir a los encuentros de maditatuego de un periodo de un afio en el cual
estuvo ausente, noté que uno de los encargadasrieg@a mucho la postura —aunque es parte

esencial de la pedagogia del grupo zen implicado ejuesponsable de dirigir la meditacion

®1 Y aqui la dindmica de este proceso observada eenetoincide con las sugerencias de Jackson (1688hdo
remarca que las representaciones colectivas —encasb las concepciones religiosas- estan comwektas con
patrones de uso corporal, generados denttabligusespecificos; desde esta perspectiva, la postupaed define
una relacion psicofisica con el mundo.
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corrija las posturas deficientes, esto nunca ldahphsado hasta ese momento a la persona en
cuestion-, e incluso le reclamo que tenia que veas seguido alojo de Buenos Aires para que
no perdiera la buena postura. La falta de compmmidebilidad en la practica’ segun los
términos nativos- no sélo se ve reflejada o se esgren la mala postura, sino que ambos
aspectos estan estrechamente imbricados, de madta aqoala posturas falta de compromiso
con el zen. De forma anéloga, se dice que losipaates fuertes, comprometidos, fervorosos,
tienen una ‘buena postura’. Por ejemplo, una Vemaestro de este grupo se quejaba de que
tenia pocos buenos discipulos, y nombré como eimepr unos pocos que “siempre estan
presentes en los Campos de Verano péshinessiempre con buena postura”. También en otro
momento comentd, “Deshimaru estaba siempre conda recta, estirada”, con lo cual resaltaba
que la buena posicion corporal trasciende el comte la practica dedlazen Aquel maestro zen
frecuentemente decia que podia saber el “estadsmlatu” de una persona con sélo mirar su
postura durantegazeny también hablaba de pensar y percibir con elpmueomo una de las
caracteristicas de una correcta medit2éioBtro ejemplo: se considera que las personas que
inclinan hacia delante y abajo la cabeza durameel@ditacion son ‘demasiado egoistas’, y las que
la llevan hacia atras son demasiado orgulfSsas

Es preciso insistir, para comprender mejor la pEatsya zen, que desde la misma el
cuerpo o la postura no son un mero simbolo de iguE®, sino que ambos son un proceso

unitario. De modo que el dejar caer la cabeza mbdiza el egoismo, sino q@s el egoismo.

%2 Cfr. “el maestro zen, al observar las posturasetiun conocimiento intuitivo del estado de saleldpdacticante.
Puede actuar entonces corrigiendo la posturatigrsi® sobre los puntos débiles y dolorosos, datdyosaku”

(Deshimaru 1982:123)

®3 También, se dice que el 6valo que forma la postarias manos esta directamente correlacionadelastado de
la conciencia: los pulgares, que se unen por léaapem una linea horizontal, no deben formar “vatlesnontafias”
(i.e. caer o levantarse debido a que pierden diactmo la tonicidad o que se aprietan demasideio)el primer
caso, se habla de que el practicante caykoatin (adormecimiento) y en el segundo cascsanran (excitacion,

inquietud); se dice que los pulgares deben to@ansda fuerza justa como para sostener una hqgaplel, ni mas ni
menos.
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En cierto sentido, la perspectiva zen sobre laci@bacuerpo y mente no estd muy lejos del

enfoque fenomenoldgico de Jackson (1983:330 [rdutreidén]) cuando escribe que:

Los términos que usan expresiones corporales, qooncejemplo colapsar, caer,
desenraizarse, o perder el pie ante una situaei@nisis en la cual nuestro ambiente
familiar es conmocionado, no sélo son metaforasgonos, sino que denotan un
shock que ocurre simultdneamente en el cuerpo ynéate, en la estructura
ontoldgica basica del ser-en-el-mundo: de manegggtder esta posicion, este estar
parado, es al mismo tiempo una pérdida del balametectual y corporal, un
disturbio del centro y la base de nuestro Ser.nheisforas de caer y desequilibrarse
revelan la conexion integral de lo fisico y lo pségp, no expresan conceptos en
términos de una imagen corporal. La praxis corpamlse puede reducir a un
significado verbal, significan cosas anterioreBadla: no simbolizan la realidad, son

la realidad.

Como ya referimos, este autor afirma que las reptasiones colectivas —en este caso las
concepciones religiosas- estan correlacionadapatanes de uso corporal, generados dentro de
habitusespecificos; desde esta perspectiva, la postupar@define una relacion psicofisica con
el mundo ibid.). En una ocasion, el monje de la AZMamado Martin —que ya hemos citado
anteriormente- dijo que él, antes de conocer el babia estado vinculado con létare
Krishna*. Naturalmente, le pregunté por qué abandond agupb y se dedico a la practica del
zen. Respondio que una vez observo a un monjeuantig losHare Krishnaen una actitud de
rezo, absorto en la recitacion demantrg con un rosario hindd en la mano, sentado en @ostu
de meditacion, pero de una forma muy encorvadasyahencogida. Si bien admiré el fervor

devocional del monje, su actitud le dio la imprasi® una extrema fragilidad o debilidad. No le

** Formalmente llamad&ociedad Internacional para la Conciencia de Krigshhasado en la filosofia védica del
hinduismo, y dentro de la linea devocior#idkt) de esta religion, su practica principal es lataetn del nombre
de la divinidad con el fin de alcanzar la gracipirtsial. En Bianchi (2004) y Mallimaci (2003) pueé@ncontrarse
una breve historia e informacion general de estémiento en la Argentina.
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gusto verse a si mismo cuando fuese viejo comaonasitge. Al poco tiempo visito udojo zen y
se impresiono con la postura derecha, totalmegtedsa e imponente de quien le explicaba como
sentarse a meditar. Las actitudes corporales dejenzen y del monjelare Krishnase vinculan,
de forma muy significativa, con dos concepcionegegaes de la religion, radicalmente opuestas.
Por un lado, el dualismo teista, donde el homhie sparado del Dios trascendente, siendo que
el primero entra en relacién con el segundo medim@bnegaciorde si mismo, lo cual define la
actitud devocional —'yo no soy nada y Dios es tadppor el otro lado, el monismo no-dual, que
es a la vez trascendente e inmanente, donde sa lrmmocer que la conciencia personal del
hombre oscurece la verdad de que el hombre es @idsda mismo. En el primer caso, los
patrones posturales son de replegamiento y sumikbouerpo —o bien se mira para arriba en
sentido de suplica. En el zen, los practicantesieggan bien derechos, pues cada uno encarna la
potencia numinosa por el hecho de sentarse enangglit Se les dice a los que miran para arriba
engashq como dirigiendose a una entidad superior, qui® t@agan, pues este gesto ceremonial
simboliza la unidad Dios-hombfey no laabnegaciondel Gltimo. En los casos en que el ritual
requiere posternarse, se dice que cada uno reveer@nouda que existe dentro de si mismo, en
sefal de respeto a la propia naturaleza superior.

Una nocion que subyace a lo sefalado es frecuenteraaunciada en el zen: la unidad
del cuerpo y el espiritu (o la mente), de modo guérabajo sobre el cuerpo influencia la

conciencia y viceversd El maestro Stéphane Thibaut ensefia:

%> Ya Weber (1964:425) remarcaba que las técnicanetitacion budista tenian como fin la autodiviniaaadel
hombre. En la actualidad esta perspectiva permapecesjemplo, en las ensefianzas del maestro Asdeiacion
Zen de América Latin&téphane Thibaut, quien ensefia que cada homi®ggo Buda) en su ser mas esencial, y
que la meditacién tiene como fin revelar la idesdidrascendente del ser humano [Cfr. “El ser hunmnpuede
llegar a ser Dios o Buda, pero cuando se practicansta ni espiritu de provechpazenmismo se vuelve Dios o
Buda” (Deshimaru 1988:31)]

°% En palabras de un maestro zen “los europeos difiene siempre el espiritu del cuerpo. Sin embaagthos son
como el derecho y el envés de una misma hoja del.pdp se puede comprar el derecho sin el envéstpBuy
espiritu son asi” (Deshimaru 1992:118).
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Por la practica deazendescubriran poco a poco la relacion de interdegrerid que
existe entre las diferentes partes del cuerpo inflaencia directa de la actitud
corporal en la conciencia. Asi, esta practica no eonstruye y consolida los puntos
de referencia fundamentales de nuestro ser sinbidéanreparte en nosotros la
energia maxima para llevar una vida intensa. Cuibdmamos una parte de nuestro

cuerpo liberamos también una parte de nuestraeciai

En el zen se hace hincapié en el trabajo sobreieripo, pues se dice que pretender
cambiar la mente mediante la comprension inteléectda voluntad consciente es como querer
apagar el fuego con fuego. De modo que aqui setaxel potencial de la mente somatica —bien
conocido por los fenomendlogos- para “mediatizanlias y comprensiones en los cuales la
conciencia verbal juega un rol secundario” (Jack<e8:339).

Esto nos lleva directamente al dltimo aspecto dendalitacion zen que me interesa
considerar en este apartado: i.e. las transformesien elhabitus psicofisico que el zen
promueve, entendiendo a este ultimo como un sistEndisposiciones adquiridas por medio del
aprendizaje implicito o explicito que funciona comenerador de categorias de percepcion,
evaluacion, apreciacion, y también como princippgganizadores de la accion (Bourdieu 2005,
2007). Uno de los autores que empled el términatuslantes que Bourdieu fue Max Weber
(1964, 1996, 1994). Nos interesa recuperar su pamtasta principalmente debido a que no solo
utilizé este término para analizar las técnicasaegacion propuestas por el budismo, sino que
también destaca un aspecto que queremos resaliataadiferencia entre caminos religiosos que
procuran la obtencién de estados extraordinarioxaleiencia (éxtasis o posesion agudos,
empleando sus propios términos), alcanzados medidabicas como la musica, diversos tipos
de sustancias modificadoras de la conciencia, eitécos, etc., y las tecnologias espirituales que
procuran alcanzar umabitusreligioso cronico. Los primeros, sefiala Weberangjocas huellas

positivas en ehabitus cotidiano, mientras que los Ultimos garantizan oayor seguridad la
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posesion permanente del estado carismatico (1964t22). De acuerdo con este autor, el
habitusreligioso implica la “posesion consciente de uaaebconstante y unitaria del modo de

llevar la vida” (bid.:426), basada en una

...combinacién de higiene fisica y psiquica con umgulacion metddica de todo
pensar y hacer, segun manera y contenido, en gtsetel dominio mas alerta
[énfasis en el original], volitivo, enemigo de lwstintos, de los propios procesos
animicos y corporales y una reglamentacion sisiemnatle toda la vida

subordinandola al fin religiosib{d.:427).

El maestro Taisen Deshimaru transmite, en su estitsmal, la modalidad que el zen

propone para generartebitusreligioso del que habla Weber:

Por una larga exhalacién, luego la inspiracion raatica, podemos hacer
desaparecer las ansiedades y cambiar los pensamidfitonces la sabiduria se
desarrolla (...) Cuando nuestro espiritu estd emnpaenemos mas sufrimientos, no
hay mas ansiedad ni célera, no mas celos ni midems apaciguar el espiritu el
zazeres el mejor método, el mejor entre los mejoresEn el budismo y sobre todo
en el zen, controlamos el espiritu a través detpoueSi queremos controlar el
espiritu con el espiritu se vuelve complicado, guerontrolar el espiritu con la
voluntad es como apagar fuego con fuego. No hacemassgque aumentarlo y eso es
peligroso. Mediante la respiracion es muy comod9 fosotros podemos vivir
alegremente nuestra vida y gozar de esta alegria garticipacion del pensamiento
(...) Controlar nuestra vidaazenes el método para controlarla. En la civilizacion
moderna es dificilZazenes la mejor via. Es mejor que mirar la TV (... mayor
parte de las personas, al volver del trabajo sempanjugar a las cartas, toman un
café en un bar, van al cine o consumen drogag,pejo es la verdadera vida? Esos
son placeres vanos, alegrias vacias. El remordimigml cansancio aparecen (...)
antes dezazenestamos llenos de pasion; despuésaleenes muy diferente, nos

sentimos muy bien (...) delante de mi escritoriogoecentro constantemente en la
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respiracion. La postura dezenres la mejor. A menudo estoy en la postura deldate
mi escritorio, pero a veces me conformo en conaemi en la expiracion. Si estoy
disgustado o cansado, me concentro en la expira€anes mi vida. Muy simple.
Me es comodo controlar mi vida. Yo no me alimergopthtos deliciosos. Si yo los
pidiera, Tamaki o Denis [sus discipulos] me traefkatos suculentos deDarumd

[el restaurante que Deshimaru poseia en Paris].riRelos pido. En tanto que puedo
me alimento con yogurt y compota de manzanas. BI manbién es muy bueno (...)
Para controlar vuestra vida, pues claro, la alia@anh es importante, pero no lo
primordial. Algunos necesitan un bife. Cuando ys iovito, es lo que eligen del
menu, y el mas caro. Pero el mejor método es ctnacsa en la expiracion. Comer
cuesta muy caro. La limpieza del cuerpo tambiémesrtante. Lavarse el cuerpo es
fundamental. Algunos estan sin bafiarse una o doarses y despiden un olor muy
fuerte (...) asi, si estamos concentrados solgp@titu, no podremos distraernos con
los placeres vanos, vacios, 0 casi. Si nos coramo8 sobre el espiritu, incluso las
conversaciones vulgares, tomando una copa, tiemeesultado precioso, de un gran

beneficio...

Y su discipulo, Stephane Thibaut explica:

Evidentemente, la practica de esta postura provheante su evolucion, una lenta y
progresiva modificacion de nuestra vida cotididdi@ha modificacién se origina en
un despertar profundo a la vida a través de nupséetica. Elzazenno es ni muy

facil ni muy dificil, pero requiere de un poco ddueerzo y mucha perseverancia.

De todos modos, fundamentalmente me interesa @masidbs relatos de mis propios

interlocutores sobre los cambios que percibierpartir de su practica de meditacion. Por eso me

centraré, con ejemplos del trabajo de campo, endaaciones que ilustran el cambio de habitus

del que hemos estado hablando en este apartadenZareamos por Julidn, un practicante de

alrededor de treinta afos dedlsociacion Zen de América Latina
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(el zazen me equilibra, me centra, me hace fuerte, me hesy@rar mejor, me hace
tener mas energia, mas vitalidad (...) Antes poestaba mas atento a esos cambios:
cuando empezaba a practicar, (estaba atento @ sambiaba mucho el humor o la
energia, o si estaba mas despierto o menos capnsads recto, y me parece, me
acuerdo gque en una época, sentia como que habidstbs tipos de cambios, como
gue me levantaba temprano y si bien me costabaariaghntarme, una vez que iba
al dojo, después durante el dia, si bien estaba cansadode me tenia que
concentrar me podia concentrar, como que teniaaseava de energia. Pero después
de mucho tiempo, por ahi a veces sentis que naaejuhay momentos que sentis

qgue no... Por eso no sé si es por qué lo hagorhacko y ya cambié.

Proseguimos con otra declaracion de Martin:

Los primeros afios, creo que noté como un cambimadGyue tenia la idea, antes de
practicar, de que la vida carecia completamentsedédo, que era un sin sentido
total. En un punto no creia que uno pudiera esér, Imo sé si ser feliz, pero estar
bien, comodo con uno mismo. Y eso para mi fue onaresa, descubrir eso, y creo
que se dio a partir de la practica, medio sin dasusmta, pero un poco eso. Y bueno
poco a poco, de ir profundizando, naturalmentey qeee noto una evolucion, pero es
muy minima, no es muy consciente, no es algo qadgdecir (me cambiod) tal cosa.
Hay un punto donde me sigo sintiendo el mismo kol siempre....... Y me parece
que, en realidad, bueno, una de las cosas quecantbia es que) se vuelve mas
abierto a observar, a aprender de los demas, samo$as que te da el zen. Pero si, en
los principiantes se nota muy rapido el efectowepractica. Yo en la mia no sé si lo
noté, pero ahora puedo verlo en los demas. Me @assituaciones de estar como
mas cerca de gente, como todo el tiempo, como tamgllo (se refiere a cuando era
guardian residente del templo zen de Capilla deht®ly estaba siempre ensefiando
la practica a los principiantes recién llegadosjprces los principiantes son como
siempre, como todo el tiempo, no s&, como que ahial zen, mas que en los
antiguos (...) (el cambio se nota) en la espontiadeien las pilas, en las ganas de
cambiar su vida, como en el ‘espiritu del despersais ganas de cambiar (...) Sin

embargo yo en algun punto lo necesito practicaresgoara nada una practica
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mushotokuLo practico porque me hace bien, porque me pasi@ilas, porque me
vuelve mas claro, me “como” menos la cabeza. U p@ego como el programa ya
de que el cuerpo vuelve a practicar, pero graregatuna cosa interesada también,

es algo que necesito hacer.

Del mismo modo Quique opina:

fue:

Si, si, yo creo que si una persona practica regelate, seguro que hay un montén
de cosas que va a cambiar en la vida de esa pepsoria practica regular. Pero
bueno, qué sé yo, los cambios son también incartssiey hay veces que los otros
registran mas que uno esos movimientos de cambi@ld. que cambia) es personal,
no sé, digamos que, bueno... bueno principalmeiigemos, asi a grandes rasgos,
hay como un cierto equilibrio, como que se martfienucho el equilibrio en la
persona. Eso, digamos, es una de las cosas quareci@ndo y uno va observando
y se va dando cuenta. Pero bueno, en la practichiéa se dice que... hay una
palabra que se llanraushotokuque es sin objeto, sin provecho, y a medida qoe u
va practicando quizas pueda ir apareciendo esdoegtasa manera de ser ¢no?, pero
es muy dificil de conseguir porque en general uamgre empieza la practica por
algo, porque quiere cambiar algo, o porque neceddo mas, como que siente

cierto vacio, pero bueno eso va acompafiado cadtdiga, con la continuidad.

Y también Roberto comenta que el cambio que sesdieu vida a partir de la practica

Muy positivo viste, muy positivo. Lo notaba incluea la... 0 sea uno, no es algo
consciente, pero con el tiempo te vas dando cudatgue hay un cambio que

aparece con la practica, vistes. Los horariosnlewvte, empezar a valorar los ritmos
de la luz, el dia, la noche, en ese sentido esvillasm. Si sos muy cerrado, te tiende
a que seas mas abierto a los demas, si sos mutoabies demas, te ayuda a que te
centres un poco mas. Creo que para cada uno esndé@epero para cada uno es,

realmente esa... un equilibrio viste. Tarde o tempreso se instaura en tu vida. Pero
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cada uno sabe, viste, o que tiene que cambiar.d¥ado que empecé a notar,
realmente, como que las cosas son realmente makesjrentendés: de lo cotidiano,
de terminar, de relacionarte con las cosas deamaafsin... mas natural, viste. Eso
si es muy importante, como el esfuerzo viste, &éresprender a respirar, la
oxigenacioén, de soltar los dolores, las tensioded)acer el esfuerzo de encontrar la
postura correcta, todo eso, o que desprende hatmte es que... me parece a mi,
no es algo sobrenatural, sino que es supernatergéndés... que después te
encontras con las cosas, con las personas, ptassgaciones son un poco... yo veo
siempre las personas como mas sinceras tambidmyntanta distorsion, porque....
viste, durante etazenpara el ego es como un palo enjabonado, entendtesices
no puede trepar, y eso después se ve en las pgrsma bueno lleva tiempo
también, no todos, pero la gran mayoria creo qeepasa a todos mas o menos lo
mismo, viste: no intentamos demostrarnos cosas, oad sabe quién es, cOmMo es,
viste, no hay tanta gente como... no hay un vedteviEso es lo importante de

practicar en etlojo también, con los otros...

Y por ultimo, cuando le preguntamos a Adriana sicdenbidé algo practicazazen

respondio:

iAhh, si, me cambié toda la vida! Estoy... a vetige que me gustaria preguntarle a
alguien que me conocia antes, realmente pregurdén® era yo antes. Todo me
cambio, desde la alimentacion -pero fue todo unbéamuy paulatino-, (hasta) la

eleccion de personas, la eleccidon de salidasetxiéin de respuestas, lo que elijo, lo
que dejo de elegir, lo que espero, lo que dejosperar, mis objetivos: todo me

cambié. Es como un guante que se da vuelta. Sayselo pero soy... hoy soy otro,

mafiana también voy a ser otra, todos los dias wayrdiar, como decia la otra vez,
pero no sé, soy un recuerdo de lo que era. (ndstenayor capacidad como para
soportar... como para resistir que las cosas sgaditerentes, las diversidades, o el
no deseo, o el deseo, o la ausencia del placerntdaysoltura: a que si viene, si hay
esta comida, como esta comida, si hay otra cornatap otra comida. Puedo comer

cualquier comida. Digo lo de la comida porque g@e.al (risas). Sin embargo, bueh,
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si te dan una buena comida, bienvenido sea, penoohsi hay arroz y vegetales, es

buena comida, se hagasho

De los testimonios incluidos —y de otros similacee, por cuestiones de espacio, no
transcribimos aqui-, queremos destacar una seriecaglacteristicas que, a mi entender,
constituyen los aspectos nodales Hebitus zen. Primero, que estos son graduales, se van
configurando con afios de practica de meditacioguiBio, que en gran parte son inconscientes o
pre-reflexivos. Quizas esto se explique por la prarcaracteristica citada, debido a lo lento pero
progresivo del cambio, sea dificil percibirlo. Lmscticantes sefialan que el cambio mas marcado
0 mMas consciente es el que notan los primeros @éigwactica, ya que después del impacto
inicial, se nota una progresiva evolucion, pero gjuser dentro de la misma direccion, es menos
evident&’. Otro factor que permite comprender mejor estairség caracteristica dehbituszen
es intrinseco a la filosofia y la pedagogia de eksaiplina que, al tener como principio
fundamental el no-buscar, el practicar sin un olgeni espiritu de provechanushotoky no
promueve la reflexion o la toma de conciencia sddseransformaciones que el practicante va
viviendo en su vida. Tercero, que los cambios gquee®mentan los meditadores no son para
todos iguales, sino que cada uno los experiment@istimtos aspectos de su personalidad o su
conducta. Cuarto, aunque estos cambios son parés,lpresentan caracteristicas que atraviesan
todos los casos. Como un interlocutor explicabazagentiende a abrir a una persona si es
cerrada, y a interiorizarla si es muy abierta. Atn@l cambio es especifico —y en este caso

totalmente inverso- para cada persona, implica@iemna mejora en la condicién previa. En

® Taisen Deshimaru frecuentemente remarcaba queraasformacion mediada por etazen opera

“inconscientemente, naturalmente y automaticaments sucesor y actual maestro, Stéphane Thibaugnudo
sefiala lo mismo durante la meditacion. Podemosyagtar, entonces, que el caracter pre-conscigmte-eflexivo

del cambio producido por el zen, observado enraboa compatibiliza mas con la perspectiva de Bieurdsobre el
habitus —quien, sefiala que éste “trasciende las intensisobjetivas y los proyectos conscientes, indivetiy

colectivos” (2007:94) y se caracteriza por una despneidad sin conciencia ni voluntadbi¢l.: 92)- que con la
caracterizaciéon que del mismo realiza Max Webeiiergicomo vimos, enfatiza la posesién conscienténaleitus

religioso.
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casi todos los testimonios se habla de la tendesceequilibrio de la persona que practica
meditacion. Ademas, estrechamente relacionado cequglibrio, se encuentra el atributo del
control, experimentado por los meditadores comgelasacion de un mayor control sobre la
propia vida.

Para finalizar este capitulo, en el siguiente agartinquiriremos en el dmbito de la
intersubjetividad en el zen, pues es en el marctadeterrelacion con otros —en un contexto
comunitario y, en gran medida pautado ritualmeste-donde se producen los cambios en el

habitusregistrados aqui.

3.4. Ritual, cuerpo e intersubjetividad

En todas las entrevistas realizadas, asi como eomierables charlas informales
mantenidas durante los periodos de convivenciaosngtupos zen, escuché decir por mis
interlocutores que la practica de la meditacibngempo y la practica en solitario son muy
diferentes. Muchos consideran practicar junto doasgpersonas como mucho mas valorable que
practicar sélo, pues si bien algunos, paralelamarde practica comunitaria hacesizenen su
casa, todos consideran esta practica como secaralkripractica grupal Ahora bien, cabe aqui
indagar los motivos de ello. En primer lugar, umalna pensar que esto es asi debido a factores
sociologicos: los grupos zen necesitan generar camipo religioso por parte de los miembros,
para que éstos contribuyan con su tiempo, dindrabajo a que la comunidad pueda continuar
en el tiempo. En este caso, las representaciorggsaprdel discurso zen -que consideran la
sanghacomo uno de los tesoros fundamentales, y la pgaein grupo, con un maestro, como

requisito esencial- tendrian como funcién geneddresion interna, un sentido de pertenencia

*8 Incluso en ocasiones la practica solitaria seiders como algo poco auténtico.
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comunitaria y de compromiso religioso que posiilét continuidad de los centros zen. En base a
mi experiencia de campo, considero que esta imE@EOn no es errada. Sin embargo, una
explicacion de este tipo es incompleta, pues exisigrtas cuestiones soslayadas en el punto de
vista anterior, sin las cuales la comprension dabimeno estudiado seria parcial. Por ello, a
continuaciéon abordaré los tres motivos fenomeno@Eyipor los cuales considero que la
experiencia comunitaria es cardinal en el zen.

El primero radica principalmente en una cuestidargética. Y aqui sigo de cerca las
reflexiones de Jackson (1998), especialmente cudsaddta que la intersubjetividad es un campo
de fuerza cargado con energia y necesidades, emakles de fundamental relevancia la co-
presencia, el ‘hacer juntos’ y coexistir, por solarémportancia del desapego y la comunicacion
entendida como mero intercambio de informacién. fdnma de expresar, mediante una analogia
frecuentemente mencionada en el zen, la importatecla comunidad, es elicitada de este modo

por Toshiro, un practicante deAgociacion Zen de América Latida cuarenta y cuatro afios:

Siempre se dice con eso de practicar solo o peaaait grupo, se lo compara con un
fuego: una brasita da un fuego limitado, pero cokhmas brasitas juntas dan un calor
fuerte, porque se interdependen, se interinfluyetermina siendo un fuego mucho

mas grande, por eso es mejor practicar juntos.

Adriana, la practicante d&emplo Serena Alegrianteriormente citada, explica:

La sanghaes un refugio, como @lharmaque es otro refugio. Laanghason tus
compafieros de viaje que tenés al lado, adelamtes, at es importante tener estos
compafieros en tu camino porque te alientan, téesest No es o mismo practicar
sélo... por eso no puedo practicar sola, no tengdengo ese que esta empujando.
Yo también si estoy practicando con otro sé questoy empujando. Es como un

pigquete, un piquete zen: vamos todos juntos. Y sezutambién, cada uno de tus

90



compaferos, en Ilsangha se transforma en maestro, si estas atento. Smleates
maestros. Desde los mas hijos de puta, hasta les.r& acciones mas hermosas

gue pueden llegar a tener tus compafieros te ayudarelarte, son espejos.

En cierta ocasion asisti al retiro de una semaeafjgrupoviento del Suprganiza todos
los veranos en Rio Ceballos, Cordoba. Pude ir adtws ultimos tres dias del encuentro, y el
maestro Daniel Terragno me dijo que podria apraelzhenergia colectiva que se habia estado
generando los dias previos. Sefialé que por esteanoie iba a resultar mas facil y rapido
acceder al nivel de meditacion que habian logradocompareros después de cinco dias de
esfuerzo. El afo siguiente, en el 2007, asistétalorcompleto —el cual es en estricto silencio-, y
pude experimentar personalmente la conexién noalermivel emotivo que se establece entre
las personas que meditan juntas. Medité toda lasamn el mismo sitio, sentado entre medio de
dos practicantes, y en ciertos momentos, a la noaiaba que los tres pasdbamos por periodos
de fuertes movimientos emocionales —lagrimas yigssrotaban en etazen-en el mismo
momento; posteriormente dialogué con estas pergomesdijeron que habian notado lo mismo.
Como dijimos, el retiro es en silencio, y ni siqaiesta permitido establecer contacto visual con
las demas personas; aun asi, en la charla qualsrieiego de laseshin muchos reportaron
sentir una comunién o unidad con el grupo que ia alla de la comunicacién verbal

No obstante, el campo de energia colectiva no seerap percibido como positivo o
exento de conflicto. En el 2007 asisti a los ulsndez dias del Campo de Verano de la
Asociacion Zen de América Latin€uando llegué, muchas personas me comentaren qu
aunque la primera sesion estuvo muy bien, la seghabtia estado ‘dura’. Indagué mas en las
razones de esta apreciacion, a lo que me dijerenhgbia una energia colectiva densa que se

notaba, por ejemplo en que laazenespara muchos fueron dificiles (dolor, incomodidad,

%9 Cfr. “en undojo, la proximidad de los compafieros de postura satsél instinto de grupo, y al mismo tiempo, se
estd completamente solo, nadie turba esa soleBedh{maru 1988:153).
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pesadez y la impresion subjetiva de que eran nrggdg, y en que el maestro zen estaba medio
insoportable, de mal hunf8r Ademas hubo discusiones —este retiro mantiersilegicio sélo
durante la meditacion-, desencuentros y ganassdeeintre los propios practicantes. Pero en la
altima sesion esta situacion se revirtio y la arfaaolectiva comenzo6 a fluir nuevamente, sin
que nadie pudiera explicar bien porgfué

El segundo motivo por el cual considero que latma comunitaria en el zen adquiere
un rol fundamental es por una necesidad pedagdgi@mui tengo en mente, nuevamente, las
reflexiones de Jacksoiib{d.: 54) cuando establece que en el ambito de lasiftgetividad se
establece un balance -no exento de tensiones-ladtregha por ‘ser para un mismo’ y ‘ser para el
otro’, entre el ser y el no-ser, entre opcionesnydicionamientos, entre accion y no accion. Una
de las fuerzas directrices de la intersubjetividada capacidad de mantener control, de ejercer
poder sobre este balance entre nuestro mundo yrasieecesidades y las correspondientes al
mundo del no-ser. Este ejercicio de eleccion ydysbr el control pueden ser vistos en términos
de ‘juego’, el cual presenta tanto reglas que irggn las elecciones, como estrategias que
requieren de la creatividad del jugador.

Pensando en la dinAmica de la experiencia de gaddeé meditacion intensiva que los
grupos estudiados organizan, creo que la estra@giae pone en juego —y ello por una cuestion

soteriologica (i.e. al ser esencial en la técngairgual zen)- es la limitacion de las opciones

0 Fenémeno notable de comunidad de sentimientossienes y cuerpos es cuando en el silencio de |atacish —
con ciento veinte personas sentadas quietamenéenrhas de una hora en un recinto cuadrado de nuetresrde
lado- alguien empieza a toser y es contestadorpopro de toses o0 aclaraciones de garganta quankabinstante,
constituyendo un caso de mimesis preverbal, nexieth e intercorporal que parece ser tanto unadatenaliviar la
tension como una manera de comunicarse solidariiad.embargo, romper el silencio sagrado y la @atri
inmovilidad tiene sus peligros: puede interrumpiret acto el flujo de la ensefianza del maestroczeante la
meditacién Kusen, pues pareciera ser que éste es influido pantasfera detlojo para elicitar su discurso.

®1 También, desempefiar defectuosamente un ritualaletgcar la campana para anunciar la comidacarsthr todos
juntos lossutrasluego delzazef, es percibido como falta de armonia colectivalpsrpropios practicantes. En el
Campo de Verano de 2002, varios monjes antiguogotaron que no era casual que mucha gente readicestas
performances, y que esto estaba en relacién com @staba el grupo en esa época segun ellos: dividisin
compromiso —habia asistido menos gente de la elgpata@ncuentro anual. Ademas, por extension,ulanon estos
hechos con la crisis econdmica y social que vivfmes en esos tiempos.
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personales de modo que el ‘ser para uno mismoéaeelipsado por el ‘ser para el otro’. Todo el
ritual zen y las indicaciones de los dirigentesiden a esta limitacion en las opciones y
elecciones personales del resto de los particiganfd comienzo de un retiro organizado por el
Centro Zen Cambio Sutil, el maestro Seizan Feipalicd que una de las cosas mas importantes
del trabajo en grupo es la necesidad de adaptass®say que, por ejemplo, las personas que
gustan de comer muy despacio deben armonizarseelcogsto para que todos terminen su
porcion al mismo tiempo. Esta costumbre es comimaias l0os grupos zen: el ritual de la comida
es mas o menos complejo dependiendo de cada umoepeodos los casos se comienza y se
termina de comer al mismo tiempo. Existe entonces disposicion de conciencia y atencion
hacia los demas, para observar si uno esta comieddorapido o mas despacio que el resto.
Como diria Jacksonid.: 60), es “una accién coordinada colectivamemdasidireccion de un
coordinador”. En estos casos, asi como en el ajaagady laperformancede todos los rituales
zen, es de primera importancia la mimesis corpprads todas estas formas de hacer practicas se
transmiten casi siempre de forma no verbal, potaitiorf®. El siguiente fragmento de una
entrevista realizada a Pablo —d2bjo del Jardin expone esta pedagogia de manera muy

evidente:

En realidad somos victimas de nuestro ego en tamlnento y en cada instante de
nuestra vida. Y si le sumamos una medalla masqmartunzafuy por sentarnos
derechitos, entonces estamos lejos de tener uitan \de lo que es la practica del

zen. No es una practica de lograr algun tipqpedéormancemeditativa. Entonces,

%2 De forma similar, en un estudio sobre zen nortemareo, David Preston observa que “the zen seténgds to
avoid all practices in the zendo that encouragdscensciousness, whether these practices areiy®sit negative

in the content. Thus, any confrontation, criticismapproval is usually avoided. This approach elatés a source of
unsolved problems and a preoccupation with self tead to remain with the person as a sources giegsi
(1988:110).

®3 Del mismo modo, se les indica a los novicios qaaleben estudiar los cantos rituales de memoréntlos,
sino que los mismos se deben aprender por media geactica y la repeticion —y por un proceso denora
corporal- durante los encuentros. Varias vecescbgcdecir a mis interlocutores que les resultafiaildicordarse
conscientemente y fuera de contextsigta pero que, durante [@rformancecomunitaria, éste surgia naturalmente
como si el cuerpo, a un nivel pre-consciente, tomase.
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por eso es importante esto, ir adeojo. Por eso es importante encontrarse con gente
gue practica. Por eso es importante encontrarsestertipo de experiencias desde el
punto de vista que de alguna manera tiren porrdadadouestro ego, tiren por la borda
nuestra voluntad dgracticar separadamenté.a practica, por ejemplo, dgkido es
muy interesante porque es una practica en la qoevuelca todo szazen.. hace
que swzazensea ekazende los otros; estar pendiente datende los demas, eso es
suzazen No estar sentado, derecho,ke&kafusay muy concentrado en... yo qué sé,
un punto de la pared o en la respiraciéon, o emqoigtla de las practicas o tacticas
que uno le quiera encontrarzazen Sino que realmente toma la experiencia de vivir
suzazenen elzazende los otros. Entonces eso es una dimension fustaide la
practica. Yo recuerdo un dia, en sashin que por primera vez estabamos haciendo
una experiencia de sentarnos durante una hora yam@de Jisen (Aurora Jisen
Oshiro, maestra zen débjo del Jardin nos habia impulsado, como... “bueno, ya en
este momento...”, a lanzarnos a superar los limigel®sl cuarenta minutos y yo qué
sé, y sentarnos durante mas tiempo. Entonces gbaeshi muy sentadito, y como
inconmovible y veia que... claro, mis compafieromeseian, tenian dificultades. Yo
era eljikido en ese momento, y entonces yo creia que lo coreset vivir esa
experiencia incolume, sin moverme en lo mas minivhen eso Jisen San se levanta
y corre las cortinas, y abre las ventanas, y se paotuidar a los practicantes, que de
golpe uno estaba molesto porque le pegaba un mgoldEntonces se movia todo el
tiempo porque tenia cierto problema. Otro porqueaéile quedaba medio chico. Y
Jisen hizo lo que yo tenia que haber hecho enaiaj, es decir, cuidar a cada uno
en el zazen cerrando la cortina, abriendo la ventana, ocupsmdde que esto

(estuviese bien), que lo otro (también).

Este ejemplo no so6lo nos habla de la importancidadatersubjetividad en el zen —
existiendo incluso roles rituales estrechamenti@hados a ella- sino también ilustra como en
esta religion se ensefia y aprende de una formarnbady por mimesis. La maestra zen le dio una
leccion aljikido sin decirle una sola palabra, haciendo lo que jaisio la experiencia colectiva

requeria (atender las necesidades de los deméas)egtd forma no soélo le mostré cual era la

94



forma correcta de desempeiiarse cgikiolo, sino que también le dio una leccién sobre la
relacion entre el ‘ser-para-uno-mismo’ y ‘ser-pal@iro’ —i.e. sobre la importancia de relegar lo
primero y priorizar lo segundo- de manera notable.

De todos modos, tambiéen el maestro puede discipéharupo con ordenes verbales
cuando considera que se esta desviando de los\psitestablecidos. En ocasion de una sesion de
ejercicios corporales que una profesora de gimrestaba dictando en un retiro organizado por
Seizan Feijoo -deCentro Zen Cambio Sutiléste reprendioé con voz fuerte: “jhagan lo quiese
indica, si quieren hacer otra cosa haganla enlatd@ no aqui....... tienen tanta resistencia!”. En
todo caso, los retiros estructuran profundamergeptacticas cotidianas; uno como sujeto que
decide entre distintos patrones de accion se vietagtente limitado. Como decia Ricardo de
Viento del Surel que asiste a ursgshin“se saca el reloj y se entrega”. Se sienta doadkckn,
camina, hace ejercicio, come; todo esta estricttanpautado, no hay ambitos de interaccion
social (a nivel verbal) donde puedan surgir express de la personalidad, no hay decisiones
practicas que tom3 La limitacién de la libertad externa esté al méxide su expresion.

Ahora bien, cabe preguntarse cual es el sentidestteen el contexto de la practica del
zen. En un retiro del grup®iento del Sur el maestro Daniel Terragno lo explicitaba
frecuentemente: todo esta disefiado comeamainer un marco para la practica que restringe,
limita y disciplina al sujeto, y que tiene como §joe el ego se entregue, que la resistencia a lo
que esta pasando se vaya debilitando cada vezSegsn Terragno, los primeros tres dias de la

seshinson los mas dificiles, porque hay resistencia gue esta sucediendo, la mente quiere

% A excepcion de ld\sociacién Zen de América Latinen donde los periodos de practica con co-resiaehcan
hasta un mes (Campo de Verano) y esta permitidiahakgui hay un margen de expresién personal todea de
decision y la vida en comun es mas compleja -gsuglo con mas participantes (llegando a albegdltimos dos
Campos de Verano mas de ciento veinte personaass)uptexisten deberes y responsabilidades reparéidoe los
miembros- lo cual configura un modelo mixto, engak se articulan dmbitos y patrones de acciénaposf y
sagrados.
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escapar del dolor, del aburrimiento, de la rutsia;embargo, remarcé que al tercer o cuarto dia
algo pasa, la mayoria de la gente se abre y lsteesia cede.

Y lo que sucede cuando la resistencia es aband@sé@ainculado con el tercer motivo
por el cual considero central la cuestion de l&rgubjetividad en el zen. Esto es, porque
constituye un aspecto medular en la definicion yelpresion —para decirlo en términos
weberianos- del bien de salvacion buscado por @kmo zen: i.e. la experiencia del fluir del
ser-en-el-mundo en una forma que trascienda laddabsujeto/objeto.

Para el zen, en esta separaciéon radica la ignerdrdsica que produce el sufrimiento
humano. Por ejemplo, el maestro Seizan Feijoo audemenciona lo ilusoria que es la
sensacion de separacion que las personas siestagiere que, cuando el practicante zen se da
cuenta de que en realidad él mismo es todo el rsuyde resulta imposible dafiar a otras
personas, pues todas las personas son parte dg $uya no se siente separado del todo. En este
punto, sefiala, “es cuando se puede disfrutar deday se puede decir, como un antiguo maestro
zen, que todo nos gusta, y que comemos cuando @sneambre, dormimos cuando tenemos
suefo”.

Del mismo modo, el maestro 8ento del SuDaniel Terragno, ensefa la no-separacion
entre el ser y el no-ser, no solo con respects atims seres humanos, sino con la experiencia,
las actividades y los objetos inmediatos del mutelda vida. Este maestro dice que cuando la
resistencia del practicante a lo que esta sucedidistninuye —especialmente en el marco de los
retiros de meditacion intensiva-, la sensacion eépasatividad también decrece, y lo que
permanece es la experiencia sensorial de los@onal canto de los péjaros por la mafiana, el
canto de los grillos por la noche-, los saboresie¢lté o de la comida-, el tacto —frio, calor, la
consistencia del alimento-, y el fluir de la reapion. Este estado es expresado bellamente por la

maestra zen norteamericana Toni Packer (2004:2[8) slguiente manera:
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En esta sala iluminada por el sol, con verdes atanayendo en cascadas por la
pared, sentados juntos, escuchando, respirandorgvittedos en quietud, todos
estamos solos y no obstante todos somos uno. Cesmdbsilencio de la presencia
menguan los pensamientos acerca de mis problengasnisl miedos, de mis
necesidades y deseos, ¢qué podria dividirnos oasepsa? (...) El escuchar abierto
abarca todos los sentidos en una percepcion utéfiddo hay division entre ver,
escuchar, oler, tocar o gustar, sélo la apertudivisa de todos los sentidos
percibiendo como un todo sin un yo separado. Aquiay hacedor ni receptor, solo

presencia espontanea sin fragmentacion.

Por lo tanto, creo que en Ultima instancia el zenpropone una disciplina ascética,
masoquista o contraria a los sentidos. Por el aoatrel proceso que hemos estado considerando
tiene como una de sus consecuencias fenomenoldgioagalorizacion de las percepciones y las
sensaciones; cuando una persona “se entrega’, eyando resiste, sélo hay sabores, colores,
sonidos. Entonces se disfruta de cada acto: despdégrioki es algo interesante, y saborear cada
uno de los platos que se sirven proporciona ureplegsi numinoso. Leeshin segun se dice, va
llevando a una persona de regreso al estado aigirte naturaleza budica, el cual es
considerado como una forma de ser-en-el-mundo oupéica un pleno contacto con lo que
sucede en el momento presente, sin la nocion deasapn entre el practicante y su contexto

inmediato, entre sujeto y objeto de la experieiicia

3.4. Cuerpo y experiencia religiosa

Tras esta indagacion sobre la particular forma ee ge aprende a lidiar con el

sufrimiento, la atencion y la relacion con los eten el zen, me interesa destacar, en primer

85 Cfr. la nocién de “nivel preobijetivo de la percigm® de la que habla Merleau- Ponty (1993).
97



lugar, la importancia del ritual —con su particufarma de estructurar tanto la dimension
espacial y temporal de la vida comunitaria zen, @das practicas asociadas al mismo,
configurando toda una economia de la distribuciérod cuerpos (proxémica) y una economia
de los movimientos corporales (kinésica)- a la lir&rear el ambiente en el cual se reproducen
los procesos analizados en este trabajo. En adid®ecreo que el ritual juega un rol importante
como marco de contencion afectiva, pues como seéfataer (1980:42-43), los rituales y su
simbolismo ayudan a dominar potentes afectos tale® el dolor, el temor y el apego.

Hemos observado que los periodos de practica inteesa el zen son proclives a producir
impactos afectivos en la subjetividad, lo cual @eslente en los fragmentos de las entrevistas
citados en este capitulo. Como decia Robertazgnes para el ego “como un golpe directo a la
nariz’, que puede tocar los aspectos mas dolordsbsser. Asi, eldojo zen es llamado
tradicionalmente el lugar donde se “plantan Budpstp ademas es pensado como el sitio donde
se “mata al hombre”. Una analogia de la practickadeeditacion es la de “entrar al ataud”. De
modo que el ritual zen encuentra uno de sus lugaoe® marco de contencidbn emocional y
ontolégica en un territorio sagrado en donde ettmante vive procesos subjetivos de vida y
muerte, de dolor y felicidad, de angustia y pama@arte del proceso general de transformacion

del ser. Ricardo reflexiona sobre el lugar dehlien el zen:

Todo unsetde movimientos, sonidos, practicas, vestimentas,gee pueden ser un
containerapropiado para esa realizacion, que toma parauohmsentido eseshin
(periodo de practica intensiva). Entonces Dogerefdi‘estudiar el camino del Buda
es estudiarse a uno mismo”. Ahi ya te esta diciepu#oes esto. “Y estudiarse a uno
mismo es olvidarse de uno mismo”, y ahi ya, hayjqda, puedo olvidarme (de mi
mismo) aca (la plaza donde estabamos realizanéottavista) pero puedo darme
una pifia. Necesito wontainer “Olvidarse de uno mismo es ser iluminado por $oda
las cosas”, tu cuerpo y tu mente caen, como elpougrmente de los otros. Eso

necesita urcontainer necesita la regularidad que propone el rituale ®os y tu
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cuerpo ya saben.... tengo que girar para allaptgog hacer tal cosa, sé que me van

a avisar....me saco el reloj y me entrego.

Ademas, el ritual permite -como dicen los practiean “armonizarse con los demas”
siguiendo formas de hacer tradicionales del grdpsempefiadas colectivamente. Esto, sumado
al contenido afectivo que se mueve en la meditacdontribuye a crear un sentimiento de unién
grupal, el espiritu de lsangha En palabras de un practicantes&npaio posternacion contiene,
ademas de los simbolos mencionados en el segupétaloa“un gran simbolo de humildad, nos
volvemos méas humildgsracticando todos juntosl sampaise genera una unidad muy fuerye
es hiperpoderosé®.

En segundo lugar, me parece necesario advertir guaque hemos considerado
separadamente las cuestiones del sufrimiento,elaciéin y la intersubjetividad con el fin de
facilitar la exposicion, estos tres aspectos estdammente imbricados en las practicas, las
experiencias y las representaciones de los prattsaDemos un par de ejemplos. En cierta
ocasion, el maestro zen Seizan Feijoo mencion®gyeopio maestro le habia dicho que cuando
dejara de sufrir por él mismo, sufriria por los dsmlLuego explicitd que él ya no sufre por sus
problemas, pero siente corporal y emocionalmentdokdr de los demas, y que llevando ese
dolor a la zona abdominahdra) y respirdndolo, lo puede sobrellevar. En otro reota
explicaba la practica dédyosaky como se le pega al que esta muy tenso o al gaenasy
dormido durante la meditacion, y dijo que, comdgai@as personas no se les puede pegar con el
kyosakupuesto que no lo resisten, se le pega a la peqpanasta sentada a su lado (que aunque
sea recibido por esta Ultima, se propone afect@r @rimera). Observamos aqui desplegarse

modalidades soméaticas de atencion —ya sea delnmagest siente en su cuerpo el sufrimiento de

8 Cfr. Durkheim (1968:15) “los ritos son manerasad&uar que no surgen mas que en el seno de grepusios y
gue estan destinadas a suscitar, a mantener ltaeereciertos estados mentales de esos gruposgsyadelante,
“los ritos son, ante todo, los medios por los csialegrupos social se reafirma periédicameiiel.( 394).
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los demas, o que percibe quién necesiteyesaky o bien del practicante que siente el golpe del
kyosakuaplicado a quién esta a su lado-, que implicastaratencion a los sufrimientos fisicos
0 emocionales de los cuerpos que constituyen etremtntersubjetivo del meditador zen.

Por otra parte, argumentamos que el dolor en eegema experiencia que pierde en gran
medida su caracter perturbador al encontrar undgenbmo parte del camino que alguien que
medita debe recorrer, y, mas aun, al ser raci@ddizomo un aspecto de la experiencia de
meditacion, atil y utilizable para lograr los finde la misma. En otras palabras, concentrarse y
trascender el dolor es una tecnologia espiritaatotcomo prestar atencion a la respiracion. Por
ello no es sorprendente que en las representagyolossdiscursos de los maestros zen y de sus
discipulos se tematice la cuestion del dolor; atprito el maestro como los mas antiguos
estudiantes instruyen a los nuevos sobre el sedaticsufrimiento. Al igual que lo escrito por
Lévi-Strauss a proposito de una sesion chamanitapbgetivo de estas practicas y

representaciones

. es volver pensable una situacion que antepu@ia@mente afectiva, los dolores
incoherentes y arbitrarios que son un elementcaiatial sistema. EI chaman [en
nuestro caso, el maestro zen o sus discipulos xpésimentados] los reubica en un
conjunto donde todo tiene un sustento, y de est@eraase tornan aceptables al
espiritu del enfermo (1994:178).

Geertz (1997:100), aunque desde una vertientecéediferente, coincide con Lévi-
Strauss en este punto cuando remarca que “el pnaldel sufrimiento paraddjicamente no es el
de evitar el sufrimiento sino el de como sufrir,adeno hacer de un dolor fisico, de una pérdida
personal (...) algo tolerable, soportable, algon@csolemos decir, sufrible”. No obstante, no
debemos perder de vista que no solo los simboliggos®s son importantes para dar forma y

sentido al sufrimiento. También es necesario cenafdque, en muchos casos, estos simbolos,
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ademas de dar sentido a la experiencia, articdenas de hacer y experimentar el dolor; en
otras palabras, en modos préacticos de relaciodargiéstinta manera con el sufrimiento.

A su vez, queremos destacar aqui que el cambiwbiguspromovido por el zen radica
mas en una nueva forma de ser-en-el-mundo, de Mvexperiencia cotidiana, de sentir el
cuerp8’ y de desenvolverse emocionalmente, con una disidinule la ansiedad, del miedo y
de otras emociones negativas, que en la incorgorat@ un nuevo esquema interpretativo de la
experiencia o un cambio drastico en las creen@esopales al estilo de lo que podemos observar
en los estudios sobre conversion religiisan otras palabras, en el experimento fenomermégi
que es la meditacion zen en contextos de grupgsadtica, el meditante se propone aprender a
observar sus estructuras perceptivas, cognoscitivatorativas, mas que a observar el mundo a
través de ellas; mas se le ensefia a examinar sarp@mto acerca del mundo, que a pensar de
forma nueva el mundo.

En todo caso, a esta altura debe ser evidenteagpeattica de meditacion zen en el
contexto de las comunidades de practica estudiedda Argentina no es la busqueda de la
experiencia eventual o duradera del extatico ardemeco de la que habla Weber (1998) —el cual
se referia principalmente el antiguo budismo, @simente extramundano-, sino un lento y
progresivo cambio en dlabitus psicofisico que, aprendido y apuntalado dentroladeida
comunitaria zen, conlleva luego una forma nuevadegenvolverse en el mundo de la vida

seculaf® y de sentir y habitar el cuerffo

7 Muchos practicantes hablan de tener mas enefiitae” con la practica deazen

® En la misma linea, Preston (1988:60) concluyenti@y to some notions about joining new religiarsups,
learning to be a zen practitioner is not takingaamew set of beliefs and is not memorizing a pbibbg/”.

89 Cfr. La practica de la meditacién promueve “a alitgl of being-in-the-world that is grounded in thedy, which
has physiological-psychological states (calmingh&f mind, reduction of physical stress) that allin person to
attend to experiences that one perhaps had beebugyy too confused, or too culture-bound to caershefore”
(Preston 1988:59).

“Muchos maestros zen diferencian dos formas distinta experimentar el cuerpo; por un lado, la forma
condicionada y habitual, caracterizada por la &ngi la contraccion en la zona de la espalda, ell@ly los
hombros; y por el otro, la forma liberada, relajgdactiva, en la cual la energia psicofisica fllipeemente. Por
ejemplo, la distincion de Karlfried Durckheim (19834) entre el “cuerpo que se es” y el “cuerpo sgiéiene”, que
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Por ultimo, observamos que la experiencia de maditazen no solo se realiza en el
contexto de una practica comunitaria, sino tamhiés la experiencia de la intersubjetividad en
la practica de meditacion es uno de sus requikittdamentales. En todo caso, por lo menos asi
lo consideraron mis interlocutores. Esto quizastrdmmnya a revisar ciertas nociones sobre el
budismo y el zen, difundidas por algunos analideElsnundo contemporaneo -mas afectos a la
opinién generalizada, simplista y desinformada, @& observacion participante sobre mundos
de la vida ajenos al propio-, que consideran latwa del budismo zen como una de las
consecuencias del individualismo y el hedonismaataristico de la moderniddd Desde esta
perspectiva, la practica de la meditacion sert@ikgueda solitaria y egoista de estados alterados
de conciencia.

Por el contrario, como ya referimos, si bien lacpca de la meditacion puede
considerarse en términos de Foucault (1990) comactemnologia del ser, es preciso no olvidar
que éstas no solo implican un cuidado de si y moadmiento de si, sino también un cuidado del

otro y un conocimiento del otro, practicas de liberque, segun este autor (Foucault 1982),

implica dos maneras de sentir el cuerpo, la prindeh llamado “hombre iniciatico” y la segunda debmbre
preiniciatico”: “a diferencia del cuerpo que seéieno es posible imaginar el cuerpo que se esatpdel hombre.
Por el contrario, el cuerpo es el hombre segincelaven que como forma viva esta en el mundo. Cuaaliose
trata del cuerpo que se tiene, una crispacion @alambre se consideraran y tratardn fisicamenteo cona
contraccion muscular. En cambio, en el cuerposgues, esa rigidez revela cierta disposicién detswna actitud
de desconfianza o de miedo, de resistencia o dediab(...) el cuerpo es la forma en que el homnvive y se
manifiesta fisicamente en el mundo”; y también leodistincion de Packer entre el cuerpo condicionaduerpo
viejo, y el cuerpo no condicionado o cuerpo nueSeglin esta maestra zen, en el cuerpo condicioralo |
pensamientos y preocupaciones crean tensionesnlyiéa las tensiones generan pensamientos, en aulocir
vicioso. Pero si el practicante se mantiene “cotaptente con lo que esta siendo observado, en ests@r
momento las tensiones habituales se tornan traerseary se relajan (...) entrar en silencio, seatan calma,
permitir que lo que esta sucediendo adentro y afserrevele libremente, de manera meditativa, geda pasaje
natural de la energia de la cabeza, cuello y homiacia el fundamento del cuerpomente: le da aligsganismo
entero (...) Podemos decir que el cuerpo nuevosnmecuerpo separado, no-cuerpo, nadie (...) epoustento no
siente que las cosas estén fuera de él. Nada estdado” (Packer 2004:200-202). Similar enfoquseia la
maestra zen norteamericana Charlaiteko Beck (1993), el psiquiatra francés Hubert Ben@600() -con
extraordinaria lucidez y precision fenomenoldgicapor supuesto, de manera mas o menos expliciean gus
propios términos, los maestros zen que hemos abmeci el campo. Por ejemplo, el maestro Stephaimdindice
“en nuestro cuerpo existen las huellas de nuesarn& personal en forma de tensiones, crispaciomes,
funcionamiento de ciertos 6rganos. En el cuerperdido todo circula libremente. Una gran parte dekm consiste
en esta confrontacion entre el buda que esta etrnes elkarmaque esta en nosotros” (Thibaut 1996:88).
" El méas popular de ellos es Slavoj Zizek (2003 42@005).
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fueron relegadas en la modernidad luego de jugarolrdestacado en el periodo clasico
occidental.

Mas aun, si tenemos en cuenta que en la actuakdexly acertadamente problematiza
Hubert Dreyfus (2001), nuestras conciencias halgitan parte del tiempo en espacios virtuales y
textuales descorporizados, en donde la experielgcia inmediatez de nuestros cuerpos y el de
los demas se torna cada vez mas difusa, podemesrayge las nuevas tecnologias del ser —tales
como la meditacion zen en contextos comunitarifesctéan una critica implicita no sélo a la
modernidad -al cuestionar la dualidad mente/cuespm también a la posmodernidad, al tomar
como eje central en su cambio hikgbitusla corporalidad y la intersubjetividad de las pees
que las practican.

En suma, podemos concluir este capitulo diciendolguparticipacion en los grupos de
meditacion zen que han aparecido en las Ultimas dizsadas en la Argentina, parece
caracterizarse por promover el desarrollo dehabituspsicofisico especifico. A su vez, en la
produccién del mismo juegan un rol clave las madales soméaticas de atencion efectuadas en
un contexto intercorporal e intersubjetivo que mngnedida se encuentra pautado ritualmente.

El siguiente capitulo trata de los ritos de pageje especialmente las ordenaciones de
bodhisatvay las ordenaciones monasticas. Exploraremos éldseque tienen las vestimentas
rituales que los propios practicantes se confeatiqgrara este evento. Luego describiremos la
ceremonia en si misma, analizando el significadiva@ue tiene este rito. Tras ello, podremos
establecer una serie de homologias entre los m®cdsscriptos en este capitulo y los
simbolismos que se ponen en juego en la ordenaeidndebido a que éstos aluden a un cambio
personal, una ruptura o un quiebre en la trayectarbjetiva del practicante. Asi, plantearemos

que la ceremonia de ordenacion se puede considmyaro una forma de objetivar
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simbolicamente las transformaciones erhabitus psicofisico que el zen promueve, mediante

simbolismos asociados a la idea de muerte y resuiore
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Capitulo 4

Los ritos de pasaje

En este capitulo nos centraremos en una serigafed® pasaje que se realizan en los
grupos estudiados. En primer lugar, examinaremsgrédolismo de las vestimentas rituales, ya
que éstas juegan un rol fundamental tanto en late@tion social del sentido de la ordenacién,
como en la apropiacion individual de ciertos olgeituales como simbolos de cambio subjetivo.
Luego, exploraremos los pasos previos a las ordamegzen, entre los cuales figuran, como uno
de sus mas importantes momentos, la costura de&kdsasy los rakusus Posteriormente
describiremos la ceremonia de ordenacion en si aisos distintos momentos y su simbolismo.
Y por ultimo, consideraremos los testimonios deuadg monjespodhisatvas—e incluso de

practicantes que no se ordenaron- sobre el satieltiene para ellos este rito de pasaje.

4.1. Los ritos de pasaje del budismo zen en OrigQecidente

El budismo zen dispone entre el repertorio de gmentonias de una serie de ritos de
pasaje que sefialan e instituyen momentos vitalda &ayectoria de un sujeto, tales como el
nacimiento, el casamiento y la muerte. En la Intootbn afirmamos que una de las principales
funciones sociales del budismo zen, tanto en Japgm en los paises con inmigracion japonesa
donde se ha desarrollado, es el desempefio pordeasies agentes religiosos de ritos mortuorios,

necesarios para que el difunto encuentre paz,nlacion y una feliz reencarnacion.
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La complejidad de los rituales funerarios budis@&ncuentra vinculada con una serie de
creencias que estipulan que el muerto pasa poetado liminal (que en tibetano se denomina
“bardd) entre la vida que acaba de dejar y la siguieciga duracién es de cuarenta y nueve
dias, hasta que encuentra un nuevo cuerpo en keftemrecarnarse. A su vez, cada siete dias
después del deceso, la persona vuelve a experimentgetivamente las emociones y
sensaciones del instante en que fallecié. Por efiotodos estos momentos criticos es preciso
efectuar ciertos actos que propicien un feliz gaeaire uno y otro estado del ser en transicion.

Sin embargo, en el budismo zen tal como se ha rddado en la Argentina, no se
realizan casi ninguno de estos rituales. Ocasiaraknse puede efectuar la dedicaciéon de una
ceremonia realizada después de la meditacion a aigcticante -o familiar de un practicante-
fallecido o enfermo. También he tenido noticiascdsamientos realizados por maestros zen
locales, ya sea para unir parejas de argentinas iondigrantes orientales, aunque en todos los
casos la ceremonia no fue solicitada por los mieside un grupo zen, sino por personas que se
acercaron a uno de ellos con el fin de que algamrsagrado santifique su unidén segun la
tradicion budista.

Creo que esta situacion se vincula con la posig@iférica y casi invisible del budismo
zen dentro del campo religioso argentino. A unIniviero, esto se refleja en la relacién que tiene
un budista zen con respecto a su contexto fanyilsarcial mas intimo; lo méas frecuente es que la
pareja de un miembro de un grupo no sea budistaceenlo cual es dificil que acepte casarse
segun los ritos zéf

Lo mismo sucede con los rituales mortuorios; gdmerate la familia de un miembro de

un grupo zen fallecido no tiene nada que ver caer) y realiza los oficios propios de su forma

2 Mas aun, no es infrecuente que el hecho de quéealgractique zen genere problemas en su vidaxgap pues
demanda una parte importante de su tiempo, engdijfero; por ejemplo, numerosas veces he escudtattictos

relacionados con que un practicante decida empleadias de vacaciones para ir solo al Campo dendete la
AZAL, en vez de ir con su pareja a vacacionar a logar.
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de religiosidad, lo cual no quiere decir, comondgs arriba, que no se pueda dedicar una
ceremonia zen en su memoria.

Pero lo que si he observado en la AZAL es la raeilin de una especie de bautismo en el
zen, en donde se recibe al nifio como parte denfdidabudista y se le entrega un objeto ritual
distintivo y un nombre sagrado. Mas abajo nos ditnos con cierta profundidad en los ritos
de pasaje, por lo pronto me interesa destacaragudtliales relacionados con las crisis vitales no
s6lo conciernen a los individuos directamente iogulos, sino que afectan al resto de las
personas con ellos vinculadas “porque en cualgsomiedad que vivamos, todos estamos
relacionados con todos: nuestros propios ‘grandeeentos’ son ‘grandes momentos’ para otros
también” (Turner 1999:8). Entonces, asi como laslkeés de muerte —por estar relacionados con
los parientes cercanos (no budistas) del difurtdes ritos maritales —por estar vinculados con
las parejas (no budistas) de los practicantessalirtente no se llevan a cabo en el zen, los ritos
de “bautismo” —al relacionarse principalmente coa padres (budistas zen) del nifio- si se
realizan.

Otro rito de pasaje muy importante es la ceremdaia transmision delharmao shijo,
evento por el cual un maestro designa e institugig@n discipulo suyo como su sucesor. En los
grupos relacionados a Taisen Deshimaru se lo cerc@mo un rito secreto en el cual el futuro
maestro debe pasar varios dias en meditacion, suense, vigilado de vez en cuando por su
superior, quien le transmite algunas enseflanzasynukentos esotéricos. Dentro de la AZAL, el
maestro Stéphane Thibaut otorgékijo a varios monjes europeos que eran antiguos dlesipu
de Taisen Deshimaru. En otros grupos, la consagrat® un maestro zen es un acto socialmente
compartido. Por ejemplo, cuando el conocido fundatila Diamond Shangdobert Aitken

vino a la Argentina, le otorgd la transmisién dearmaa Augusto Alcalde en una ceremonia
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publica. Segln otros maestros, como por ejemplariic Dokyd?®, existen varios niveles de
consagracion de un maestro, o varios niveles destnie que se legitiman mediante una
ceremonia publicd.

Por otra parte, si bien el ritual de consagraciénud maestro es importante, en la
Argentina no se realizo, hasta donde tengo coneatmj mas que en el mencionado caso de
Alcalde. El rito de pasaje verdaderamente centraleen local es la ceremonia religiosa por la
cual una persona “se ordena”. En realidad, exiseios tipos de ordenaciones, las cuales por lo
general se suceden cronoldégicamente. Primeronia tie votos o preceptos (en algunos grupos
llamada “ordenacion dieodhisatvd), luego, la ordenacién de monje, sumado a, coefi@lamos
arriba, el “bautismo en el zen” de los nifios ydebés.

Como primer paso para analizar el sistema de octteres del budismo zen local, me
parece importante examinar el simbolismo de laimeatas rituales —edesay el rakusu que
los practicantes confeccionan por si mismos, yaégtes juegan un rol fundamental, tanto en la
construccién social del sentido de la ordenaci@ma en la apropiacion individual de ciertos

objetos rituales como simbolos de cambio subjetivo.

4.2. Simbolismo de las vestimentas rituales

Segun cuenta la tradicion, cuando el Buda se ilarnonfecciond una tanica empleando

telas sucias, descartadas por la gente debidonapsweza, tales como mortajas funerarias, pafos

sucios de menstruacién, harapos de leprosos ystrapados para atender partos. Luego de

3 Que, recordemos, es el tnico que pertenecsatdahyla iglesia oficial del zemota

" En este caso, shijoy la transmisién del manto son los dos niveles afi@s. También en otros grupos, como en
la SanghaDiamantede Daniel Terragno y en 2endo Betaniale Pedro Flores existen varios niveles de maestria
Exploraremos con mayor profundidad la nocién dari$mision detlharmd en el capitulo 5.
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recolectarlas, las lavo, las tifié con ocre y lag@dras lo cual se transformaron en la vestimenta
distintiva del monje budista.

Para los practicantes zen, kesasy losrakusus—y, secundariamente, lkgosakusson
virtualmente los Unicos objetos sagrados; un mpogde asistir indiferente a la quema de una
estatua de Buda... jpero se desesperaria arkesaen peligro! Se dice que Rlsemas grande
gue se puede hacer a una persona es el kiesahecho con las propias manos.

Un libro compuesto por la traduccion y los comeatadel maestro Taisen Deshimaru
sobre el capitulo de8hobogenzade Dogen que habla detsa(“Kesa Kodoki), transmite para
sus discipulos occidentales el valor simbdlico sta gestimenta —e incluso, en la segunda parte,
la forma tradicional (con graficos, medidas, y fasnile empleo) de hacer distintos tipokekas
y derakusus El mismo es empleado actualmente por los miemieda AZAL para estudiar el

sentido dekesay guiarse en la confeccion del mismo. Alli poderteas:

En el zen se tiene fe enl@dsa Aunque material, éiesapermanece infinito. Todos
los maestros de la transmision han creido Unicamemtelkesa Si se cree en una
persona, o incluso en Dios, Buda... o en la estaleaBuda, uno termina
equivocandose. Hay que creer en el infinito, ercadmos. Pero esto es dificil.

Entonces, el kesa, como objeto de fe, es muy poa(ieshimaru 1978:27).

El kesa como todo “simbolo ritual” (Turner 1999:30) cemda varios significados: uno
de los mas importantes es la transmutacion de olbra@ en lo mas alto, de lo mas profano en lo
mas sagrado; en fin, como diria Mary Douglas (206&)la impureza ritual propia de ciertos
objetos materiales, en la pureza sagrada del hdioit@stico.

El principio de transmutacion dkksase asocia simbdlicamente a otros dominios, mas

alld de materialidad de la vestimenta misma. Alrivenano, representa la posibilidad de que el
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ser méas bajo, abyecto, vil y malvado se transfeemel mas santo, puro y béfloEn estrecha
relacion con lo anterior, pero desde una perspegsicoldgica, simboliza que las emociones
profanas como el deseo, el odio, el miedo, la éavida lujuria, se pueden transformar en rasgos
psicolégicos valorados espiritualmente, tales cdena@alma, la sabiduria, la compasion, la
ecuanimidad vy la felicidad.

Llegando incluso mas lejos, se dice que cuanto fuéges y numerosas sean las
caracteristicas negativas de la personalidad, nmegyarla sabiduria del iluminado. Una metafora
conocida en el zen dice quesatori es como el agua, y ld®nnoscomo el hielo: cuanto mas
hielo haya al principio, mas agua habra al fina; cuanta mayor ilusién existe antes, mas
comprension se producira después. Por ello nofescirente escuchar la apreciacion nativa de
que los practicantes zen son las peores persdragjuetipo del gran pecador que se convierte
en santo —tan caro al cristianismo, desde Mariadislaga hasta San Agustin-, se encuentra casi
institucionalizado en el zen, y representado simagiente en dtesa

Junto a los simbolismos vinculados al habito cergatcanteriormente mencionados,
existen otros. El dibujo que forma la costuralasa inspirado en el Buda por la contemplacion
de unos arrozales, recuerda la disposicion dedogpos labrados y evoca al trabajo y los dones
de la tierra. Ademas, se dice que representa ouygsineta, pues el dibujo es anélogo a las lineas
energéticas dispuestas en rejilla sobre la superfgsrestre. Su color oscuro, indeterminado,
mezclado (entre negro, marron, gris y verde) seiason lo ilimitado, con el cosmos entero, con
la verdad universal.

Por otra parte, ekesaes el mas importante simbolo de la transmisiée, legado de
maestro a discipulo de la gnosis espiritual qusagra -y legitima- a un maestro zen. Cuando un

patriarca transmite @lharma le entrega skesaal discipulo, reconociéndolo simbdlicamente y

S Abundan ejemplos de estas transmutaciones eefatiira tradicional del budismo zen.
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autentificandolo como maestro sucesor de su [ihal@ siguiente fragmento de una entrevista

Martin comenta varios de los significados de Idsitba rituales:

En el zen usamos tres ropas. Por un lado deciasgjper la comodidad, porque hay
mucha mas soltura en las piernas. Por otro ladalgesque se ha transmitido desde
que....generalmente lo habitual es usakiomonoblanco, urkolomonegro y urkesa

El kimonose empez6 a usar en Japérka@bmose usaba en China ylasaera de
India. Y bueno es un poco el simbolo de los trgardes por donde ha pasado el zen.
Nace en India, pasa a China y después pasa a JappnLo que mas llama la
atencion es que usemos ropa negra. En todo casbkelomoes negro, ekesalo
habitual es que sea negro, a veces es de coloreslards, pero tierra siempre,
colores opacos, porque parece que facilita la cdra@on y estabiliza los colores
dentro deldojo. Lo negro es por provenir de Japdn creo, y de &rson colores
bastantes sobrios, y es como dicen “el color slortoY esto también, cuando la
gente llega por primera vez, como que sorprendpogo porque se supone que lo
espiritual, lo no sé qué, tiende a ser, o tendreasgr como mas blanco. O tienen una
idea de lo oriental, de estos colores, como log Haishna, no sé como son, medios
naranjas, y bueno, al ver negro parece que sorpnendho, o poco, pero bueno es
asi en el zen. (...) Btesaes como el... como el simbolo de la transmisién del
maestro al discipulo, y era lo que usaban los rsamjginalmente en India, usaban
solamente urkesa que fue una cosa que parece que empieza con Buean un
momento no tienen ropa, usan la ropa que consigu&m un momento, cuando
Buda le da la transmisién a su primer discipulepaue es, no estoy muy seguro de
esto, pero le da skesa y esekesa lo habitual era que se recogieran trapos que ya
hubieran dejado de tener utilidad, eran las matd@los muertos, o la ropa de la
menstruacion de las mujeres, trapos viejos de gigltjpo se unian, se tefiian con
arcilla, creo que era, entonces por eso tomabarc@se un poco tierra, un poco
ocre, y bueno, asi. Y a la vez tiene ese simbolidenoon lo peor, de con lo que ya
deja de tener utilidad se fabrica la vestimentdBdda, que es como la vestimenta

8 Recordemos que el ritual en si mismo se denontiaartiision del manto”.
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mas alta, mas, de mas respeto. Por otro lado tandsi@&ina cosa, una experiencia
muy interesante la costura deisa..

Por otra parte, lokesaso los rakususposeen, en tanto objetos rituales, propiedades
extraordinarias. Se considera al acto vestirloe @ahfeccionarlos (e incluso de solo tocarlos)

como generador de grandes méfitos incluso de una proteccién magica contra togo tie

males:

Si tenéis unkesao unrakusu podéis cortar vuestrasonng vuestrokarma y os
preserva de cualquier accidente. Por ejemplo: ehezeen avion, en todas partes, si
creéis en ekesa estéis protegidos. Yo he hecho la experiencia deasina vez.
Cuando me fui a la guerra en barco en direcciGmariesia, durante cincuenta dias
estuve sobre un barco cargado de dinamita. Kod@l8awe habia dado sakusu

que todavia me protege. De cincuenta barcos, daayenueve se fueron a pique,
s6lo mi barco llego (Deshimaru 1978:43).

En este sentido, frecuentemente he visto a lostipaates usar etakusu para, por
ejemplo, realizar un viaje. Ademas, otra de lapiadades delesaes la de producir cambios en
la experiencia subjetiva de los que lo usan. Agqukesano solo simboliza la mencionada

transmutacion de deseos y emociones negativasgsatambién posee una “eficacia simbolica”

(Lévi- Strauss 1994:182) para producirla:

Si vestis ekesao elrakusy inconscientemente, naturalmente, automaticamesge, |
deseos y el mddarmadesaparecen. Esto provoca una vuelta a la condicdmal y
corta elkarma (...) A menudo observo en dbjo el comportamiento de los que
llevan un grarkesa Es mejor que el de los otros. Lo mismo sucedelgesmue

llevan el rakusu Algunos monjes cuando eran principiantes no tem@neras

" Aqui me refiero al sentido budista de la palabrétitos”, que considera que las buenas accionésbraa y
pensamientos generan karmapositivo (0 mérito), que en el futuro depararéciead.
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bellas. Pero el hecho de vestir cada mafiana el gema transforma el
comportamiento. Las posturas dmzen se hacen mas fuertes y respetables
(Deshimaru 1978:43).

Esto es evidente desde la propia experiencia $udbjee mis interlocutores, quienes
frecuentemente comentan, en dialogos informales,ajgo cambia en su ser al realizazen

ataviados con ukesao unrakusu A propadsito de esto, Quique comentaba:

La experiencia détimonome ayuda muchisimo a la concentracion, y hay veges
he usadorakusu para servir laguenmai y cambia muchisimo, ¢no?, cambia
muchisimo la practica camkusy y hay veces que he usadokesacuando me ha
tocado de pilar en los Campos de Verano, tambiéages increible, usar ukesa
es... (...) cambia la postura, cambia todo, no sdommdria explicar con palabras,
yo te puedo decir la sensacion, la postura es muchs fuerte, uno se siente
protegido por esd&esa siente que es algo... también es algo santo, auesfige
hecho con telas y sea también “vulgar” entre casilNo sé, me parece que es muy
especial, muy especial, y fundamental también laapaactica, y es un simbolo muy

grande.

Y otro monje, Javiéf, se refiere a cambios en la percepcién del progéopo:

El kesaes... no es solo ropa para hazaren no sé porque pero es diferente, como
si no tuviera en realidad nada cuando te lo paresg como decirlo pero no es sélo
una ropa, pero tampoco es... muchas veces siealmdoutengo ekesaque mi
cuerpo no tiene sustancia, como si fuera atravesablsé, es la sensacion que tengo

con elkesa Pero no tengo una explicacion.

8 Un practicante de alrededor de treinta afios, miemé la AZAL.
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Como vemos, la eficacia simbdlica de las vestingentaales opera en la subjetividad
globalmente, comprometiendo incluso la percepcetadropia corporalidad. Si recordamos los
cambios en la percepcion del cuerpo que referiaaned capitulo anterior, podemos decir que la
confeccidn personalizada y el empleo kietao el rakusuvan de la mano con la préactica de la
meditacion, en el sentido de que ambos poseeragipropiedades que permiten pasar de un
cuerpo condicionado a un “no cuerpo” o “cuerpo rild®”. A continuacion, luego de este
recorrido por el simbolismo de los habitos ritualeexploraremos los pasos previos a las
ordenaciones tal como se realizan en la AZAL, elttsecuales figura, como uno de sus mas

importantes momentos, la costura dedesasy losrakusus

4.3. Preparativos para la ordenacion

Segun el trabajo seminal de Arnold Van Gennep (1986s desarrollos posteriores de
Turner (1994, 1999), los ritos de pasaje establé@arsiciones entre estados diferenciados que
las personas ocupan dentro de una sociedad, movosien el sistema de posiciones sociales
que constituyen la estructura social. La primesa féa de separacion, implica la segregacion de
un grupo o un individuo de su situacion actual @restructura social; la segunda fase -de
liminaridad-, se caracteriza por un estado ambagl@ue esta viviendo la transicion, pues ya no
es lo que fue ni todavia es lo que sera. Se dieg g este momento, la persona ocupa una
posicion interestructural, pues no se ubica enugarl estructural previo, y todavia no es un
miembro pleno de su sitio futuro. En la dltima fasleperiodo de agregacién, el sujeto alcanza
plenamente su nuevo estado, que frecuentementécamph nuevo conjunto de derechos y

deberes.
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En nuestro caso, el momento de segregacion deleita ordenacion, tanto dedhisatva
como de monje, se corresponde con la toma de dedasi ordenarse. En teoria, cualquiera puede
pedir la ordenacion dbodhisatva incluso los miembros mas nuevos. Sin embarg@ ést
solicitada frecuentemente por practicantes corecexperiencia en el zen, probablemente con un
aflo o mas de practica. Sin embargo, a veces pueddes que alguien con relativamente poco
tiempo en lasangha quizds unos meses o menos, decida ordenarse bodivsatva Por
ejemplo, recuerdo el caso de Cristina, una rosamimsa en el zen que habia ido pocas veces al
dojo de Rosario y en el Campo de Verano, el Ultimoadi@s de las ordenaciones, le dijo en un
mondoal maestro Kosen que repentinamente, sin teneexjigcacion racional, le habia venido
la necesidad de ordenarse. El maestro dijo que exatgosible, que habia que preguntarle a
Ariadna, la responsable de la costura, si habisnabikusudisponible para ella. En ese momento
él conto su propia experiencia de la ordenaciénudd también habia solicitado a Deshimaru en
un impulso repentino, sin haberlo pensado anteandm sintio la necesidad imperiosa de
ordenarse y asi “entrar en la familia del Buda”.ihspiracion de Cristina fue bien considerada
por todos.

De todos modos, el proceso que lleva a alguienocad@nacion, en general es mas largo,
comienza luego de algun tiempo de practica despeéscual el miembro del grupo esta
familiarizado con la cosmovision y la practica deh. Segan mi experiencia de campo, existe
una especie de patron en el proceso de ordenamiando los mas antiguos monjes notan a un
practicante que ya paso de ser un novicio, y tedawiesta ordenado, comienzan a preguntarle si
lo va a hacer y cuando. Esto se encuentra supeditéaposibilidad de que haya una ordenacién,
pues no todos los afios se realizan. Como sefialdbdmscantiguos comienzan a preguntarles a
los que tienen cierto perfil para la ordenacidmasi a ordenarse al final del Campo de Verano.

También los que ya tienen decidido ordenarse puedeguntar a los demas si se sumaran a
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ellos. Hay aqui cierto interés en que mas genteoseule como candidato, porque es preciso
llegar a un nimero determinado de gente para qoeréanonia tenga lugar. Por lo tanto, los que
quieren que se realice la cereméhigomienzan cierta presion sutil en los posiblesdickatos
que se manifiesta por las preguntas acerca dersiavardenarse o no. En todo caso, las
conversaciones que escuché sobre el tema evidermign cuando alguien responde
afirmativamente al preguntarsele sobre su ordenad® respuesta es de felicitacion o de
aprobacion calurosa.

El periodo posterior a esta decision puede seriderslo como una etapa de liminaridad,
y esté caracterizada por una serie de practicdsoicas y rituales que distinguen al que esta
transitando por este rito de pasaje del resto si@dacticantes. A su vez estas practicas generan
una ‘communitas o grupo de camaderia (Turner 1999:110-112) comstau@or los que se
encuentran en su misma situacion. Las actividadepapatorias mas importantes de la

ordenacion son la costura delsay el rakusu

La costura dekesatiene una forma tradicional de coserse, y pareelrdcto de
coserse ekesaes una de las cosas mas interesantes que tieea.eEg algo que
exige como mucha concentracion, es algo que urestdohabituado a hacer, porque
uno no esta habituado a coser por lo general estraugociedad, que ya tiene que
romper algunos limites personales por el acto d#asse a coser, por mas que
cuando uno empieza a coser lo hace por ahi poadiait, porque hay alguien mas
que cose, a ver qué onda, pero si, si uno contiosiando y se cose lesa es una
practica de constancia que afina mucho el esgarmbién, tanto como elzen Asi
hay muchas, como muchas pequefias cosas en el eempaga mi son super
interesantes, que es primero que nadaaeen pero después en la ceremonia, por
ejemplo, que es slampaj ese tipo de cosas. También el acto de cantapgzan de

tratar de afinar y ese tipo de cosas, pero dedpaéstras como &linhin, hablando

9 Que pueden ser los que ya tienen decidido ordenaiss que estan en posiciones jerarquicas supsmue
tienen cierto interés en presentarle al maestiouen nimero de adscriptos al grupo, quizas parastean la
eficacia de su labor proselitista.
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también de lo que es dbjo, pero como lgguenmaj el hecho de hacer uenmaj
gue es una sopa tradicional que se hace de desajem® su forma de hacerse y
exige también un cierto tiempo, una cierta dispésijcuna cierta forma de hacerlo y
que para mi tiene mucho que ver con la costurakdshtambién (...) porque
requieren concentracion, requieren como practicababituales en lo que uno no
esta habituado a hacer en nuestra vida cotidiaxiget como mas atencion que lo
que uno hace normalmente. La costura kkda hay una forma tradicional de
coserlo, que se trata, uno siempre va a tratacelease a esa forma tradicional, lo
habitual seria que uno no tenga que descoser @oip&), pero que a la vez, que cada
punto, por un lado, que cada punto sea una regpitage dice. Bueno, eso no sé si
uno puede lograrlo, pero tiene una cierta medixigea una concentracion natural, y
bueno, para mi lguenmaitambién, el acto de cortar la zanahoria es una iristica
(Martin, monje de la AZAL).

La cita anterior nos habla de algunos temas vya litaes en este trabajo: el
tradicionalismo y la sacralizacion de actos simgletsdianos que se constituyen en verdaderas
tecnologias del ser (Foucault 1990) que promuesemmansformacion de la subjetividad y la
constitucion de uhabituszen caracterizado por la atencién. En los sigegedbs fragmentos de
entrevista podemos observar el otro rasgo clava destura que menciondbamos anteriormente:
la communitasque promueve. Primero, Ricardo, quien narra el nmbonele su ordenacion
cuando vino Robert Aitken a la Argentina, y comeaqua “se ordenaron nueve, y uno le daba una

puntada atakusudel otro...una cosa comunitaria...”. Luego Guitle?’ observa:

Yo era un queso total para coser y esas laboresatem Pero bueno el setenta por
ciento delrakusu me lo hice solo, el resto, bueno, es tradicion tpdos los
practicantes le dan una puntada. Todos los qust&e erdenando pasan y dan una o
dos puntadas en takusu Como que todo el mundo deja su huella, es urtarobse
muy linda.

8 Del grupoViento del Surde unos cuarenta afios.
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Durante los Campos de Verano de la AZAL, sobre tedalltimas semanas, el sector de
la costura bulle de intensa actividad. EI mismceseuentra emplazado en un sector un tanto
apartado del comedor y la cocina. En él se disporsgias mesas armadas con tablones y
caballetes, cubiertas con manteles y con bancpsei$os para sentarse. Alli los practicantes que
se van a ordenar cosen I@kusuy los kesas dirigidos por la monja antigua encargada de la
costura. Ella ayuda a cortar la tela y ensambkplazas. Como urakusulleva varios dias de
trabajo, los que se ordenan estan en cierto moaidagios del resto de la vida comunitaria, pues
deben terminar su labor antes de la ceremoniadinacion. Muchas veces se les exime de los
samudiarios para tener mas tiempo, e incluso trabajala costura cuando los otros descansan o
comen. A veces, la presion del tiempo y la difadltie esta tarea hacen que el periodo de costura
previo a la ordenacion sea toda una prueba, quelemomento puede ser vivida como
dificultosa, pero después recordada con satisfacdi® asi que, entre los practicantes que
comparten la costura, sentados en la misma meaatduroras, se genera el grupo de camaderia
y la sumision al iniciador, en este caso la encagke la costura, que formadammunitas

Por otra parte, de acuerdo con Turner (1999),aseutacticas y representaciones propias
del periodo liminar, llamadas por ghcrg presentan rasgos que promueven la reflexidbresobr
distintos valores culturales antes dados por sentglpor ello que el periodo liminar es un lapso
de tiempo especulativo, de introspeccion, de peosarcierto grado de abstraccion el propio
medio cultural. Pensando en la costura de losdsbiuales, creo que este momento es propicio
para el ejercicio de reflexividad del que hablanBur Veamos la siguiente declaracién de

Adriana al preguntarle cual es el sentido de ltucas

Es reveladora, para vos mismo, interiormente, &nab...es muy privado, tan

privado como elzazen.Coserte a lo largo de un tiempo, durante un tiempa
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vestimenta que es tu expresion dilarmay sentirla adentro es... por eso es
importante hacerlo, que mandar a que te lo cosambiEn es bueno coserlo a mano,
aunque también se puede coser con maquina (rises)hpeno, por eso pienso que
es mejor coserlo a mano. Ahi disiento con el maeBiwkyu, pero bueno, son
diferentes ADN.

Ademas, unos dias antes de la ordenacion los agsraleben presentar una carta al
maestro donde le piden que los ordene y le expresamotivos de su deseo. Es por ello que
antes de escribir la carta, en el grupo de caneaderia costura es frecuente escuchar preguntas
sobre el sentido de la ordenacion. Los mas antigueden dar su punto de vista, pero también se
deja espacio a que cada practicante encuentreopio gignificado. De modo que éste es, a la
vez, individual y colectivo, social y personal, § esta formulacién que, si bien es original,
presenta una estructura compartida, la que essaqaen la carta al mae&tro

Otra practica ritual propia del periodo de limidad en la ordenacion zen es la tonsura
ritual. Esta simboliza el abandono de la aparieradiacto de mostrar el “verdadero rostro”, sin
adornos, “como un bebé”. Aqui el cabello simbolzs deseos y lobonos y cortarlo implica

trascenderlos. En una entrevista, Martin respoaldé@ntido de la afeitada de la cabeza:

Y para evitar los piojos, no sé. Para... es ladiéa, tiene un simbolismo también,

gue es como abandonar la apariencia, como descubmistrar su verdadera cara. Y
también se transforma como vicio. Yo, cuando empaggractica, era muy drogon,

y a mis amigos les decia que era la mejor drogehghé& probado. En cuanto a los
sutras decia que era el rock mas fuerte que habia esdaclEn cuanto a pelarme,
yo me volvi un vicioso de ello también. A vecesusmtro mucho placer, en cuanto
me crece un poco el pelo, y me lo corto... y simmglete me lo corto. Pero también
recuerdo muchas veces que, por ejemplo, un ejempipopersonal, muchas veces
me emborraché a la noche, al otro dia me pelo ypome siento emazen pero el

81 Mas abajo abordaré con mayor profundidad el semtidlas ordenaciones para los propios practicantes
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simple hecho de pelarme ya es sacarme toda esa @s@ncima...Una purificacion
seria. Pero no, no s€&, como mas liviano, mas Ibnéonces es importante esto de
que uno, no sé coOmo, pero me parece importante cegacar que no es una
exigencia, no es una imitacion de los demas, cgpazal principio empieza como
imitacion. (..) pero uno le encuentra un sentido a eso, y creo sjuo sigue
haciendo es porque le encuentra un sentido, si@ sempletamente idiota, en mi
caso, haciendo esto diez afios por imitacion, copbgacion, tanto practicar como

pelarse seria una estupidez.

En este testimonio podemos observar, al igual gua eonstruccion a la vez personal y
colectiva del simbolismo de la ordenacion, la imiizacion del significado tradicional de la
practica de la tonsura, junto a la apropiaciénetitg de su sentido. Sin embargo, el que se va a
ordenar no se afeita la cabeza completamentejdggpdevios a la ordenacion se puede reconocer
a los futuros monjes bodhisatvasno por la cabeza afeitada —pues no son los Unisos
porque se dejan un mechon de pelo en la coronilea gimboliza un remanente de deseos e
ilusiones, que el maestro va a cortar en la misgnanconia de ordenacion.

Un dltimo paso antes de la ordenacion es abonardima. La dédodhisatvacuesta unos
setenta pesos, y la de monje un poco mas. Existerserie de representaciones que de alguna
manera explican el sentido por el cual la ordematieéne un valor monetario. El maestro Thibaut
dijo en una ocasion que la ordenacion de monjergealir mil o tres mil pesos, para que la
gente la valore y no la tome a la ligera. El dineeove como una forma de energia que se puede
dar al otro como retribucion. Por ejemplo, el maegtuede dar de su energia espiritual en la
ensefianza delazeny recibir de parte del discipulo, en modo de @gcaniento, dinero, que se
considera como tiempo y energia materializada. Estencuentra institucionalizado en el zen

con el nombre dduse una donacién monetaria ritual. De todos modosexjalicacion mas
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frecuente que se brinda a los que preguntan eslgpago de la ordenacion es fusea las

personas que realizan las caligrafiasrdielisude ordenacion.

4.4. Laceremonia de ordenacion

El momento culminante de la fase liminar es ehtitle la ordenacién propiamente dicha.
La siguiente descripcion esta basada en la cerent@imomo se realiza en el Temflbobogenji
de la AZAL, observada en los afios 2004, 2007 y 2G@®eralmente se efectla el dltimo dia del
Campo de Verano, luego de dos diasekhin al mediodia. Se convoca a los que se van ordenar
a las 11.30 horas en @bjo para realizar un ensayo del ritual, y al restoimédra mas tarde.
Alli se dispone una mesa especial de ordenacidoesle se sienta el maestro, y otra mesa donde
se colocan logesasy losrakusus La primera tiene varios elementos rituales nemspara la
ceremonia: un mantel blanco, un bol con agua ygotas de lavanda, una flor blanca, una vela
blanca en un porta velas, una navaja de afeitaretomango envuelto en una tela blanca, unas
tijeras, una rama de pino con el tronco principaiuelto en una tela blarf€aclaquetas una caja
deshokoespecial y la hoja de la ceremonia —una espeaigiideo ayuda memoria con los pasos
a seguir y lossutrasa recitar. Todos estos elementos son cuidadosanededgidos por algun
monje antiguo de laangha

En la mesa deakususse disponen las listas de los ordenados con suaswmnombres,
los rakusus kesasy kolomosque se entregaran a sus duefios en la ceremazlikesa el zaguy
el bol especial (vinfra). Los monjes se ubican a la derecha del salordédiesperspectiva del

maestro sentado en la mesa), yhoslhisatvasa la izquierda. Aquellos se encuentran vestidos

82 Todos estos elementos blancos remiten a ciertaddeureza y, como referiremos a continuaciéretkimono
blanco de los futuros monjes, de desnudez y reinacim
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s6lo con elkimonoblanco que se usa debajo #elomoy el kesa Los bodhisatvasusan un
kimononegro. El resto de los practicantes se ubican gtades costados ddbjo.

La ceremonia comienza cuando el maestro marcha leclojo desde su habitacion
situada a unos ciento cincuenta metros, acompafjadain séquito de cinco mujeres: dos
“campanitas”, la secretaria y dos monjas mas ogenratl losrakusus caligrafiados. En este
momento se tocan una serie instrumentos: primemgrda campana ubicada afuera del dojo,
luego el tambor del altar, y después dos golpesssums de las campanitas: es algo asi como un
“Tannn (gran campana)........ Bummm (tambor).............Tin-Tin (campanitas que siguen al
maestro)”. La secuencia se repite y dura unos miezitos, hasta que el maestro, caminando
lentamente, se acerca al dojo. Cuando cruza elalméra puerta, el tambor redobla fuertemente
y aquel hace su entrada al salon con su comitis&a &cuencia de sonidos y marcha significa,
segun un interlocutor, que se va interpenetrandené&gia detlojo con la del maestro que se
acerca. Desde un punto de vista subjetivo, estdormancepropicia un clima emotivo y
solemne, similar al redoble del tambor en un c@qge anuncia la importancia del acto que esta
por desencadenarse.

El maestro después de entrar al recinto sagradgeaein poco dehokosobre el carbén
encendido del altar, y todos realizzampai Después toma la rama de pino, la moja en el ggua
salpica hacia las cuatro direcciones en sefial ddidién. Entonces los que se van a ordenar
hacen una postracion hacia el maestro, y todosreparte desutraque se canta en las comidas,
el Busho Kapila Posteriormente, el maestro recitasutraen japonés, llamaddan Ki Rai Mon
(“Sobre de los tres tesoros”) que no tradujo aletiamo, pero que segun la traduccién en francés
que pude observar en la hoja de las ordenaciosesn@& veneracion a los tres tesoros del
budismo: “Nosotros veneramos al Buda, nosotrosraeemes eldharma nosotros veneramos la

sanghd. Suenan laglaquetasy la gente que se va a ordenar haceairen la direccion en la
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cual vive su familia. Luego el maestro lee un teaocastellano de accidén de gracias, llamado

“Hombres y mujeres de bien”, el cual transcribo:

La fuente original de nuestro espiritu es tranguiéh océano delharmaes cada vez
mas profundamente infinito. Los que dudan de estiten una duda eterna. Por el
contrario, los que despiertan a esta verdad oltigaedaderamente shtori aqui y
ahora. La verdadera libertad en la Via 8atori existe en el hecho de recibir las
ordenaciones de monje. Es exactamente la mismamori@ que aquella
experimentada por todos los budas. Es el verdasienbolo de la obtencion del
satori inmediato. Esto es cierto, asi que no deben difdverse monje es el mejor
y el método mas elevado para que el cuerpo y élitespe vuelvan la Via, porque
cortar nuestros cabellos significa cortar la razndestros deseos. Si cortais la raiz
de vuestros deseos aparece vuestro verdadero .r@&mbiar las vestimentas
significa retirarse del mundo de la suciedad. Sietisais del mundo de la suciedad
podréis ciertamente obtener la verdadera libeEadoor lo cual, en medio de todos
los Budas, ninguno ha realizado la Via llevando vida de familia, y entre los
maestros de la transmision ni a uno solo le hadaltomar la forma de monje. Entre
todos los méritos, volverse un verdadero monje gehazazenes el mas alto. Por
ejemplo: esta dicho en wutra que edificar una pagoda a los siete tesoros, mas
elevada que los treinta y tres paraisos, es pauestp un buen meérito, pero no
traspasa ni un céntimo el merito de volverse moBjemérito de ser monje se
expande y aumenta hasta producir el fruto de By@ste mérito no puede perderse
incluso durante una eternidad. Asimismo, si no dbaan vuestro cuerpo, podréis ir
inmediatamente mas alla de la dimension de la gerdmaria, pero aunque no
podrias obtener edatori, os volvéis verdaderos y completos hijos de Birdalréis
volveros la persona mas elevada y respetada deldaotiamanidad: a partir de
vuestras vidas de transmigracion en los seis canpaléis experimentar una vida
mas elevada. Considerad que ahora podéis inmediatarnambiar vuestro espiritu
que es sin noumeno y nacer inmediatamente enrta tiel Buda que es eterna. No

desaparecer jamas es mas alla del nacimiento yenuer
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Recuerdo que la Ultima vez que presencié ordenagioel maestro efectué dos
aclaraciones durante esta recitacion. Al decir fwmamlas vestimentas es retirarse del mundo de
la suciedad”, remarcé que era “suciedad” y no ‘sda&il”, y al decir “ninguno ha realizado la Via
llevando una vida de familia” aclaré que esto qu@ecir “una vida egoista”. Estas aclaraciones
son interesantes porque se refieren a una formévidey practicar la espiritualidad que borra las
fronteras entre la esfera profana (o laica) y farassagrada (o monastica) del zen tradicional: ser
monje no implica vivir en un monasterio permanemtet® ni excluye tener vida social, laboral y
familiar en el seno de la sociedad.

Volviendo a la ceremonia, posteriormente el maestcdd unsutrallamadoSha Ri Rai
Mon (“Adoracion de lasshariras) sin traducirlo al castellano, que habla del peedel Buda
Shakyamuni y de sus reliquias con respeto y ver@racuego ekushova tomando logolomos
de los monjes de la mesa y pronunciando el nombudduefio, quien se acerca y se pone de
rodillas delante del maestro. Este se encuentmeddelante de su mesa, y pasa simbélicamente
la navaja en la cabeza del que se ordena cuates,veo las cuatro direcciones, en una tonsura
simbolic&®. Para esto edushole da elkolomoa la secretaria, y ésta se lo entrega al maesteo, q
lo purifica sobre el humo dshokoy se lo ofrece al ordenado, quien hgeshoy se retira. Asi,
van pasando todos los nuevos monjes hasta que tehen sukolomo Entonces se pide la
colaboracion de monjes antiguos para que ayudetoearle ekolomoa los nuevos.

Luego al maestro recita en japonés, sin traduairsuira llamado ‘Sutradel mechon”.

Los que se van a ordenar estan arrodillados epfied mesa del maestro, y éste pasa con su
secretaria a cortar el mechon de pelo remanentasiséente humedece la cabeza del monje con

la rama de pino, el que se va a ordenar gritaSiSiSi” y el maestro corta el mechon con la tijera.

8 Pues el monje ya est4 afeitado. Antes el maessmanrealizaba la tonsura ritual.
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Como dijimos, el corte de este mechdn simbolizateho rastro de apego, y decir “si” es aceptar
cortar con eso y tomar refugio en los tres tesdebdpudismo.

Luego se llama al azar a tres de los monjes gestéa ordenando, que en representacion
de todos reciben ukesa unsaguy un bol. El maestro dice que el primero es simld la
transmisibn —aunque aclara que tiene varios sisimoé mas-, del segundo dice que es el
simbolo de la humildad y el contacto conFlacha Mam&’, y del tercero sefiala que es un
simbolo de la cabeza del Buda.

Después esushodice nuevamente el nombre de cada uno de los nueepges, seguido
de su nuevo nombre zen en japonés, y de su trauiueni castellano. El monje pasa y el maestro
le entrega suakusu—previo sahumarlo-, el cual ya esta caligrafiado oo poema y con el
nombre de su duefio. Ademas tiene un dibujo, ydtlessy la firma del maestro. Generalmente,
en cada ordenacion los nombres presentan una aajabresta presente en todos ellos, como por
ejemplo ‘shin’ (espiritu) o ‘ku’ (vacuidad). Asi, en el afio 2007 los nombres pasamujeres
eran, por ejemplo, “flor deu’ y “belleza deku’, y para los hombres “toro der’ y “montafia de
ku'. En el 2008, los nombres eran, por ejemplo, ‘®spdel rio” y “espiritu de la luna” para las
mujeres, y “espiritu de la montafia” o “espiritu oheinte” para los hombres.

Existe cierto tabu con respecto a los nombres denacion. El nombre d@dhisatvase
puede decir en voz alta y revelar a los demasaeibio el de monje no. Sélo se enuncia durante
la ceremonia de ordenacion, y para referirse aiaigiallecido. Se dice que el maestro puede
“ver” a una persona y “sacarle la ficha”, y asiugditjarle un nombre que apunte a lo esencial de
una persona. Por ejemplo, un monje me dijo queaastno le dio en la tecla con su nombre,
Mokuko (“Silencio Luminoso”) ya que €l se considera caaguien timido y parco de palabras.

En cierta ocasién, a una sefiora de Mar del Plgtade un nombre —no lo recuerdo en japonés-

8 podemos observar aqui un enriquecimiento del dismbo tradicional con elementos de la cosmovision
amerindia, algo que, por otra parte, es un cadauasaislado.
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cuya traduccion era “Cara de Ku”. Esto generg aguisas, aunque también opiniones de que al
maestro “se le fue la mano”, puesto que la sef®xdosafectada negativamente.
Luego de que se entregarakusua todos, se lo colocan en la cabeza y recité8ugh

del Kesétres veces, en japonés. Su traduccién es:

Vestimenta universal, ilimitada y beatifica.
Ahora tengo esatoridel Buda,

para ayudar a todos los seres.

Oh maravillosa emancipacion.

Aqui, nuevamente los antiguos ayudan a los nuevoges a ponerse Igakusus tras lo
cual finaliza la ordenacién de monjes. Estos searethacia atras y lobodhisatvaspasan al
frente. EI maestro vuelve a bendecir con el agleanama de pino en las cuatro direcciones, y
luego recita, como en la ordenacion monastica,veess elSan Ki Kai Mon(Veneracion a los
Tres Tesoros) sin traducir. También pasa detr&sada practicante a cortar el mechdn de pelo
que quedo, y éstos dicen “Si, Si, Si”. Despuésaasino recita sin traducir wsutra en japonés
que es una férmula de confesion ritual y publidae ‘todas las malas acciones que yo cometi
desde tiempos antiguos, de mis deseos, cOleraoeaigria producida por mi cuerpo, mi boca y
mi conciencia, de todo mkhrmaque he cometido, yo me confieso”. Entonces el tradgce en
japoneés los diekai o preceptos, y luego vuelve a repetir uno por wguisio de su traduccion al

castellano y una breve explicacigrtras lo cual, todos los presentes edagd gritan “Si, Si, Si”.

8 La cuestion de los preceptos es muy important ean y no profundizaré en ella aqui por cuestiateespacio.

Sin embargo para dar una idea de su disposicionregpecto a los preceptos, es necesario teneresmacdos
principios nativos: primero, que el precepto mé&s et hacerazen cuando esto se cumple se esta cumpliendo con
todos los demas preceptos inconscientemente yahaemte. Segundo, los preceptos son pasibles ¢¢aatmes e
interpretaciones; por ejemplo, para graficar ecgpto de no tener una mala sexualidad, el maegtrced una
ocasion que es no decirle a una chica que la aarasagostarte con ella, y del siguiente precepto,mentir’ dijo

que era mas o menos lo mismo. Del precepto de nsaallle sustancias intoxicantes, dice que no qdiegi no
tomar alcohol, sino que quiere decir no perdematrol de la propia conducta al tomar alcohol (eegese pone el
ejemplo deDeshimaruque podia tomar mucho whisky sin mostrar signoBateachera), otras veces se dice que en
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Después se cantan —tres veces-CGoatro Grandes Votos del Bodhisatwen japoneés.

Adjunto aqui una traduccion:

Por innumerables que sean los seres, me compransaivarlos.

Por inagotables que sean las pasiones, me commranestinguirlas.

Por inconmensurables que seandbarmas me comprometo a obtenerlos.
Por incomparable que sea la verdad del Buda, merooneto a alcanzarla.

A continuacion se va llamando a cada nubwdhisatvay se dice en voz alta su nombre
de ordenacién en japonés y la traduccion al casiellEl maestro sahumarakusuconshokoy
se lo entrega a cada uno. Al finalizar, se cantaug®o elDai Sae(el Sutra del Keshptres veces,
como antes, y los antiguos ayudan adodhisatvasa colocar erakusu Entonces, como cierre
de la ceremonia de ordenacién, todos cantadaginya Shingyd® (el Sutra del Corazdn y
termina el ritual formal.

A partir de aqui se realizan otros ritos que, aentno oficiales”, son tan importantes
como los anteriores: la foto de los que se ordenajunto al maestro- en la gran campana afuera
del dojo; el brindis con sidra y bocadillos, y las felicitames efusivas de todo el mundo hacia
quienes se ordenaron. Después, un poco mas tardgan almuerzo a modo de festejo, que se
realiza al aire libre si el clima lo permite, cdgim plato sabroso -con carne y vino- que puede
durar toda la tarde. En ocasiones se pone musiesbgila. El clima es de festejo y de despedida,
y muchos estan un poco borrachos: se festeja wda®lordenaciones, sino también el final del
periodo de meditacion intensiva, silencio y comidgetariana de Iseshiny se despiden porque

en realidad concluye el Campo de Verano luego denas de convivencia. Mucha gente se

realidad quiere decir “no emborracharse de dodrinapiniones erréneas” o también “no emborrachdeséxtasis
mistico”.

8 El Hannya Shingyes quizas edutramas importante del zen y del budismo, recitaddatizente en todos los
dojosdespués de la meditacion. No adjunto su tradugmdrtuestiones de espacio, ya que es mas largosjue
anteriores. Sin embargo la cuestién de la muaslaa yecitaciones ceremoniales es un aspecto muyrienye del
zen, tema de futuras investigaciones de quienbescri

127



separara y no volvera a verse hasta el afio prose.dia, todos aprovechan para estar lo mas
cerca posible del maestro, escuchar sus palabofiservarlo, pues no podran hacerlo hasta el

siguiente afo.

4.5. Significado de la ordenacién para los practicantes

Para finalizar el capitulo, me interesa considdoar testimonios de algunos monjes,
bodhisatvas-e incluso de practicantes que no se ordenardme s sentido que tiene para ellos
este rito de pasaje. En primer lugar, dos miembeolss AZAL que no se encontraban ordenados

al momento de la entrevista, el primero de ellodudian:

Me parece que es, yo lo que veo, que implica parpefrsona que lo hace, un
compromiso mas fuerte con esto que es... con tdigaacon ekazencon el zen y
con lasangha y una decision que la persona estd por ahi tameccida de que
quiere seguir ese camino que... como lo que sas@$e cuando dos personas que se
quieren, se aman Yy viven hace quince afios, y dibeeno, vamos a seguir,
casémonos porque vamos a tener hijos” o por umaalatad, o para, porque los
demas... porque si, no sé... (risas), no lo veoyealad, como yo no quiero
ordenarme, no estoy pensando ordenarme, no loca@@ mas importante que el
que no esta ordenado, ¢ por qué? Porque yo me tbdomo algo importante para
mi, y me doy cuenta que... por lo menos lo piasdasta ahora, que no necesito
estar ordenado para considerarme importante, @spdéorma una parte importante
de mi vida, pero me parece que es bastante, esogaasingular, porque no sé si se
lo ve siempre asi, de hecho la persona que seastepnrdena porque ve que pasa

algo, que es un momento diferente al estado dedemacion, pero no lo conozco.

Y el segundo testimonio de un laico es el de Qaiiqu
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Y, la ordenacién significa... no sé, creo que es@®l, yo creo que cada uno tiene
su momento de ordenacion, y que si uno es prattigagular, y siente mucho la
practica, es muy importante la ordenacion, muy mgnbe porque ayuda muchisimo

a la préactica, y bueno, crea también un vinculoalanaestro, que es fundamental.

Y ahora nos detendremos en algunas declaracionesodges de la AZAL, en primer

lugar, la de Javier:

No sé bien qué es la ordenacionbdehisatvaes algo que yo todavia no lo entiendo
mucho, pero me gusta una cosa que dice Estafemaestro, que la ordenacion es
un corte en la cadena darma es como si rompieras una de las cadenas y queda
suelta, a pesar de que queda ligada, ya esta acgtacdlguna parte. Me gusta esa
imagen” (...) Yo me ordené de las dos cosas, pameg ordené déodhisatvay
después me ordené de monje. Cuando me ordehédiésatva.. En ese momento
que yo me ordené era como probar o corroborarcordjrmar el compromiso que
tenia con la practica y eso, no sé porque me oreergse momento. Fue que tenia
decidido que iba a dedicarme, que para mi el zem&sle las cosas mas importantes
de mi vida, que iba a practicarlo y a ensefiarloo Ray una cosa de la ordenacién
que no lo puedo explicar todavia por qué. Como @mpromiso con uno Mismo,
pero ni eso, no sé, es una cosa con el maestraoéantts mas como un impulso,
como algo que no lo puedo explicar racionalmentgymme ordené. No sé. Para no
entrar en lo que dice el maestro, porque por abfipalecir que ordenarse es bla,
bla, bla, lo que esta en los libros. Yo creo queme ordené también porque sentia
que la ordenacion es una liberaciéon. El comproroo la practica es también una
liberacion. Pero la verdad que en palabras no Edpu. por ahi capaz que si lo
reflexiono mucho mas, por ahi se aclara... peesesuna liberacion la ordenacion.

En segundo lugar, la de Martin:

Me ordené un poco de ansioso, supongogald. Por otro lado, aun cuando me

ordené, debian hacer cuatro o cinco afios que gabati aun asi creia que a mi vida
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le quedaba poco tiempo, y que... tal vez un pocoepestilo de vida que llevaba.
Tenia como una especie de sensacion de vivir rapadque sé, vivia como un poco
rapido, mi vida era un poco asi, un poco agitadgyaco mas que ahora supongo. Y
bueno entonces sentia la necesidad como de ordenaten que era esa la
oportunidad. Si habia algo, alguna dimension qoanahr, tampoco creia que la
ordenacion, a partir de eso iba a ser un cambi@lben mi vida pero si, creo que era
algo interesante y que tenia que experimentar.rfepo me ordené directamente de
monje: debodhisatvay de monje al mismo tiempo. Lo habitual es ordemgrimero

de bodhisatvay después de monje, como que...por eso todo de. waaordenacion
es, por un lado recibir la transmision del maestoibir esa cosa tan antigua que es
el zen, como que uno recibe algo ahi, simbdlicaenentecibe ahi, recibe &ksa
que es esa vestimenta tan antigua que uno a @aggsar que uno se lo cose es a
partir de la transmisién que uno se lo da al magstmo se lo vuelve a dar durante
la ceremonia de la ordenacion, que eso se tranafoeaimente en ukesa a pesar
que se dice que eso ya eskesacuando uno corta los pedazos de trapo, pero ahi es
cuando uno como que lo empieza a vestir. Y poado s como, para mi era como
profundizar en las ganas de cambiar, las ganasesgeulrir una dimensién mas
elevada del ser humano, o de mi mismo. Para mi éseoespiritu, de si hay una
dimension mas elevada de esto de estar vivo, tgngodescubrirlo. Crei que el
camino de la ordenacion era uno de los medios] Eenese dice que no es un medio
sino que es un fin, o que la cosa ya esta ahi.Remo era eso, un poco la forma de

tomar ese camino.

En tercer lugar, la de Roberto:

Y bueno, la significacién, asi a grosso modo, dertienacion dévodhisatvapor
ejemplo, que es donde uno cronolégicamente unoesaj es cortar el eslabon del
karmaque uno trae, entendés, o sea uno viene digammosirckarma de nuestros
padres, de nuestro abuelos, viene como siemprenuéantolo, o sea somos la
continuacion de eso, o sea, cuando uno recibedenacion cortas el eslabdn, se
corta, y ya entras a recibir los tres tesorosaoysesos un hijo de Buda, o sea, seguis

siendo hijo de tus padres, venis de tus abuelds, fmero ahora sos hijo de Buda,
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entendés, y como hijo de Buda tenés, y cdnmohisatva el anhelo de que todo el
mundo encuentre edatori alguna vez en su vida, que alguna vez vuelva a la
condicion normal, porque vos ya lo comprendiste. &da ordenacion es esa
confirmacion, entendés, y entrads en el linaje depatriarcas, entendés, o sea al
principio uno lo recibe, no entiende nada, yo pesbuoente para mi fue muy
emotivo, ahora en las Ultimas ordenaciones cuandoamente las presencio tengo
que hacer mucha fuerza para no llorar, recibipteseptos, o sea es muy fuerte,

muy fuerte.

La pregunto a Roberto por qué pidié la ordenacion:

Bueno porque en aquella época, yo a los dos afibalse empezado a practicar veia
que bueno, la gente cosia y qué sé yo, y buenawmla suerte de conocer a una
discipula que habia sido de Deshimaru, VeroniquéoMyet que estaba en aquel
entonces en Rosario, y bueno habiamos hecho uta afmidad, asi de que yo iba a
las seshines de Rosario, y bueno como ella eaichablia conocido la primera vez la
primer seshinque fui, con Antonio, y ellos me invitaron a que/aao sea, bueno, y
me acuerdo que después, claro habian pasado doy afedice “¢y bueno pero vos
te estas cosiendo takus?” me dice, para ordenarte, y fue como una casaea yo

lo tenia en la cabeza, pero viste al principio siempre tiene esos temores, esa cosa
de cdmo es... Como que dicen “buen loco esto va paelante, hay que darle para
adelante”, es asi, entonces es como que... y eslviendo a lo de Isangha— es el
tesoro de lasangha.Y bueno empecé, ya ahi me despertd la historiandgude
querer ordenarme, de poder tener una cierta, quye, ®s como, al mismo tiempo es
un compromiso, te comprometés un poco MAas, porgee estds como... pero
comprometerte en practicaazen yo entiendo eso, que el compromiso mas grande
del zen es practicarazen.Y como yo sabia que iba a practicar siempre, dgten
porque es algo que, viste... era eso, entoncesuv® miedo de... “porque la
ordenacion, y huy pero ahora voy a....” pasa pouue ha visto personas que la
duda, la duda, la duda, y en realidad es una Li@raes una... es recibir los tres

tesoros.
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Y en cuarto lugar la de Toshiro, quien enfatiza:

Mi maestro dice que cuando vos seguis... cuando &némo del orden cdésmico,
cuando seguis el orden césmico, naturalmente pldierdenacion. Pedir la
ordenacion es seguir el orden cosmico, que no @s rao, que no es un dios con
barba, si no que es el ritmo... lo que regula Iagias, el dia, la noche, la
naturaleza, es eso lo que es dios para nosotromeYordené... en el 96 me ordené
de monje, cuatro afios antes me ordenbaithisatva en la primerseshinque vino
Stéphane a la Argentina... (.Rdrque senti que era eso, lo senti. Vos a un mdestr

sentis, y si, senti que tenia que ordenarme.

También son interesantes las observaciones ddiqanate deViento del SurGuillermo,

sobre el sentido que tiene la ordenacion:

Yo creo que cuando me ordené no tenia plena canaiefe lo que significaba
ordenarse. Mas bien era como un deseo mas que asza lien pensada. He
observado muchos otros practicantes y creo que osutd ellos se han ordenado de
manera mas consciente que yo. Me parece que larpaa si misma tiene todo el
contenido, ordenarse es ordenarse. La ordenaci@stediar los elementos que te
van a permitir poner en orden tu propio interi@tgpque el viaje de la préactica sea
mucho mas profundo y mas fructifero. Yo pienso quando me ordené en aquel
momento tenia mucho que ver con algo emocionahétesitaba sentirme parte mas
profundamente de la estructura de la practica. &rig mirakusy queria el manto.
Después durante mucho tiempo no uskusy cuando dejé de practicar
formalmente, pero desde hace un buen tiempo loshdouotra vez, y ahora tengo
una comunién con ehkusumas madura, como si yo me hubiera ordenado dévuel
Pero me parece como algo muy serio, realmentedinacion es algo muy serio, un
compromiso, un compromiso interior, silencioso. ©@ason, como los cuatro votos
“Aunque las ilusiones surjan sin fin, tomo el vat® extinguirlas”, no hay forma,
porque es una atras de la otra, sin embargo toemoaspromiso, ese voto, practico

€s0, es como... Si, es eso, como un compromisooSirep que, al principio tomé
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ese compromiso como algo mas externo, en todoleaspa mas superficial, yo crei
gue me iba a dar como otra fuerza. Tal vez medgdique ahora me siento bastante

mejor al respecto, pero es muy interno, muy intimoy personal.

Para concluir este capitulo, me interesa resa#tarduestiones claves. Primero, es notorio
como la ordenacion pone en juego simbolos reladmsaon un cambio personal, con una
ruptura 0 un quiebre en la trayectoria subjetivd piacticante. Esto, por supuesto esta
estrechamente relacionado con el primer factodeglcompromiso intimo; es mas, quizas este
altimo encuentre su causas en, y sea una formbjdevar simbdlicamente, las transformaciones
en elhabituspsicofisico que el zen promueve (ver cap. 3),iomaindo ante si mismo y los otros
la eleccion de un camino de vida.

La ceremonia de ordenacion representa esta rupturaun simbolismo estrechamente
ligado a la idea de la muerte y el renacimientd.cbano sefiala Turner (1974, 1999), se muere
simbodlicamente en los periodos de liminaridad derltos de paso, para renacer con nuevo
nombre, dentro de un nuevo grupo de pares -enrowso, dentro del grupo de practicantes zen
y dentro del linaje de maestros ancestfal&egln Turnerilgid.) el simbolismo de muerte radica
en la situacion interestructural del iniciado, glica un despojo de ropas, insignias y nombres,
constituyendo algo asi como una muerte simbodlicauAvez, también existe un movimiento
complementario al anterior, con simbolismos asasad renacimiento.

En el zen podemos considerar como una muerte stab@ un signo de ruptura con el
pasado, la tonsura ritual. Esta luego encuentraaemido complementario con el simbolo de

renacimiento: el rostro, se dice, “es como el deele”, aparece la “verdadera cara”. Ademas, se

87 Cfr. Con el interesante trabajo de Edmund LeatB@®que aplica el modelo de Turner para analizaetemonia
en la cual se le otorgo el titulo de Caballerodsiiito.
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recibe ropa nueva —kblomq el kesay el rakusu que viste la desnudez ritual del inicifty se
solicita a “los antiguos” para que vistan, commaniiio, a los que reciben estas prendas.

Incluso la misma materialidad de¢sapresenta huellas del significado relacionado a la
muerte y el renacimiento. Como vimos, tradicionailteese confecciona con telas ligadas a la
nocién de impureza, tales como mortajas, pafios elestmacion, géneros empleados en los
partos, etc. Pero también estas telas estan stab@@inte vinculadas con importantes periodos de
crisis vitales, momentos de transicion entre uraira estado del ser: entre la vida y la muerte
(mortajas, vestimentas de enfermos), entre la nyfilez pubertad (trapos con menstruacion), y
entre la no-existencia y el renacimiento (sabangseadas para partos). Uno podria pensar que
la ordenacién es una metafora de la muerte entaii@profano y el renacimiento en el estado
sagrado, y que esta metafora esta condensadaensizlacion de simbolos asociadokesa

Mas aun, el que se ordeno recibe -como todo rew@éido- un nombre que lo identifica
como miembro de la familia del Buda, y que en oienbdo, al ser uno de sus términos comunes
a todos los ordenados un mismo dia, genera cian@aderia ritual dentro de la comunidad mas
amplia. Completa este renacimiento la transmisgnmethosreligioso —los preceptos- que guie
la conducta del iniciado de aqui en adelante, gnimega deketsumiaky el documento que
contiene los nombres de todos los maestros demerision, unidos por una linea continua,
desde el Buda hasta el maestro actual.

Segundo, es importante recalcar que la ordenaniptica un compromiso personal con
el zen, especificamente, con la practicazdglen O sea que el que se va a ordenar se ve a si
mismo como un practicante a largo plazo, ligadonacamino de vida particular. Es un
compromiso individual, subjetivo, una materializacidel sentimiento de haber encontrado un

lugar en el cual depositar su fe en el propio camidp obstante, como hemos observado en el

8 El kimongq y sobre todo étimonoblanco de los monjes, se considera como ropadnter
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capitulo 3, esto no quiere decir que la practidzdeensea una tarea individual ni solitaria. Mas
aun, requiere como una de sus condiciones prirggpalpractica en grupo y, sobre todo, bajo la
guia de un maestro, lo que nos lleva directamdngFcer aspecto concerniente al significado de
las ordenaciones.

Esto es, que la ordenacion se encuentra vinculadaiic compromiso o un lazo entre el
propio practicante y un maestro y su linaje. Esaaés de este linaje que uno pertenece a la
“familia del Buda”, y pasa a ser un “hijo del Bud&or cuanto la ordenacion en cierto modo
consolida la identidad colectiva y el sentido detgreencia de los miembros a la comunidad
brindando un modo de expresar simbdlicamente agprapromiso. Al‘tomar refugio” en los
tres tesoros del budismo, el practicante sitiamaten relacion con un ideal espiritual (el Buda),
una cosmovision y una doctrina sagrada que congengl misma los medios de salvacion (el
dharmg, y una comunidad de pares con la cual recorcaraino (lasangha.

En el proximo capitulo analizaremos la dinamicacceta de las relaciones que articulan
estos elementos, observando que los rituales moes@resan simbdlicamente el compromiso
con la comunidad y con el maestro del que hablaagps, sino que también estructuran las
relaciones sociales que articulan la organizaci@ms comunitaria. Esto determina la manera en
que se distribuyen los derechos y deberes en elyaeque construyen un sistema de posiciones

en el cual los actores sociales se sitian constisggrados de poder.
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Capitulo 5

La dimension politica del ritual

En este capitulo indagaremos en los grupos zemtange desde la mirada de la
antropologia politica, explorando, en primer ludas distintas posiciones sociales que los
miembros pueden ocupar y los sistemas nativos atgfichcion social, es decir, las categorias
qgque nombran y crean distinciones rituales. En s#gungar, analizaremos la estructura de
autoridad y de poder dentro de una comunidad z2eamieando los vinculos entre el sistema
ritual de posiciones sociales y la distribucion gelder y la autoridad. En tercer lugar,
rastrearemos los procesos simbdlicos por los cealeonstruyen las dimensiones del poder, la
jerarquia y la autoridad. Tras este itinerarioles@bnaremos acerca de la importancia del ritual
para la vida politica de la comunidad, y sobrediat@lizacion del poder en la figura del maestro
mediante la particular dinamica que evidencia lmuetira de autoridad, apuntalada por los

factores simbdlicos anteriormente mencionados.

5.1. Comunidades zen como sistemas politicos

Para lograr los objetivos sefialados arriba, semoiseen lineas generales el modelo de
descripcion y andlisis de los sistemas politicagppesto por Ronald Cohen, quien considera la
politica como un sistema compuesto por un conjdietainidades interrelacionadas de manera
demostrable, de forma que estas unidades se inflogguamente (Cohen 1979:29). Este autor

se centra en la distribucion de los roles de al#dripara analizar los sistemas politicos,
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definiendo la actividad politica como el aspectdagerelaciones sociales que esta vinculado con
el poder y la autoridad. En este contexto, el poegrla capacidad de influenciar el
comportamiento y las acciones valoradas de otrasaytoridad es poder legitimado, donde el
superior tiene un derecho reconocido a ejercer rpedbre el subordinado. Por tanto, para
determinar una estructura de autoridad es necqz@&guntarse quién puede hacer qué a quién en
el sistema politico, lo cual se puede dilucidaravés del conjunto de normas (explicitas o
implicitas) y de sanciones que se ponen en marahado las relaciones de autoridad son
desafiadas por los subordinadis®d;:31-35).

El planteo de Cohen es bastante completo e integradjue no sélo propone considerar
la estructura formal de autoridad, sino que tambigégiere explorar la estructura de poder. Parte
de la idea de que el poder es segmentario, nonestéa totalmente contenido dentro de las
relaciones de autoridad: siempre hay medios de etingor cantidades mayores de poder de lo
que es legitimamente reconocido como derecho @& iadividuo. El poder, entonces, se mide
en términos de influencia, definida como una réla@ntre actores, en la que uno induce a otro a
actuar de una forma en que de otro modo no habtia@. Ademas, con el fin de analizar las
fuentes de poder, es necesario observar las cdatidgue la gente reconoce como instrumentos
que otorgan a un hombre la capacidad para influioteo. Por lo tanto, el poder contiene los
valores de la cultura en la que esta insebiol.(39-41). Con estas ideas en mente, a continuacion
inquiriremos en las principales caracteristicasiopmiiticas de los grupos budistas zen
desarrollados en Argentina desde hace veinticifics.a

Adentrandonos ya en el tema, es preciso obsern&regusus comienzos, los grupos
budistas zen sin lazos con la colectividad japoiigisaacion que, recordemos, comparten todos

los centros locales) son pequefios, poco difereosiandernamente e informalmente organizados.
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En estos casos, la direccion —en el sentido deidatby poder- del maestro es total, pues éste no
necesita delegar muchas responsabilidades y deatgahn parte de las decisiones cotidianas.

En la Argentina se encuentran en esta situacidermio Betaniael grupoViento del Sur
el Templo Serena Alegrial Centro Zen Cambio Sutylla Ermita de Paja En el caso de los dos
primeros, entre el maestro y los alumnos figuranrésponsables locales, que funcionan como
nexos que conectan y posibilitan la mision del mmaesxtranjero. En los tres dltimos, al ser
dirigidos por maestros argentinos residentes gpaid, no es necesaria la presencia del nexo
local, por lo cual la comunidad no presenta instanmediadoras.

Como dijimos, la estructura de autoridad en elseeencuentra centralizada alrededor del
maestro zen. Si tomamos al conjunto compuesto lpoaestro y sus discipulos, notamos que la
autoridad esta polarizada entre estos dos térmuows,el primero como detentador de esta
autoridad y los segundos como subordinados a lanai$ero si tomamos como unidad de
anélisis al conjunto de practicantes sin considetamaestr®, observamos que existe una
distribucibn mas o menos jerarquica de los roleauderidad que implican distintos grados de
poder. En otras palabras, ante el gran carismendestro, todos los discipulos son iguales, pero
cuando éste no se encuentra presente, existeelosalisputas por el poder y el reconocimiento
de su autoridad.

Por otra parte, en la Argentina existe un centroa®mo laAsociacion Zen de Ameérica
Latina, cuyo nimero de miembros y trayectoria en el pagaron las condiciones de posibilidad
-y de necesidad- de una complejizacion de la ozgaidin social, y, por lo tanto, de una mayor
diferenciacién en la estructura de autoridad. Mer@sa tomar como ejemplo el caso de la
AZAL, pues en este centro zen podremos observaiddes movimientos que, segun Cohen

(ibid.:30), articulan el proceso politico: por un latiogrisis de autoridad, la entropia por la cual

89 Esto no es una mera situacion hipotética, pussrahuchos grupos zen filiales locales de comueiside
practica internacionales, el maestro viene a la@Atiga una o dos veces al afio, en ocasiones ur@aslazlos afios,
y el resto del tiempo la comunidad funciona sipssencia, aunque si bajo su guia.
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los roles de autoridad pierden su poder; y pottrel kado, la legitimacion de roles de autoridad
nuevos o el reforzamiento de los roles viejos median aumento del poder de que disponen. A
continuacién exploraremos las distintas posiciosesiales que los participantes de dicha
organizacion pueden ocupar al interior del grugosysistemas nativos de clasificacién social,

considerandolos como soporte estructural que argdaidistribucion del poder y la autoridad.

5.2. Sistema ritual de posiciones sociales

Un primer modo de clasificacion que implica unaijguia en el zen es el que considera a
los practicantes desde un punto de vista estrictemeeligioso, en base a las caracteristicas
particulares de cada miembro, su trayectoria y comso con el zen, y a la forma en que estos
factores son reconocidos por sus congéneres. Ers@stido existen cuatro categorias que a esta
altura del trabajo ya nos resultan familiares: aéstro, los monjes, ld®dhisatvas los laicos.

Como mencionamos en el capitulo 4, el maestro gedgeien que ha sido certificado por
otro maestro como poseedor de la sabiduria sagehdaaestro le “transmite eharmd a un
discipulo cuando éste se encuentra preparado pavertirse en maestro. En ese momento, se
realizan una serie de ritos y ceremonias de pasdjshijo y la transmisién del manto- que
simbolizan, consagran y legitiman al nuevo maezs¢rd”. Los bodhisatvasson los practicantes
que han recibido los preceptos budistas en urdetordenacion. A su vez, un miembro que fue
ordenado déodhisatvapuede, si lo desea, tomar la ordenacion mona$@e esto necesita
contar con algunos afios de préctica (alrededoim#e)¢ escribir una carta similar a la sefialada
anteriormente y obtener la aprobacién del maeEtisten casos en los cuales éste ha negado la

ordenacion de monje a una persona durante muahpdiesin que se expliciten las razones. Pero

% Més adelante, en este capitulo, nos detendremelssémbolismo asociado a la nocién de “transmisiéh
dharmd.
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una de las ideas que circulan en las conversaciofiemales escuchadas en el trabajo de campo
es que el maestro percibe si alguien esta preparadoy en base a ello sabe cual es el momento

adecuado para la ordenacion de cada uno de sijsudiisc

Cuadro 3. Sistema de posiciones sociales en la AZAL

Maestro
Posiciones religiosas Monjes
Bodhisatvas

Laicos

Susho
Tenzo
Jefe samu
De autoridad Jef_e lavado _
Jefe intendencia
Responsable dojo
Kyosakuman
Eko

_ Gran campana
Ceremoniales Pilar

Posiciones rituales

Tambor
Campanita
Secretaria

o Servicio
De servicio Equipo lavado

Equipo cocina
Intendencia
Equipo publicacioneg
Presidente

Posiciones administrativas Tesorero
Secretario

Vocales titulares

Vocales suplentes

Los monjes mas antiguos de la comunidad sondies palabra cargada de un sentido
de respeto y autoridad. Existen reglamentacioraelcionales sobre el comportamiento que los
novicios deben tener ante l@kos aunque en la actualidad, y por lo menos en edte po son

puestas en practica casi nunca. Con todo, los mamjgguos, en virtud de su condicién de tales,
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gozan de un estatus y una posicion social masqakael resto de los practicantes, lo cual se
puede observar a nivel ritual, por ejemplo, en ejusector derecho del recinto donde se practica
la meditacién —el mas cercano al maestro- estévaade para ellos (y, por ello, tienen el derecho

de desalojar del mismo a un practicante mas nuevo).

Por lo anterior, podemos decir que el sistema dacipmes religiosos clasifica a las
personas ontolégicamente, en una jerarquia exiatamee es consagrada por una serie de ritos
de pasaje —la ordenacion bdedhisatva la ordenacion de monje y ghijo. Conjuntamente, ser
laico, bodhisatva monje o maestro implica una identidad individoftialmente reconocida por
los demas, que conlleva diferentes deberes y reapdidlades. En este sentido, es entre los
monjes que se reparten las funciones o roles eguabs importantes.

El segundo sistema de clasificacion social se lkasks distintos roles rituales que el
practicante puede asumir. El mismo puede subdsadan tres subsistemas: el primero se refiere
a las posiciones rituales que, ademas de determ@imres y responsabilidades, conllevan una
toma de decisiones administrativas y el ejerci@bpbder sobre otras personas; el segundo se
refiere a posiciones rituales que implican solamemaperformanceceremonial; y el tercero se
refiere al desempefio de actividades de serviciougmestos tres modos de distribucion de roles
bajo la categoria de ‘“ritual” porque si bien set@n segun el caso, en el ejercicio de la
autoridad, en Iperformancede ceremonias tradicionales o en acciones decgealiresto de la
comunidad, en todos los casos existe una formal ijtiradicionalmente transmitida de realizar
al menos algunas de las tareas que implican el rol.

Como dijimos, el primer subsistema es el de lossrale autoridad rituales. Entre ellos
destaca el dedusho la mano derecha del maestro y la persona qugedai vida en el templo.
Debe ser un monje antiguo, con la capacidad de onanficiente para establecer la disciplina,

tanto dentro deldojo —el recinto donde se practica la meditacion zesma en la vida
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comunitaria. Otra figura importante edehzq quien se encarga de preparar la comida para todos
con la ayuda de un equipo de cocina. Se dice cespues del maestro, es la persona mas
importante en un templo. Debe decidir qué se comga clia y planear las compras necesarias.
Otro rol es el de jefe deamu, un monje antiguo encargado de repartir el teabkajuntario que
implica la vida en comdn. Toca un tambor para alunel comienzo y el final del periodo
laboral, y todos los que no tienen samufijo, preestablecido por periodos de tiempo mas o
menos largos, se dirigen a él para recibir lagunstones pertinentes.

Por otra parte, es el jefe del lavado de vajilleenqse encarga de coordinar las tareas de
limpieza y orden en la cocina que se realizan desplel desayuno, el almuerzo o la cena. De
modo similar, el jefe del servicio se ocupa degtlirel equipo de gente que prepara la mesa y
sirve la comida. El director de la intendencia seaega de organizar las compras que casi todos
los dias se realizan en el pueblo —Capilla del Elosegun los encargos dehzq del jefe de
samy del sushg o del maestro. Ocasionalmente se pueden efectrapras bajo encargos
personales —tales como linternas, pilas, jabomosalementos similares. Un ultimo rol ritual de
autoridad es el de responsableddgo, término con el que se designa a las personasdiggen
los grupos de practica ubicados en distintas cieslaigentinas —y de otros paises. Su trabajo
consiste en encontrar un lugar para establecje]y de realizar todas las actividades practicas
y rituales necesarias para la continuidad de gsgsiefios nucleos locales de la AZAL, tales
como dirigir la ceremonia, cobrar la cuota, lear dasefianzas del maestro durante la practica y
ensefar la postura de meditacion a los nedfitos.

El segundo subsistema es el de los roles rituatestamente ceremoniales. Uno de ellos
es el llamadd&kyosakumanla persona encargada de dakyasaku y tocar la campana del altar
en la ceremonia. Es una actividad desempefiaddquoemm experimentado, casi siempre monje.

Otro es elekqg la persona que recita una parte de la ceremareasg realiza al finalizar la
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meditacion por la mafiana y por la noche -una derlinau ofrenda donde se enumeran a los
patriarcas zen del linaje del grupo y se les dddsanéritos de la practica. La “gran campana” es
la persona que durantezdzen se ubica fuera delojo, tocando la gran campana segun normas
rituales. El “pilar’, como vimos en el capitulo & la funcion ritual de quien se sienta en las
esquinas delojo mirando hacia el centro del recinto —cuando todiwan la pared-, diez minutos
antes de que comience e&bzen no necesariamente es alguien muy antiguo, pero si
comprometido con la practica y con buena postunaelgitacion. El objetivo del pilar es inspirar

a los que van entrando dbjo con su actitud meditativa. El “tambor” es quiertatoeste
instrumento en la ceremonia de la mafiana, cuandoasta elHannya Shingyoel mas
importante sutra ritual. Generalmente es un monje antiguo el gusem@efia esta funcion.
“Campanita” se le llama al practicante que siguemalestro por todo el templo, tocando
periddicamente una pequefia campana de mano, coiblel objetivo de anunciar su llegada a la
distancia y “espantar los demonios a su paso”. €iasipre elsushoo el maestro eligen una
mujer para desempefar esta actividad, no necesariartiene que ser antigua, pero si una chica
con cierta gracia, y que especialmente le caigadlienaestrd-

Una caracteristica comun a todos estos roles egued que las personas encargadas de
desempefarlos varian diariamente. Son elegidolpgmshoo el maestro zen y se anuncian
publicamente luego de la cena o del Ultimagende la noche. Otra rasgo compartido es que todos
ellos, al igual que los roles de autoridad anterarte descriptos, implican cierto prestigio por el
hecho mismo de ser desempefiados; ser elegido glavactal rol ritual es una forma de ser
reconocido por los que se encuentran en la cusigldespacio social del grupo —el maestro y sus
discipulos principales- y de que ese reconocimiesga conocido por todos los demas

practicantes.

L En Carini y Flores (2007) se explora la cuestiéhgénero en el budismo zen argentino desde usagetiva
comparada con respecto al adventismo.
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El tercer subsistema es el de los roles rituadesedlvicio. La “secretaria” es la persona
que acompana al maestro, ocupandose de sus nelesspisonales y de todo tipo de cuestiones
practicas —lavar su ropa, ordenar su cabafia, stan& suerte de dama de compaifiia y asistente
personal, una mujer de confianza del maestro, yergémente una practicante antigua. El
“servicio” propiamente dicho se refiere al grupopdgsonas que se encargan de servir la mesa
durante las comidas en el templo. Ademas existeqelipo de lavado”, el conjunto de personas
que, bajo la direccion del Jefe de Lavado, limp@nplatos y ordenan la cocina después de las
comidas. Parte de ellos son “fijos” durante cigstyiodo de tiempo, y otros son reclutados
voluntariamente al finalizar cada comida, bajocsld del jefe desamu El “equipo de cocina”
también esta compuesto por personas permanent@saypdantes voluntarios que varian cada
vez que se prepara la comida. Esta dirigido pteredq y se ocupan de preparar el desayuno, el
almuerzo y la cena. El “equipo de intendencia”, caeferimos mas arriba, esté dirigido por un
Jefe de Intendencia y se compone de dos o tresnaesrgjue ayudan a este ultimo. Todos ellos
descienden la montafia -donde esta el templo- eh@aeblo, casi todos los dias, para realizar
sus tareas. Otro equipo de trabajo es el denomifi@idode notg con personas encargadas de
registrar todas las palabras que el maestro prienuhwrante la meditacidon con un grabador v,
suplementariamente, como medida de precauciomrdefmanuscrita. Luego transcriben todo
lo acumulado en un cuaderno, y editan, traducgiybjican en el sitio web de la AZAL estas
ensefianzas. Otro cargo relacionado con este Udtsnab de “encargado de Publicaciones”, quien
dirige al “equipo de editores”.

Ademads, existen otras posiciones en las que coestipracticas y rituales estan
estrechamente imbricadas, como la de “encargadm aestura” -quien dirige a los que cosen los
hébitos tradicionales zen para ordenarse-, el fgada del fogbn” —que mantiene la caldera que

calienta el agua de las duchas-, las “claguetag® tgca unas maderitas a la noche para anunciar
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la hora de irse a dormir-, la “campanita del despéruna o mas personas que a la mafiana
recorren al trote todas las tierras del templo pispertar a los que estan acampando con una
campanita-, y el “encargado d#bjo’, quien mantiene el recinto donde se realiza lditaeion

en buenas condiciones, limpiando y acomodandoiantichente este espacio sagrado. Casi todos
estos roles de servicio también son efimeros ei¢aplun mayor o menor grado de
reconocimiento del practicante como alguien quecierto modo, merece realizar la tarea en
cuestion.

Por ultimo, un tercer sistema de posicionamientias@s la estructura formal de cargos
que la AZAL presenta en términos legales. Es llaan'ad burd” por la propia gente, y esta
estructurado en base a una serie de roles quaigraal distintos grados de autoridad, derechos y
deberes. Basicamente se compone de un president&sorero, un secretario, y varios vocales
titulares o suplentes. El objetivo del buré es que ndcleo de personas, miembros
comprometidos con el grupo, se hagan cargo deeleisiones administrativas de la comunidad.

En lo que sigue analizaremos con mas detalle cmmdna este buro.

5.3. Ladinamica del poder

Uno de los conceptos que propone Cohen (1979:4p4d7§ analizar la dinamica del
sistema politico es el de “toma de decision”. Lasislones de rutina constituyen parte del
funcionamiento normal del sistema politico, y coemglen asuntos administrativos vy
adjudicativos. Las decisiones administrativas seato para determinar como, porqué, dénde o
cuando deben hacerse o no ciertas cosas. Todakdasativas son legitimas, la cuestion es ver

qué alternativa resulta mas beneficiosa. En catabidecisiones adjudicativas se toman cuando
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se producen infracciones a la ley, o para resalisgutas entre personas que no pueden hacerlo
por si mismas.

Segun nuestra descripcion de las posiciones seciale el zen, las decisiones
administrativas -que conforman la estructura deralgd- se efectdan a partir de una posicion en
el bur6 o en la estructura ritual de posicionesdtivas. Esta estructura de autoridad, en cuanto es
una red de roles reconocida formalmente, es fa&cibloservar, pero la estructura de poder, en
tanto conjunto de interrelaciones entre aquellos lgucontrolan, es mas dificil de rastrear y
demostrar (Cohen 1979:31).Ahora bien, ambas instaison fundamentales si queremos realizar
un estudio politico, por ello, exploraremos la irgacion entre los sistemas de posiciones
sociales descriptos y la estructura de poder.

En este sentido, podemos demostrar que los titesnsis de posiciones sociales presentes
en el grupo estudiado estan estrechamente inteioeéalos. Un monje puede, al mismo tiempo,
realizar diversos roles ceremoniales, cumplir wmeibn directiva ritual, y desempefiar un cargo
en el burd. Desde luego, existe una correlacioredas posiciones sociales que un practicante
ocupa y la dindmica del poder que pone en jueg@ eida comunitaria —i.e. a nivel colectivo
existe una correspondencia entre la estructuraiteidad y la estructura de poder. Los monjes
antiguos son los designados para desempefar logmpéagantes roles ceremoniales —tambor,
ekq gran campana- lo que confirma y refuerza suigiestA su vez, ellos son los que detentan
la autoridad en el desemperfio de roles directivefe e la cocina tenzq jefe desamuy sushe,

y ocupan los cargos jerarquicamente superioresaldat buré de la AZAL.

Del mismo modo, un practicante con menos tiempla@munidad puede ser premiado
por su compromiso religioso —que se mide, por ejemgon la participacién durante todo el
retiro de un mes- con roles rituales como elkgesakumancampanita o pilar, y con cargos

jerarquicamente menores dentro del burd. Reciprectan los practicantes mas nuevos
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frecuentemente desempenfan roles de servicio gadls, como por ejemplo tocar la campanita
del despertar, participar del servicio de la comaayudar en la cocina. Es preciso mencionar
que, si bien la totalidad de los trabajos voluptgue un miembro de un grupo puede realizar no
implican una remuneracion monetaria, presentan lag&a de intercambio que implica un
ascenso en la posicion social del practicanteeAEste percibido por los demas miembros como
alguien activamente comprometido con actividadese guomueven el crecimiento de la
comunidad, es probable que aumente su capitall sode este modo pueda tomar decisiones o
expresar opiniones sobre diferentes cuestionesiaajevas, sociales y morales del grupo.

Con todo, las decisiones adjudicativas, tales cém@plicacion de sanciones y la
resolucion de disputas son desempefiadas exclusit@iper el maestro zen. En el marco de esta
religion existe una instancia tradicional de samcjde se denominanzaku La misma se refiere
a la aplicacion de una serie de golpekylesaku—diez, quince o veinte- a un practicante como
castigo por alguna falta cometida. En la actualidgdenzakuno es casi aplicado. Nunca
presencié en el trabajo de campo tal medida, aunguEdo relatos al respettoOtro tipo de
sancion que si he observado es expulsar a unanped® la comunidad, lo cual se debié a
diversos motivos: un monje con un dificil caragae habia tenido conflictos con la mayoria de
sus compaferos, otro monje que fue acusado de steldas fondos monetarios del templo en
alcohol —este monje era el “guardian del templanzlo no se realizaba ningan evento ahi y se
quedaba viviendo en este lugar para cuidar lagla@bnes-, y otro monje argentino que fue
acusado de propasarse con una practicante eusypaa,caso que, aunque segun se me dijo, no
fue una violacion, implico cierto grado de violensexual.

No obstante, como sefala Radcliffe-Brown (1947:X\é8 frecuente que, en pequefias

comunidades, las sanciones penales sean minimalssy’npues existen formas de controlar la

92 Seglin estas narraciones, el maestro Taisen Deshitpicaba con mayor frecuenciarehzaku.
% En nuestro caso, todas las personas que fuerstetdadas” pudieron volver al grupo zen despuésdEmpo.
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conducta de la gente por medios no fisicos talesoda “coercion moral”. En este sentido, el
maestro zen es muy habil en aplicar modos sutdesadcion.

Observemos un ejemplo de este proceso: durantanep@de Verano de 2007, el jefe de
samume comento que estaba bastante cansado de sangabilidad, porque trabajaba mucho, y
sefiald que su tarea no solo implica decir a losadequé hacer, sino que también debia
responsabilizarse de muchas otras cosas —panailesto menciond que si se rompe un cafio a
las cinco de la mafiana debia buscar la forma dglarlo-. Ademas se quejo de que “si las cosas
salen mal comienzan los problemas con Stéphan&idektro zen). Le pregunté como era eso, y
describi6é perfectamente este modo de sancion ntidgs@ mencionamos previamente: dijo que
primero éste empieza por “no registrarte, por noar@” —sobre todo cuando uno habla o le
dirige la palabra, y es una de las formas de sam#s temidas, por lo que parece: la ignorancia
del maestro-, y luego empiezan las quejas del misaiwe el desempefio de la persona en
cuestion. Le pregunté si a él le habia pasado gste dijo que es algo que él vio, pero que no
sufridé en carne propia, que hasta ahora a él halléa pasado.

Entonces, ademas de una sutil forma de sanci@ogleion moral es también una forma
de control que no necesita efectivizarse para dasylfuncion. Es entendible, por lo tanto, que
muchos de los practicantes que fueron responsdblésreas de direccion durante el Campo de
Verano de 2007, en algdn momento mencionaran lsacm que era su cargo, al punto que
estaban estresados y agotados.

Aqui volvemos al tema de la centralizacion del pode el maestro zen, y a los
fundamentos simbdlicos de tal poder. Como indicagDo(1979:47), el problema de como y
porqué en un sistema politico los actores aceptardeterminada direccion y creen firmemente

que hacerlo asi es la forma correcta de actuarsen@xplica meramente por los poderes
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coercitivos de la autoridad. Este poder coercitueede ser insuficiente, o incluso estar
totalmente ausente en el sistema politico.

Estas circunstancias nos introducen al conceptowdtira politica” de Cohen, entendida
como “el conjunto de ideales y simbolos que deenrilas metas y fines de la vida politica en
términos de las tradiciones de los miembros” (Cobh@r9:48). Existen determinadas culturas
politicas en determinadas estructuras de autorigath misma se aprende mediante una
socializacién politica primaria o secundaria. Emteendizaje, si es solido, otorga estabilidad al
sistema politico. Por ello, es importante en esiemento realizar un brevexcursugara indagar
en los mecanismos que crean y consolidan un ligerkegitimo en el zen. Analizaremos ahora
las representaciones que se ponen estratégicasreiego para fundar la jerarquia, el poder y

la autoridad del maestro.

5.4. Fundamentos simbdlicos del poder

Un tema central en las ensefianzas del budismoszehd®l linaje, una cadena historica
de ancestros que recibieron la comprension deldeesus predecesores, remontandose hasta el
Buda. El linaje esta compuesto por los llamadodrigrgas”, los legitimos sucesores de su
maestro que mantienen viva la enseflanza. Koseratthibnarra la historia de su linaje de la

siguiente manera:

Y después tuvo (el Buda) un discipulo a quien reEngmitié el Zen, era
Mahakashyapa. Después de la muerte de Buda, Mdtyams fue el primer
patriarca. Después de Mahakashyapa el Zen fuentiichs a Ananda. Asi en India
la esencia se transmitio de maestro a discipulogpi§esa Asi se transmitidé hasta
Ceilan. El gran maestro Prashnatara le transmitiZen a Bodhidharma, y

Bodhidharma fue a China. En China le transmitiZeh a Eka y asi todos los
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patriarcas en China. Hace 700 afios, un gran mapgm§s, llamado Eihei Dogen fue

a China para buscar el verdadero Zen (....) ylaBém se transmitié de la China al

Japoén. Es el Zen puro, es lo mismo que el Zen Indiomportante no es saber si es
chino, japonés o hindd, lo importante es sabermga& el maestro y quién es el

maestro del maestro, quién es el maestro del magstmaestro, hasta Buda. Eso es
lo importante. Al final, se transmitié6 hasta mi rstae, Taisen Deshimaru. Es el

Bodhidharma de los tiempo modernos (...) Mi maes#smitié el Zen en Francta

George Balandier (2004:122) sostiene que en lasdambes que se basan en un linaje, el
culto a los ancestros es uno de los soportes delrge los que estan en una posicion jerarquica
superior utilizan con el fin de justificar su prggi. De acuerdo con Stuart Lachs (1999), la idea
de un linaje de patriarcas que se remontan hasBudd es una estrategia que caracteriza al
budismo zen, la cual esta basada en el modelo @anfude respeto a los ancestros familiares.
Es un proceso de re-creacion de una comunidac@kstos espirituales, un “mito fundador”
que sienta las bases histéricas de la comunidal® &ste linaje recibe el maestro la legitimacion
de su posicion, pues constituye su ultimo eslali@zmo afirma Balandier (2004:20), “todo
nuevo poder sélo puede constituirse en relaciénetios (los ancestros, los notables)”. Es una
estrategia politica que establece una relaciomad entre los muertos y los vivos, pues no
todos los muertos se convierten en ancestros,l@®lque tienen un heredero de su cargo y su
poder.

Por otra parte, el maestro es el transmisor dehéstaria, la memoria de los ancestros,
ademas de su ultimo eslabon. Ser la concienciartuatdel grupo es una estrategia de poder,
pues “los unicos guardianes del saber sobre eldpasan generalmente los detentadores del
poder” (Balandier 2004:90). Hemos visto en el edpiinterior que los practicantes que reciben

la ordenacion en el zen pasan a incorporarseaélmitico y reciben un documento denominado

% Conferencia en elojo de Buenos Aires, marzo de 1994.
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en japonéketsumiakien el que estan todos los nombres de los maedesde el Buda hasta el
maestro que otorga la ordenacion, certificandceldéepencia a la familia del Buda del discipulo.
De modo que la idea del linaje funciona como esgiiatdiscursiva que centra la autoridad en el
maestro, quien narra y transmite el saber hist@&ta comunidad. El lider se convierte entonces
en el punto de union entre el linaje actual, ctusio por los vivos, y el linaje de patriarcas,
portador de los valores ultimos.

La comunidad de ancestros que constituye un lis@jeasa en la idea de la “transmision
deldharmd, acto por el cual un maestro lega al discipuledancia del zen, y de esta manera lo
convierte en su sucesor. No es, evidentementdinaje basado en la herencia de sangre o
familiar, sino que esta basado en una herenciateshi Surge entonces la cuestion de qué es lo
que se transmite en la “transmision”. EI maestredfoThibaut, se ha referido a ella en tres
sentidos diferentes. Primero, la transmision tiemeentido de una intuicién o un “conocimiento

silencioso™:

Esta cosa transmitida de Buda a Buda no es unipéda, no es una idea, no es un
conocimiento intelectual (...) es como un conocituesilencioso directo (...) Es una
intuicion, una certidumbre, una intimidad mas dkalas palabras, sin tocar la cosa,

sin necesidad de tener la certeza objetiva desidco

Segundo, la transmisién energética, en palabragaden, es “un acto objetivo, del
maestro hacia su discipulo. Este le transmitealiteente, si le considera digno, una energia fria y
luminosa que se denomina la médula del zen. Eggyiense transmite como el agua de una
botella a otra®. Notemos que la analogia del agua de la botejdigenuna exclusién de otros

maestros budistas (zen o no), pues no permite naficacion del linaje (no es que varias

% Kosen Thibaut, ensefianza oral durantzaekndojo de la Habana, Cuba, noviembre de 2001.
% Kosen Thibautmondo(jap: pregunta-respuesta) virtual, disponible evwzen-deshimaru.com
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personas reciben parte del agua). De esta mahatgesor legitimo del Buda es uno solo de sus
discipulos, y asi con los demas. En su libro “LadRecion Interior”, Kosen Thibaut (1996:43)

relata coOmo su maestro Taisen Deshimaru le traadefmédula” del zen:

Entonces Sensei se acercé a mi, exactamente ersaamosicion que habria de
tomar mas tarde ante el maestro Niwa para redido@mento de la transmision del
zen. Cuando uno esta de rodillas delante de sutmass energia, sshen su
espiritu, pasa a nosotros. Sensei me tomé de la,nyame la apreté durante un
tiempo que me parecié infinitamente largo, repdien‘you understandStephane?,
¢ccomprende Stephane?”. Yo no comprendia nadatgrepmoco podia decir que no
comprendia. (....) Senti que algo pasaba a traeémid algo frio e intimo, el
recuerdo que tengo es indefinible (....) sélo hqyince afios después puedo

comprender y afirmar que ese dia recibi la médellaeh de Deshimaru.

Por ultimo, la transmision tiene un sentido masamo al del legado de una ensefanza:

Si yo les explico lo que es el zen, es eso, elezaazeny el zen es la esencia del
budismo, que se transmitid -no es alguien que \e@ritdo- es la transmision de
maestro a discipulo: Buda le transmitio a su didoipMahakashyapa, Mahakashyapa
lo transmitié a Ananda, etc, etc, etc... Hasta thanante 82 generaciones. El Zen se

transmitié de maestro a discipulo, es la particdeaf”.

Aqui lo que los patriarcas le dejan como herenaasadiscipulos es la practicaziezen
y el maestro tiene la responsabilidad de transraticorrecta postura en la cual se practica,
ademas de las técnicas respiratorias y los métddosoncentracion que la acompafan. La
transmision se institucionaliza en shijo, una ceremonia iniciatica en la cual el maestro le

entrega al discipulo un documento certificandoestizacion espiritual. Recibir shijo significa,

" Kosen Thibaut: conferencia endeljo de Montevideo, Uruguay, diciembre 1995.
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dentro de la comunidad de practicantes, converinsein maestro zen. No se puede reclamar ese
titulo sin este documento. Porg#ijo el discipulo recibe toda la autoridad y el prestide su
maestro; en otras palabras, con él se legitima aastro zen. La critica a la tradicion de
Deshimaru y Kosen apunta a que en el Jap&hi@ se transmite de padre a hijo, como una
herencia familiar, sin una “verdadera transmisidel’zen.

Otra constelacion simbdlica que permite comprerdeimportancia de la figura del
maestro en el zen, es la nocion de los “tres tesbebbudismo”: el Buda, eharmay lashanga
Como se refirid en el capitulo anterior, cuando pegona se ordena, “toma refugio” en ellos.
Pero si bien esta triada es central en la mayeriaglescuelas budistas, hay una diferencia en
cuanto al significado que cada una le atribuyeloEBmarrafos precedentes pudimos observar que,
para el grupo que estamos estudiando, el maesttctusdiza en el momento presente al Buda de
hace dos mil quinientos afios, pues ha recibidaaasinision, esa “energia que pasa de un
recipiente al otro sin volcarse”, a través de c&sm generaciones. De modo que la figura del

Buda historico es secundaria, a diferencia de portancia que adquiere el maestro zen:

No creo en el Buda imaginario porque he tenidouxte de conocer verdaderos
Budas vivientes. Entonces prefiero los Budas vavdss imaginarios. He tenido dos
maestros, eran verdaderamente Budas, Budas viviem®o Shakyamuni Buda.

Entonces, si tengo que rezar, voy a rezarles g, eltty a rezar al maestro Deshimaru
y al maestro Niw&.

Existen otras escuelas en las que el Buda es ideogavenerado. Los antigugsitras
son estudiados en profundidad, pues revelan ldgakdel iluminado, el “verdademharma.

Sin embargo, en el zen @éharmaes la ensefianza del maestro, este Buda actugrguoencia

% Kosen Thibaytmondo del Campo de Verano de Barcelona, Espafa, Jel20D60.
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una doctrina adaptada a los tiempos modernos:dafi@nza no esta en los textos antiguos sino
que fluye del Buda presente.

El trabajo de campo ha revelado que, en la AZA4 Jéaturas de losusenesliel maestro
zen, y de su maestro Taisen Deshimaru, ocupangel loentral en las preferencias de los
integrantes de la comunidad; los antiggarasdel Canon Palitienen en cambio un lugar muy
secundario. De modo que tenemos un Buda gharmaactualizados, a los que se le suma el
tercer elemento: lashangaactualizada, compuesta por la comunidad de peadt@s del centro
zen.

Los tres tesoros son inseparables, si falta urgldg no existe el budismo. Por lo tanto,
la presencia del maestro zen se considera fundahpara practicar la meditacién, porque si no
es muy probable caer en errores de todo tipo ya$acen la blusqueda espiritual. Este es un
factor muy importante para mantener la autoridaldnaigestro, pues consolida su estatus al
considerar su rol como un requisito indispensahta pna practica acertada.

Por otro lado, existe una nocion nativa del podee habla de una fuerza que es la
sustancia del mismo. Su posesion otorga la caphddaactuar sobre los hombres o sobre la
naturaleza. Lo sagrado y lo politico se entrelapaes la capacidad de gobernar a los hombres
depende de un poder que se expresa en térming®seb (Balandier 2004:182). La nocion
japonesa d&i es el término relacionado con el poder y la eaeegi el zen. Eki se obtiene
mediante la practica de la meditacion, especialnenédiante el dominio de las técnicas
respiratorias. Deshimaru (1993) cuenta el casondantiguo maestro que tenia kintan fuerte
que podia matar una rata concentrando la mirade stla. Elki es el “poder vital”, la energia
césmica que mediante la practica de la meditacitrasmsforma en energia perséhakn las

conversaciones informales durante la investiga@8nfrecuente escuchar que determinada

% Por ejemplo, losamuraisde la antigiiedad buscaban desarrollar su poderepamnbate entrenando en
monasterios budistas para desarrollakigDeshimaru 1993).
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persona o maestro es “fuerte”, al referirse tahtbeaarrollo espiritual, como a la capacidad de
liderazgo de la misma. Cuando el poder de un nmestr es muy fuerte, aparecen satdhiso
poderes sobrenaturales, propios de los que séuminadd®.

El gran historiador de las religiones Mircea Eliadstiene que en la meditacion budista
se lleva a cabo un proceso que va en contra deltodpie caracteriza a la vida: opone al
movimiento del cuerpo la inmovilidad de &sana a la respiracion agitada y arritmica, el
pranayama;a la expulsion del semen fertilizador, su retemciél flujo desordenado de la
actividad mental, la fijacion del pensamiento. Segste autor, “el hombre que rechaza su propia
condicion, esforzandose por abolirla, es un horabdéento de lo incondicionado, de libertad, de
poder... al retirarse de la vida humana, el yoguentra otra, mas profunda, mas verdadera: la
vida misma del cosmos”. La salvacion implica metir esta vida profana para renacer en una
vida transhumana y “la muerte en condicion profsm#raduce en el plano fisiolégico, psiquico y
espiritual, mediante una serie de experienciascassy de poderes magicos” (Eliade 1988:101-
105). De esta forma tenemos un fundamento simbditgoder, relacionado con la préactica de
la meditacion como ascesis dirigida a acumular regaevital” y lograr tanto los poderes
sobrenaturales, como la capacidad de gobernarteiobres.

Profundizando en este ultimo aspecto del poderadagmpodemos decir que el maestro
zen representa un centro de accion politica erseiogdos diferentes: al interior y al exterior de
la comunidad zen. El primero implica una autoriégatiendida como “el derecho reconocido a
una persona o grupo, por consentimiento de ladadjaele tomar decisiones que conciernen a los
otros miembros de la sociedad” (Balandier 2004:&B)naestro zen supervisa los asuntos que
van desde lo ceremonial a lo administrativo. EiImuikosen se refirié, en un Campo de Verano,

al liderazgo politico de lashangaen los siguientes términos:

100 Algunos de los poderes son: volar, ver a lo legssuchar a la distancia, materializar y desméiteiael cuerpo a
voluntad, hacer llover, conocer el pasado, conekiituro (v. Eliade 1972:1988).
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Con la responsabilidad que tengo en el zen de Dwshj las dificultades que
tengo... Porque veo un error y me digo: "si a egter lo dejo avanzar va a destruir
todo esto." Y es lo mismo, es como gobernar un. ggssoy obligado a actuar,
objetivamente, politicamente. Enojarme con gerdeladarle la guerra a la gente. Es
terriblemente dificil, y me molesta enormementengérpractica. Y me imagino lo

que debe ser hacer politica en gran escala, cda gaa entiende aun menos.

El segundo tipo de accion politica, la que segdial exterior de la comunidad, responde
al imaginario zen del patriarca que est4d en cdaflcon los poderes establecidos en la
sociedad™. El patriarca zen es un centro de inconformismi@tipo que plantea la revolucion
como la verdadera alternativa para la crisis deulaanidad. Esto se puede ver, por ejemplo, en
la remera del EZLN (Ejército Zapatista de Liberachacional) que usé Kosen durante varios
afnos en sus visitas a la Argentina, o en la imagéiChe Guevara junto a la de un monje zen en
la portada de su libro.

De todos modos, la relacién con la politica es godly no estd exenta de tensiones. Por
ejemplo, aunque el propio hijo del Che Guevaraissigllo de Kosen en elojo de Cuba, un
Campo de Verano que se iba a realizar en La Habaoa varios afios fue prohibido por las
autoridades locales, y hubo que mudarse a otradipdra llevarlo a cabo. Uno de los requisitos
del gobierno era la presencia de un policia duréedepracticas de la meditacién. En las

siguientes palabras de Kosen vemos otro ejempésides relaciones conflictivas con la politica:

A los 17 afos decidi que queria volverme un radigid_uego encontré un maestro
que se llamabd.e Maitre Fue un hombre que me dio una conciencia politica.
Destruyo todo el apego que yo tenia hacia la familie daba mucho miedo: tenia

una barba larga, los pelos todos revueltos... noeos a los paises comunistas,

101 ver, por ejemplo, Besserman y Steger (1998).
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después a ltalia, nos ocurrieron historias impesihine aterrorizaba, me decia: “sos
un burguesito de mierda”, y yo trataba de escriléscribia poemas, él me decia: "lo
que hacés es una porqueria, tu madre es una plegadterrorizaba, pero era un
maestro. Estuve un afio con él, hicimos teatro vevamhario, y asi segui hasta que
llegdb Mayo del 68. Y ahi todo eso se convirtid ealidad, la politica... crei que
ibamos a hacer la revolucion, etc., y despuésads Rie casi una guerra civil. Ya ni
se sabia quién estaba con quién. La calle llefadecadas, tiros por todas partes, la
mafia mezclada con todo eso... Nadie era realmaumte. Y al final era un caos,
totalmente desalentador. Fue mi pequefia experielecla politica. Me dejé miedo
por la violencia.....Y ahora, por supuesto que @aedgas politicas, pero si empiezo a
hablar de politica 0 a pensar en politica, me emderY si quiero seguir realmente
esa via, la via de la politica, so6lo tengo unacdita: es el terrorismo. Realmente.

Matar gente, hacer una resistencia... pero esaswde locd$?

Entonces, para evitar la violencia de la acciémlteionaria externa, la alternativa es la

transformacion interior, que va a generar un carekterior:

Si queremos llevar a cabo la revolucién tenemoseamplear el arma magica que
nadie puede atrapar ni detener. Para conseguiragsta hay que trabajar sin
descanso sobre si mismo... el poder magicaadenesta mas alla de todo lo que

podamos control&¥.

Asi, la meditacion es vista como una fuente de pgde va a cambiar la sociedad. Es
propuesta por el maestro como una via alternatwa pacer politica. La revolucion es el ideal,
pero debe realizarse de una manera méas efectivengswiolenta, mediante la practica espiritual
de cada uno. Estas ideas politicas otorgan unalggaimidad y autenticidad al maestro frente a
sus discipulos, especialmente si tenemos en caeept&fil progresista, contracultural, y con una

fuerte conciencia social de muchos de ellos.

192 K osen ThibautmondoCampo de Verano en Chivilcoy, Argentina, Febfed85.
1%k osen Thibautlbid.
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5.5. Carisma, centralizacion y poder

Acabamos de mostrar como la estructura de autorzéad descripta en los primeros
apartados de este capitulo, se sustenta en basa aultura politica que tradicionalmente
considera al maestro como un Buda viviente, con gnam sabiduria para actuar y decidir
cuestiones de todo tipo. Profundizando en el estdél alcance de este carisma en la vida
cotidiana del grupo zen, un fenédmeno que siemppgdaai atencidn es que pareciera que ser
mirado y tenido en cuenta por el maestro es quézéscompensa simbodlica mas importante que
un miembro puede recibir; ademas, “existir” paranakestro es ser visto de forma diferente —con
mas respeto, con mas consideracion- por el resta demunidad. Y, a la inversa -como hemos
remarcado anteriormente- ser criticado o ignorastoep lider es una de las sanciones morales
mas temidas.

De modo que el poder que ejerce un miembro zenesstdchamente relacionado con el
reconocimiento del maestro. Este es el que nondwgérsonas que ocuparan los roles mas
importantes, y de esta forma el poder se encuentrarcado en una autoridad legitimada. Pero
como sefialamos, estas posiciones sociales sonraintensitorias y variables. Con frecuencia
surgen disputas por el poder entre los propios tmiesnde la comunidad —generalmente los mas
antiguos- que, sobre todo ante la ausencia del trnadachan por primar en la toma de
decisiones administrativas. Asi, hubo casos dedees porque algunos de los monjes antiguos
tomaron decisiones solitarias que luego fueron tmreslas por otrd®® Algunas de estas

disputas pudieron ser solucionadas por el maestic-por ejemplo, para manejar las fricciones

194 por ejemplo, cambiar el jeep del templo por unmicaeta usada, o gastar varios miles de pesogjanal
compra especial.
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surgidas entre dos facciones dejo de Rosaritf®, el maestro autorizé una fisién del mismo y
una division territorial del area de competencia:dojo en el centro de Rosario para la nueva
camada, y udojo en el sur de esta ciudad para el monje antiguentras que otras no, debido a
que son inherentes a una distribucién del poder amiglia que la que puede contener la
estructura de autoridad basada en roles ceremsnidée mando y de servicio, todos ellos
transitorios. En este sentido, argumento que lkacada y consolidacion del burd zen se relaciona
principalmente con la necesidad de crear posicialeesutoridad mas duraderas, estables vy
legitimamente reconocidas en la comunidad. En coeseia, parece oportuno realizar en este
punto una breve descripcion etnografica que gndfical funcionamiento del cuadro
administrativo zen.

Uno de los ultimos dias del Campo de Verano de 2@02aliz6 la Asamblea General de
la Asociacién Zen de América Latina -el dia antehiogbo una asamblea mas restringida, con los
miembros del burd y los responsabledd. En ella se voté un nuevo vocal, con voz pero sin
voto. En la Asamblea General, la primera de ept que se lleva a cabo en la asociacion, se
trataron cuatro puntos; el primero fue el infornger@mico del tesorero, quien dejaba su cargo.
El segundo punto fue el de los proyectos futuroslalessangha en cuanto a obras de
infraestructura. El tercero, -el que mas nos iseerefue la votacion de una “clausula de
compromiso”, que implicaba que todos aceptabarrotoglo de funcionamiento del templo que
se iba a publicar en el sitio web de la AZAL. Elsmb establecia que todas las decisiones
administrativas iban a pasar por la aprobaciérbdeb, sin excepcion. Si alguien realizaba una
compra sin su aprobacioén, debia reponer el dinastago. También se voto6 la renovacion del
cargo de presidente. EI monje que lo ocupaba @®rnsona de confianza del maestro, y este

altimo sefialé en la Asamblea que aunque la Asdoiaein términos formales requiere la

105 Entre un viejo monje que lo habia fundado hacehmsiafios, y que recientemente volvié de Europaugssge
vivir un tiempo alli, y la nueva camada de jévepexcticantes que se hicieron cargo del mismo eerngiss del
primero.
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votacion anual del presidente, a él le gustabaegtee monje ocupara el cargo y por lo tanto no
era necesario votar todos los afios la renovacibcadgo.

En este ejemplo podemos observar como se efecttentealizacion del poder en el buro
—sobre todo en cuestiones concernientes a la tendaasiones administrativas y economicas de
importancia- y, a través de éste, en el mismo m@agsties cada decision es examinada por su
presidente, el cual, a su vez, consulta todo comaeistro. De modo que el buré es el instrumento
administrativo del maestro en su ausencia. Cadadarios puntos tratados en la Asamblea fue
votado con la alternativa de “aprobacion”, “absiénty “negativo”. Practicamente todos fueron
aprobados por unanimidad. Posteriormente dialognévarias personas sobre la Asamblea; en
términos generales ésta fue percibida como posiivas practicantes se sintieron agradecidos
por la oportunidad de participar en las decisiateisangha Creo que este evento, a la vez que
reafirma la centralidad del poder carismético deéstro a través de un organismo administrativo
que responde a él, crea un sentimiento de partidip@&olectiva en la toma de decisiones.

Para concluir este ultimo capitulo, es pertinem&atar que, en nuestro recorrido por las
relaciones sociales y de poder en el budismossepuede observar cdmo la politica es uno de
los escenarios donde se desenvuelven las estrsictarsignificacion en virtud de las cuales los
hombres dan forma a su experiencia (Geertz 199Y:262 dimension politica del zen se
encuentra estrechamente relacionada con la dimessibolica y la normativa, y el ritual es un
ambito fundamental de articulacion entre estasuntsas. Como sefiala Abner Cohen, el ritual se
compone de complejos simbdlicos que tienen entse cauwacteristicas principales la de ser
intencional, en el sentido que impulsa a los hosbractuar, jugando un rol fundamental en la
articulacién de las agrupaciones politicas y dedteciones de poder entre individuos y grupos
(Cohen 1979:58-59). La politica en tanto ritualues afirmacién de la vida colectiva, pues “a

través de los rituales se constituye la colectiviga por ende, continuidad: continuidad en el
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espacio (reuniendo a quienes pertenecen al misrdenpr y continuidad en el tiempo
(conmemorando la persistencia del orden colectiflg@thner 1982:46).

La autoridad en el zen se legitima, en primer lugarel carisma del maestro: es, como
diria Max Weber (1964:172), una autoridad cariscaatique descansa en las cualidades
excepcionales de una persona. En otras palabragretho reconocido” del que habla Balandier
(2004:63), es posible porque, como dice Berger XBDj “la autoridad politica es concebida
como agente de los dioses” (0 de los Budas), agicder, el gobierno y el castigo humano se
convierten en fendmenos sacramentales, en canaldecuales se hace a las fuerzas divinas
influir sobre las vidas de los hombres”.

Paralelamente, la distribucién de roles y de pos&s sociales nativas constituyen una
constelacion de relaciones de poder cristalizasdasekaciones de autoridad tradicional, que
descansa en la creencia en la sacralidad de thsitrzes que rigieron desde lejanos tiempos y en
la legitimidad de los sefialados por esa tradiciara ejercer la autoridad (Weber 1964:180).
Adicionalmente, como hemos visto, existe un cuaablministrativo que ejerce una funcién
burocratica, fundada en la pretension de ser r@adagior todos los miembros de la Asociacion.
Segun Weber (1964:197), con el pasar del tiempdolainacion carismatica da lugar a un
proceso de tradicionalizacion y/o racionalizacidebido al interés de los miembros de un grupo
en la permanencia de la comunidad y al interésubelro administrativo en cimentar su posicion
en una base cotidiana duradera. En el zen, sidndas comienzos de los grupos prima la figura
del maestro como Unico agente de autoridad calismatosteriormente —cuando los grupos
comienzan a crecer-, se emplean cada vez mas dagegadicionales de posiciones sociales que
crean una estructura de autoridad sobre la cuah@a la comunidad. Y por dltimo, como en
nuestro caso de estudio, aparece cada vez con wmedizafuna estructura de autoridad

administrativa burocratica que cristaliza rolegpdder legitimos y los perpetta en el tiempo.
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De todas formas, no debemos dejar de tener enacgaet al menos en nuestro caso, las
tres formas de legitimacion del poder estan esareelmte articuladas y coexisten al mismo
tiempo. Mas aun, la estructura de autoridad adtnatiga, racionalizada y burocratica, cumple
un rol importante en asegurar la autoridad carisaéel maestro, ya que le permite a éste seguir
controlando los asuntos de la comunidad en su eiasamediante la delegacion del poder en
agentes de su confianza. Estos, reciprocamentensars su autoridad a nivel formal en la
estructura administrativa racional, pero, en ultimgtancia, son legitimados por el apoyo de la
autoridad carismatica del maestro zen. En todo, cescevidente que los roles rituales que
componen la institucién zen adquieren un alto greldegitimidad debido a que se encuentran
sancionados religiosamente. Parafraseando a PettgerB3 “cuando los roles y las instituciones a
las que pertenecen estan dotados de significad$mica, la identificacidbn que experimenta el

individuo con ellos alcanza una nueva dimensioA7(t53).
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Conclusioén

Este trabajo analizo el tema del ritual en el bmdigen argentino, indagando la forma en
que el mismo crea un contexto espaciotemporal dagnstituye una tecnologia del ser que
parece producir cambios psicofisicos en sus miembionfigurando un nuevo habitus- y
proporciona una manera de objetivar simbdlicamérgemismos mediante un rito de pasaje.
Ademas, el ritual se revelé un transmisor de um<tteligioso y como un mecanismo para
configurar una red de posiciones sociales y deestast distribuciones de poder y autoridad
diferenciadas.

Creo que un aporte de esta tesis ha sido mosteatagdinamica real de la practica del
budismo zen en la Argentina tiene poco que verlaaoncepcion intelectualista y orientalista
del mismo, que lo considera como un texto —i.e.filosofia, una doctrina, una cosmovisiéon- sin
contexto. En este sentido, hemos podido observair que el contexto (ritual) es de cardinal
importancia a la hora de recrear el budismo zeal |tec manera en que algunas personas de clase
media, con un alto nivel de instruccion y un vickbil con el catolicismo practican meditacion
en el marco de una comunidad religiosa. Ademasprekente texto ha contribuido al
conocimiento de una de las heterodoxias menosiadagidel campo religioso local narrando la
historia de los centros zen argentinos y los rabgegos de su cosmovision.

Tras este recorrido, me gustaria finalizar con ndlisis relacional que, de la mano de
Pierre Bourdieu, permita establecer una serie deegmondencias en el conjunto de los datos
etnograficos observados. Para este autor, la visgdmundo es una division que distribuye el
cosSMos en términos opuestos y complementariosebimite constituye las cosas separadas
como separadas y por una distincién absoluta, qupuede ser franqueada sino por otro acto

magico, la transgresion ritual” (Bourdieu 2007:33D¢ modo que el principio de la practica
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ritual radica en la necesidad de reunir instansggsaradas, o de dividir los productos de esta
integracion. Bourdieu argumenta que podemos cordpretie manera general unas practicas y
representaciones dadas si conocemos sus prind@ids/ision fundamentales y si aplicamos los

dos esquemas operatorios mencionados anteriormi@meinion de los contrarios separados y la
separacion de los contrarios reunificados.

Pensando los temas tratados en las paginas aete@opartir de estas concepciones
tedricas, creo que en el zen existe una oposicidrnaipio de divisién cardinal establecido por
el ritual, junto a una serie de principios de dériscomplementarios 0 secundarios al anterior,
todos ellos a distintos niveles ontol6gitdsAsi, nuestras practicas rituales presentan ugied6
vinculada con ciertos principios que las estructulaos mismos se presentan de a pares en
relacion de oposicion, y se vinculan entre si pgadiones de homologia. En los parrafos
siguientes intentaremos delimitar claramente digitoxipios Yy niveles, para luego determinar
una serie de equivalencias que permitan integrddas modo esquematico.

El principio bésico es la division sagrado/profague a su vez contiene en si la dicotomia
entre tiempo y espacio sagrado/tiempo y espaci@mpoo Hemos referido en el capitulo 2 cémo
el ritual crea, instituye y segrega ambos, a la qee permite un pasaje entre una y otra
dimensiont””. Ademas, en el Capitulo 3 no sélo analizamoslkvancia que adquiere en el zen
el contexto intersubjetivo de la practica de la maetbn, sino también la forma en que se realiza
el pasaje del cuerpo, la mente y las emocionesapasf al cuerpo, la mente y las emociones
sagradas, configurando un nuevo habitus psicofigiqai, el ritual —y ahora me refiero sobre
todo a la practica de la meditaciéon zen- opera comdiador entre uno y otro estado del ser.

Asi, existe un doble sistema de estructuracién,updado una estructuracion objetivada

que implica un espacio y un tiempo sagrados riteats constituidos, con sus reglas y

198 En el Cuadro 4 se presentan sintetizadas estas.id
197 Mas aln, incluso diluye las fronteras entre dsistancias (cfr. Capitulo 2, especialmente nofeaB7).
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condicionamientos y, por el otro, una estructura@abjetivada en un sistema de esquemas de
percepcion y de accion, que seria lo que aqui hendimadohabituszen. Y, de acuerdo a lo
observado en las paginas precedentes, podemosalfgme el nexo articulador entre la
estructuracion objetiva y la subjetiva esta dadol@® modalidades somaticas de atencidn. Las

mismas definen una nueva relacion psicofisica domwndo y, por lo tanto, constituyen

verdaderas tecnologias del ser.

Cuadro 4. Principios que estructuran las practitaales

1° Principio de divisién

2° Principio de division

Nivel ontoldgico

1 ! 1

Profano Sagrado
Cap. 1 Manifestacion No manifestacion

Relativo Absoluto

Forma Vacio Cosmoldgico

Samsara Nirvana

La creacion Dios

Cap. 2 Dimensién secular Dimensidn religiosa

Vida cotidiana

Vida en la sangha

Socio-cultural

Tiempo y espacio profanoTiempo y espacio sagrado
Cap. 3 Identidad egodica Naturaleza de Buda Identitario
Emociones negativas Emociones positivas Emocional
Bonnos - Kontiry sanran Samadhi — Hishirio Mental individual
Cuerpo viejo Cuerpo nuevo Corpora
Cap. 4 Subjetividad profana —| Hijo de Buda - Monje | Ordenacion
Laico
Renacimiento sagrado simbdlico
Muerte profana “
Vestimenta suprema, | Costura ritua
Trapos impuros universal y beatifica”
Cap. § Autonomia Heteronomia

horizontalidad

verticalidad

Socio-politico
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Por otra parte, en el capitulo 5 investigamos fteémlica de las relaciones sociales en el
zen y descubrimos que de ningin modo sigue un mdaglzontal. Al contrario, se encuentran
articuladas de modo jerarquico, polarizado en dida la centralizacion del poder por parte del
maestro. Esta estructura vertical se encuentraalisgla en base a un sistema de posiciones
sociales bastante complejo, ya que combina umsstie posiciones religioso, uno ritual y otro
“secular” o burocratico. En dicho capitulo obsergangue el ritual en general es mediador del
poder, pues este, como hemos dicho anteriormeoméicne los valores de la cultura en la que
esta inserto. La autoridad del maestro y la dedfison en cierto sentido equivalentes y, por ello,
pueden sustituirse una a la otra. Citemos un pajeateplos de esto.

Durante el Campo de Verano, el maestro decideatiiemte la hora del despertar y de irse
a dormir (en ese momento suenandisjueta$, lo cual es en si mismo un acto de poder. Una
vez, durante un almuerzo se anuncié que el dia tdmminaba a las seis de la tarde, por lo que
todos debian estar a esa hora parasashu En clima relajado varios pidieron retrasar la
finalizacion del dia libre una hora mas (que gdneate se disfruta en Capilla del Monte), y
otros se sumaron al pedido en un clamor colecBmaestro Kosen dijo en voz muy fuerte algo
asi como “jsilencio! el zen no es democracia”.

En otra ocasion se realizo una fiesta despuésealérplizara unaeshin Al llegar la hora
estipulada por el lider en la cual ésta debia teamiasclaguetaspasaron a tocar su llamada al
silencio y el descanso. El maestro, junto a muchas, estaba en plena diversion y, segdn me
comentaron, dirigio algunos improperios adigjuetas

Estos dos sucesos nos indican que el ritual negsciable salvo para aquel que delega
en él su autoridad. Violar los preceptos rituakesire sacrilegio analogo a resistirse a la autoridad
sagrada. En estos casos, el ritual en si no exgtado, lo que es sagrado es lo que representa o

sustituye, i.e. la autoridad del maestro. En eipricaso el maestro deja bien establecida su
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autoridad mediante la institucionalizacion de pswuttualizadas; en el segundo caso deja bien
establecido que esas pautas no se aplican a ébmBispongo de mas ejemplos similares, solo
me limitaré a narrar uno mas, esta vezligb del Jardin

En una entrevista, Pablo, el miembro de este cemnoya citado en otras ocasiones,
remarco que cuando el maestro no esta, el rituell maestro, y que seguir al maestro es seguir el
ritual. Luego relaté una anécdota que ilustra pstdgo. En cierta época, la guia de su centro zen
—Aurora Oshiro- estaba practicando en Japon, y @rgs mas estaban a cargo dejo que
funcionaba en el Jardin Japonés de la Ciudad dadBukires. Un dia surgié una disputa muy
acalorada sobre la forma correcta de desempefr@uah Especificamente, el desacuerdo giraba
en torno a si la caligrafia de la palabka”, que adornaba las tazas usadas en la ceremdnig de
debia mirar hacia el frente o dirigirse al que hedli té durante dicha ceremonia. Cada uno
brindaba su justificacion sobre este punto, y &ukién fue muy intensa, generando fricciones
en lasangha Cuando, por fin, volvié la maestra, le preguntasobre la forma correcta de hacer
este ritual: ella dirimi6 la disputa enunciando [pgmente cual era esta forma correcta, tras lo
cual algunos sonrieron satisfechos. Acto seguidmotla taza y bebié de ella de la forma
incorrecta -esta vez sonrieron los otros.

Nuevamente, aqui podemos ver que el ritual sustilynaestro, y que éste —y solo éste-
tiene la autoridad legitima no solo para decidiiolana correcta de realizarlo, sino también para
transgredir esa forma. En estas ocasiones el raapuesta su capital simbdlico en una
operacion arriesgada, la de rompeilllzsio del ritual —i.e. la creencia de que tomar té de un
determinada forma especifica es mejor que otraafguna razon (ya sea religiosa, estética,
filosofica o cientifica) que no sea la de la metztariedad- y dejar claramente establecidos los

valores verdaderos. Los mismos se encuentran ladsl en lo que hemos llamado cultura
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politica del zen, la que se puede resumir diciequi® es el conjunto de representaciones que
considera al maestro como un buda actual, unwseiriado cuyo estatus es divino.

Por otra parte, en el capitulo 4 distinguimos ltssrde pasaje relacionados con la esfera
sagrada del zen —toma de preceptos, ordenacionsticang transmision dedharma, de los
vinculados a la esfera profana —nacimiento, casdmig muerte. Y observamos que soélo son
relevantes los relacionados con la primera esfera,al pasaje de un estado profano a uno
sagrado de la subjetividad. Este pasaje se enauestiechamente vinculado con un simbolismo
de muerte y renacimiento. Aqui es preciso remajaarlos rituales y los simbolos asociados a
los ritos de paso zen tienen una importancia fureddah pues permiten establecer una serie de
homologias que articulan la construccion ritualtaehpo y el espacio sagrado, la produccion de
un habitus zen y la estructuracion ritual del sistgerarquico de posiciones. En este sentido,
hemos visto que éesacondensa simbolos que pueden ser agrupados ededssbasicas: por
un lado, la de la transformacién de la subjetividaglor otro lado, la de la patriarcalidad.

En el primer caso, ddesaes simbolo del cambio o del pasaje de un cuemjo @ uno
nuevo, de cualidades emocionales negativas a \@sitde la muerte simbodlica a un estado
profano al renacimiento en un estado sagrado.oydanacion no sélo simboliza ese proceso sino
que también lo confirma, lo refuerza, y en cieaiarfa contribuye a producirlo. Llegando incluso
mas lejos, creo que késaes a nivel simbdlico lo que la corporalidad esvalifenomenologico.
Por ello es tan importante coserse el prd@sao rakusy al igual que practicazazen®por si
mismo”, “poniéndole el cuerpo”, como se dice eaeal. Elkesase confecciona concentrandose
en cada puntada sobre la tela, idealmente cadaa@ép es un punto en la costura, que con
tiempo y paciencia forman una linea continua. Asing, se dice que cuando uno se concentra

durante ekazenren el “aqui y ahora”, y no se pierde en pensamsesvbre el pasado y el futuro,
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cada momento se transforma en un punto de pler@ecmm: sumando estos puntos la vida se
transforma en una linea ininterrumpida de instaptesentes.

De modo que al cuerpo, la mente y las emocionefamee se le aplican una serie de
operaciones, se los sitlan o regulan de una detadaiforma ritualizada y la alquimia se realiza.
Homodlogamente, a las telas impuras kKeta se las corta y se las cose en cierta forma, y
transmutan en la vestimenta mas preciada, en etoobagrado por excelencia para los budistas
zen. Ahora bien, siempre se requiere del maesti qpee elzazensea verdadero o que lasa
sea consagrado. Se dice que sikesb-0 el maestro- etazeres “pura gimnasia”.

En sintesis, ekesay la ordenacion nos hablan del pasaje de lo poofado sagrado
caracterizado por cuatro principios. Primero, dued@sito de uno a otro estado es efectuado por
el propio practicante, el cual se cosaakusuo sukesa o hacezazencon su esfuerzo personal.
En este caso, existe un componente de agenciaidodiv Segundo, que en cierta forma la
realizacion correcta de estas practicas dependm g@der superior que consagre el acto, o sea
que una de las cosas que debe hacer el practieang®meterse a una autoridad. Aqui el
componente es de heteronomia subjetiva. Y tergemlos dos factores anteriores son necesarios
(por un lado, la practica de coser, y en genagbréctica de la meditacion; y por el otro, la guia
del maestro en efiojo y la ordenacion) y sin alguno de ellos la alquinme& pasaje o la
transmutacion que hace de telas impuras un magtada del hombre y el cuerpo viejo un buda
viviente, no se produciria.

En este sentido, en el capitulo 4 encontramos gkesaes el objeto de fe del monje. El
maestro Taisen Deshimaru remarcaba que es défwdrtfe en si mismo, o incluso enzaken
pero que tener fe en késaes posible. Pero la fe enladsaes fe en las cosas que representa el
kesa por un lado, es la conviccién en el poder de-tnatosformacion y, por el otro, es confianza

en el maestro.
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Sin embargo, creo que, desde este punto de Vist@estro no representa otra cosa que el
potencial del discipulo, es lo que este (ltimo yapero todavia no asuffie O sea que, sila
cosmovision zen dice que todos tienen un ego illoispero que existe una identidad verdadera
que es comun a todos y que es preciso descubl@gatdla autoridad en el maestro es como
seqguir la autoridad del propio ndcleo esencial gctado en otro. El “verdadero ser” del
practicante se encuentra velado en y para él mipero, visible y actualizado, - al menos en sus
consecuencias practicas, en su actuar, hablar idideen el maestro zen. Se tiene fe en el
maestro porque se tiene fe en uno mismo, en laeexia de esa naturaleza de buda dentro de
uno mMismo, y porque existe la creencia de que ektraencarna dicha esencia.

Por ello, la rendicion y la subordinacion de laniiidad ilusoria (el ego) a la verdadera
“naturaleza de buda’ es, a nivel de la subjetividadque la entrega del poder y la voluntad
personal a la autoridad del maestro es al nivéhsleelaciones intersubjetivas. En otras palabras,
la centralizacion del poder en la figura del maeggn se encuentra vinculada a un proceso
subjetivo de una entrega —parcial, fragmentariyntaria, y sin embargo de forma no reflexiva-
de la personalidad propia hacia una identidad reé&sadera proyectada en el maestro, de modo
que esta sumision al maestro de alguna forma p@adépresenta la liberacion de las cadenas
de la propia subjetividad. Es algo asi como si eded de obedecer a la propia identidad
verdadera, real, sea realizado por medio de laieh&d a la figura del maestro o a la estructura
ritual™®®,

Esta perspectiva nos permite superar contradicsienére practicas y representaciones

sobre el zen, i.e. entre los discursos tales camed‘cada uno debe buscar el buda en si mismo”,

198 Aqui me remito al esbozo de la cosmovisién zem{@m 1) y a los fundamentos simbélicos del pd@apitulo
5).

199 sjtuacién simbolizada en shmpaj el acto ritual de arrodillarse y tocar la frentm el piso delante del maestro
o de la imagen del Buda que, recordemos, se diesiqboliza reverenciar el buda que hay en cada uno
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“si te encuentras al buda, matalo” o “no pongaguma cabeza por encima de la tuya”, y las
relaciones jerarquicas y de poder efectivamentergbdas en el campo.

Recapitulando lo anterior, podemos afirmar queldrudismo zen existe un principio de
division fundamental entre la esfera sagrada ysfara profana, que a su vez se expresa en
distintos niveles tales como el espaciotemporasubjetivo o fenomenoldgico y el politico. El
ritual permite tanto segregar estas dos esferas posibilitar el pasaje entre una y otra. Ademas,
se pueden establecer relaciones de homologia d gim#dlico entre cada dimension,
especialmente con las representaciones asociadtsdg pasaje de la ordenacién zen.

Finalmente, es preciso advertir que muchas cuestidoeron dejadas de lado por
cuestiones de espacio. Algunas de ellas fuerondalas en otra parte como, por ejemplo, la
indagacion sobre las representaciones y las releside género dentro del contexto del budismo
zen local'® y el estudio de las condiciones de reproduccibieriades y los mecanismos
simbélicos o rituales que apuntalan la ética ecacente los practicantes budistds

Aln asi, muchas otras cuestiones permanecen sloraxpUna lista tentativa permite
distinguir varias problematicas que seria interesaxplorar en futuros estudios. Primero, la
identidad zen a nivel individual y colectivo y, estrecha relacién con lo anterior, el tema de las
conversiones, i.e. la forma en que se lleva a ehb@nsito religioso por parte de sus miembros.
Segundo, la profundizacion del analisis de la cessian zen teniendo en cuenta las
especificidades que presentan cada grupo al resplestcero, los mecanismos de transmision de
las representaciones sagradas y, en particulagl ejue juega la textualidad en este proceso.

Cuarto, la relacién entre el budismo zen y los wedle comunicacibn masivos. Quinto, las

MO En Carini (2007) se puede observar un primer aceiento a esta problemaética.
111 ver Carini (2008) para un estudio de esta cuestiéon
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relaciones de poder entre grupos budistas zentrg éstos y otros grupos budistdsSexto, la

posicion de los mismos dentro del campo religiageratino, sus relaciones con las instituciones
religiosas predominantes en el pais y las estegeatg insercion en el contexto argentino a nivel
social y juridico. Y, por ultimo, los lazos que sirlan a los grupos locales con el campo religioso

budista internacional, especialmente con la estracclesiastica del zen japohiés

12 Aqui pienso en la propuesta de Oliver Freibergef1:58-71), quien sugiere tres dimensiones deaict&n que
categorizan las relaciones interbudistas e infgiosias: la dimensién institucional, la étnica yrédigiosa (esta
Ultima subdividida a su vez a nivel de linaje, deuela y de vehiculo).

113 Cfr. Usarski (2006b) para un ejemplo de este dipestudio.
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Glosario®#

Aikido: arte marcial japonés moderno, fundado en la posgueor Morihei Ueshiba. Se
caracteriza por sus movimientos circulares y flajdoor su filosofia de la no-violencia, y es
conocido como una de las artes marciales con magotenido y propdsito espiritual
(principalmente en clave budistalyintoistg.

Ango: ver “Campo de Verano”.

Asana* postura de yoga, una de ellas es el loto, la ppskeita meditacion.

Bodhisatvé: ser iluminado que regresa al mundo de los fenémgara salvar a otros seres.
También designa a la ordenacion previa a la de enze en los grupos relacionados a Taisen
Deshimaru.

Bonno: literalmente “lo que perturba o aflige”, pensanusny deseos que son la causa del
sufrimiento.

Buda*: adjetivo que significa “el despierto”, designalalda histérico, Sidharta Gautama o
Shakyamuni Buda, y también a todos los que combaél obtenido la iluminacién y se
despertaron. Al maestro zen se lo considera un bivgante; al mismo tiempo, se considera que
todos los seres poseen desde siempre la “naturdéZauda’, la iluminacion, aunque no sean
conscientes de ello y no actualicen su potencial.

Busho Kapila sutraque se canta durante las comidas ceremoniales

Campo de Verano periodo de retiro y vida en comunidad para practimeditacion zen.
Tradicionalmente duraba los tres meses de la éstade lluvias de la India, cuando los

discipulos de Buda se congregaban junto a su rogesta recibir ensefianza y practicar en un

14 os vocablos sefialados con un asterisco (*) tiemenrigen sanscrito, a diferencia del resto depkdabras en
cursiva que son japonesas.
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sitio al abrigo de las inclemencias del tiempo.l&Argentina realizan el Campo de Verano los
miembros de la AZAL, durante el periodo de un reasgl templdShobogenii

Canon Pali vasto cuerpo de ensefianzas en idioma pali, guéenue hablaba el Buda, que
contienen una recopilacién de sus sermones, rdalizer sus discipulos luego de su muerte
Chan: zen chino

Claguetas dos blogues de madera rectangulares que se godpée si produciendo un sonido
seco, empleado para varias ocasiones ceremoniadesar el ritmo del Busho Kapila, llamar la
atencion cuando edushou otro de los dirigentes tiene que dirigir la pataal resto, o para
indicar la hora de irse a dormir (en este casdd@sjuetas”, como se llama a los que cumplen
este rol ritual, recorren el templo haciendo s@uanstrumento).

Dharma*: concepto polisémico, designa en esta tesis, podado, a la totalidad de las
existencias y de los fendmenos perceptibles, yepotro, a la ensefianza dada por el Buda o por
un maestro.

Do: camino, via espiritual.

Dogen patriarca del zen japonés que difundio la escsmi@aen su pais en el siglo Xll, luego de
estudiar budismohanen China. Escribié éhobogenzauna de las obras filosoéficas y religiosas
mas importantes de Japon.

Dojo: en este contexto, lugar donde se practica médlitaen, pero en realidad significa “lugar
donde se practica la Via (o ‘camino espiritualPor ello se designa también conaojo’ el
lugar donde se practica artes marciales japonesas elkarate-do(“camino espiritual de las
manos vacias o sin armas”aido (“camino de la armonizacion de la energia”kehdo(“Via

del sable”) y ekyudo(“camino del tiro con arco”).

Dokusan entrevista privada con el maestro zen
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Eko: sutraque se recita al final de la meditacion compupstauna dedicacién u ofrecimiento de
los méritos detazery una veneracion a los patriarcas zen.

Fuse forma ritualizada de dar dinero u otro don al stiae a otro practicante zen o askngha
Gaitan: antesala dalojo, separada de éste por una viga.

Gaki: espiritu hambriento, con un enorme estdmago yhota y garganta extremadamente
chica.

Gasha saludo ritual donde se unen las palmas de la®snata altura del rostro y se realiza una
leve inclinacion del torso hacia delante.

Guenmai sopa tradicional que se come despuészdebnde la mafiana en muchadejos.
Compuesta de arroz integral, puerro, nabo, aplmlzey zanahoria, hervidos durante tres horas
y condimentados cogomasio(semillas de sésamo tostadas y sal marina) y dalsaja.

Hankafusa posicion de meditacién en medio loto.

Hannya Shingyo sutraque se recita después dakzen muy comun en el budismmahayana

Hara: centro energético situado en el abdomen, undasccaentimetros debajo del ombligo, que
es considerado por la medicina y la filosofia chirfjaponesa como el centro energético del ser
humano. Muchas veces se utiliza como foco de aiemtirante la meditacion.

Hinayana*: “pequefio vehiculo” forma despectiva de llamdralismotheravada

Hishiryo: estado mental correcto durante la meditacion, desmmo “pensamiento absoluto” o
“pensamiento mas alla de los pensamientos”.

Jikido: significa “diez ojos”, es el rol ritual de quienntrola los tiempos y cuida dedzende los
demés durante la meditacion.

Kai: preceptos, normas éticas del budismo y del zen.

Kaijo: tambor que se toca después de la meditaciériazgas veces como horas del dia sean.
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Karma*: “accion”, teodicea budista segun la cual lasuristancias presentes de una persona
estan causadas por sus acciones pasadas en Bsirasevidas.

Kekafusa posicion de loto completo.

Kesa héabito del monje zen de forma rectangular compugsr cinco, siete, nueve o mas bandas
de tela, cosidas de una forma transmitida tradédioante. Es el objeto sagrado del budismo zen.
Ketsumiaku significa “linea de sangre”, es un documento geentrega al monje zen donde
figuran los maestros de su linaje, desde el Bu@ky@muni hasta el maestro actual que le dio la
ordenacion. Este documento tiene los sellos ofisidke este Ultimo y en cierta forma autentifican
la ordenaciéon del que los porta. En la AZAL, los e ordenan deodhisatvasreciben un
ketsumiakuesumido, en el cual figuran solo los principadaesiarcas del zen.

Ki: energia fisica y psiquica, principio energétinversal.

Kimono: vestido de tela de color negro, suelto, utilizaotwr laicos obodhisatvaspara la
meditacion zen.

Kinhin: meditacion zen que se realiza caminando. Vagéarsel grupo en su velocidad y forma,
pero siempre se emplea para separar dos perioaonedi@cion sedente y estirar las piernas.
Koan: problema paraddjico planteado por el maestrodisiipulo que no tiene solucion desde la
perspectiva de la mente racional.

Koloma vestimenta del monje zen de origen chino, deufacmucho méas compleja que el
kimonq usada debajo d&ksay sobre ekimonoblanco.

Kontin: estado mental de oscuridad, sopor y adormecimduntante la meditacion zen.

Ku: vacuidad, vacio.

Kusen ensefianza oral pronunciada por el maestro zemtdula meditacion

Kyosaku “baston del despertar”, es un trozo de maderaldmledor de un metro de largo,

empleado por ekyosakumaro el maestro para golpear la zona muscular ehtceetio y los
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hombros del discipulo, a fin de disperkantino sanran y asi desbloquear la energia y eliminar
la tension o el adormecimiento. Generalmente seaagl que asi lo requiera.

Kyosakuman rol ceremonial de la persona que aplickyelsaku

Loto (postura del): en japonékekafusg postura de meditacion con el pié izquierdo cathx
sobre el muslo derecho y el pie derecho sobre slanequierdo (y viceversa). Se dice “medio
loto” a la postura que implica poner solo un pigbardel muslo opuesto.

Madera (campana de): cuadrado de madera que se golpeancorartillo del mismo material
para diversos fines rituales.

Mahayana literalmente “gran vehiculo”, forma de budismoegge esparcié por China, Corea,
Japon y el Tibet. Es, junto contberavada una de las dos grandes subdivisiones del budismo
A diferencia de aquel, que tiene como idearaht (sabio iluminado pero solitario), se considera
como el héroe espiritual maximotadhisatvaque busca ante todo salvar a los demas.

Mantra: forma verbal religiosa empleada con fines magoseditativos

Metal (campana de): se emplea para anunciar que la casiddista

Mokugya literalmente “pez de madera”, instrumento questdieza en el canto ritual dedutra
Hannya Shingydespués de la meditacion a fin de dar ritmo addacion.

Mondo: preguntas de los discipulos al maestro realizpdasntestadas ante el resto dedagha
Mudra*: gesto o posicion realizada con las manos cos fimégicos o meditativos.

Mushotoku “sin meta ni espiritu de provecho”, principio flamental del zesotoque implica
no buscar la iluminacion.

Nirvana*: extincion completa de los fendbmenos; muerte destke iluminacion.

Okaijohin: mudraque se realiza durante Zlzen que consiste en colocar la palma de la mano

izquierda sobre la mano derecha, y unir los pulgpoe sus extremos, formando un évalo.
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Orioki: ceremonia tradicional zen con la cual se estradaicomida en los retiros o los templos
zen. Se efectla con un juego de tres boles, pgdos comer y unas servilletas. La forma de
emplear cada elemento, de desplegarlo y volveldoadar, se encuentra pautada ritualmente
hasta el minimo detalle, por ello su corrgeeformanceequiere un aprendizaje especifico.

Pai: una postracion (\sampa).

Patriarca: maestro zen reconocido como miembro de un ligagese remonta al Buda

Pilar: rol ritual en el cual un practicante se ubicdosnangulos dallojo de espaldas a la pared, a
diferencia del resto de los practicantes que seesmian de cara al muro.

Pranayamd: técnica respiratoria del Yoga.

Rakusu kesade cinco bandagesapequeiio que se lleva colgado al cuello.

Renzaku serie de golpes de kyosaku (diez, quince, verua)las cuales el maestro disciplina a
un discipulo.

Rinzai una de las dos grandes escuelas del zen jagontsa lasoto(cf. “sotd).

Roshi “viejo maestro”, titulo honorifico dado a los gdees maestros de un templo.

Sagu tela cuadrada que usan los monjes para realizgrasasuabre ella. Se utiliza para que el
kesano toque el suelo y son simbolos de la humildagegpsirven para posternarse) y del
contacto con la tierra.

Samadhi:estado de concentracion profunda durante la médlitac

Sampai (sam tres,pai: postraciones) gesto de veneracion y respetazegtlide rodillas en el
suelo, apoyando la frente sobre el piso.

Samsard: realidad fenoménica, caracterizada por el sufinma a lo largo de una serie de

reencarnaciones.
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Samu trabajo voluntario realizado en el marco de ldavcomunitaria zen, como por ejemplo
barrer el piso, hacer la comida o lavar los plaBesdice que es “la energia dekzenpuesta al
servicio de los demas”.

Sangh&: comunidad de discipulos del Buda, y por extenstdnjunto de practicantes zen que
siguen las ensefianzas de un maestro.

Sanran agitacion mental o excitacion nerviosa duranteréetica dekazen

Satori: percepcién de la naturaleza de la realidad @e®)a forma (samsara) como ilusion, y de
la no-dualidad entre forma y vacio.

Seshin préactica intensiva de meditacion zen cuya duraearia entre dia y medio y una semana.
La “jornada” dura solo un dia.

Shakyamuni: “el sabio del clan de los Shakyas”, el buda hist) Sidharta Gautama.

Shariras segun la tradicion, cuando un maestro iluminadorenyees cremado, entre las cenizas
se encuentran unos restos llamaddwtiras, algo asi como pequefas piedras blancas, similare
a perlas, que dan testimonio del grado de ilumémciel difunto. Se dice que es una de las
formas de certificar objetivamente el estado liderde un maestro. Laharirasson veneradas
como reliquias, y guardadas en monumentos funergegtupas). Las mas famosas son, por
supuesto, las del Buda Shakyamuni, que en dosooess{en el afio 2004 y el 2007) visitaron la
Argentina para ser veneradas por la comunidad tautbheal en un museo de la Ciudad de
Buenos Aires.

Shiatsu estilo de masaje japoneés.

Shijo: documento que otorga un maestro zen para cartifmo tal a un discipulo, avalando que
éste recibio la transmision ddétharma

Shikantaza “solamente sentarse eazensin objetivo, sin buscar nada”, juntonaishotokuotro

de los principios caracteristicos del zama
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Shobogenji templo zen ubicado en la falda del cerro Uritpo Capilla del Monte, Provincia
de Cdérdoba, perteneciente a la AZAL.

Shobogenzomonumental obra filosofica y religiosa del fundadel zen soto en Japdn, Eihei
Dogen.

Shoka maderas finas que se queman sobre un carbontelasameditacion zen.

Sidharta Gautamael Buda histérico, Shakyamuni Buda.

Sota una de las escuelas mas importantes del zen jgppméo a larinzai. Las diferencias
principales entre el zesotoy el rinzai radican en que en el primero no se emplea conmictéc
de meditacion lokoany se medita mirando la pared. Por el contrarioglerinzai se medita
mirando hacia el centro del sal6n y se utilizaesigtticamente lokoan Ademas, cada una de
estas lineas se adscribe a diferentes linajegibzs$e maestros o patriarcas zen.

Sotoshu institucion o iglesia oficial del zesota

Shuso responsable de la educacion edab, mano derecha del maestro zen durante un periodo
de retiro.

Sutra*: enseflanza de Shakyamuni Buda, transmitida ordabng fijada por escrito entre
trescientos y quinientos afos después de su m@otdorman el Canon Pali. También, ciertos
escritos no canonicos de algunos pocos maestroampoytantes del budismo. Algunos de los
sutrasse recitan o cantan en ceremonias budistas zen.

Taiko: monje antiguo en urgeangha

Tambor: se refiere a la funcion ceremonial de quién &daiya

Teisha charla o conferencia del maestro zen a sus diesp

Tenza cocinero de un templo zen, o bien, cocinero edaja durante un periodo de convivencia

y practica de meditacioms€shin.
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Theravadd: una de las dos corrientes mas importantes deislmo (la otra es lanahayang
dispersa en el sudeste asiatico (ver cuadro 1jlicReque tiene como ideal espiritualaahat o
sabio iluminado solitario, al contrario de la figuedentora (ddodhisatva delmahayana

Toma de preceptogtb. “toma de refugio”) ceremonia laica en lalcsgtoma refugio en los tres
tesoros del budismo y se reciben los cinco presgpiacipales.

Transmision del dharma acto por el cual un maestro zen le transmite gumpcension o
conocimiento esotérico a un discipulo.

Tres tesoros del budismson el Buda, elharmay lasangha

Via: en este contexto se refiere al camino espiriti@hd® una traduccién del vocablo japonés
“Dao”, y del chino Tad.

Vimalakirti: famosobodhisatvacontemporaneo del Buda.

Votos del Bodhisatvase recitan en la ordenacién de monje ybdédhisatvay cotidianamente
durante la ceremonia realizada después del zazen.

Zafu: almohadon redondo relleno de algodon o miraguandre el cual se sientan los
practicantes deazen

Zazen practica principal del budismo zen, una meditadciasada en el acto de sentarse sobre un
zafu con las rodillas bien apoyadas en el piso, etupmsle loto o medio loto, con las manos
unidas formando ehudraokaijohin la cabeza erguida, la nuca estirada y el menttrado. Los
0jos, semicerrados, miran a cuarenta y cinco grhdom el suelo. La lengua toca el paladar, los
antebrazos se encuentran ligeramente separadbosm®, la pelvis esta basculada hacia delante
a nivel de la quinta vértebra lumbar. La respira@é lenta y profunda, y la inhalacibn mas corta
que la exhalacion.

Zazenkai encuentro para practicar meditacion zen.
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Zen: literalmente “meditacion”, en sanscrito se esctiteyand, y en chino thari. Se llama asi
a la rama del budismo que se centra basicameriéepeactica de la meditacion.

Zenda similar a ‘dojo”: lugar en el cual se practica la meditacion zen.
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