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Resumen

El articulo indaga el lugar que ocupa la etnicidad y la imaginacién religiosa en el
origen y el crecimiento de la Comunidad Dzogehen Internacional, un centro
budista tibetano con proyeccién global. A fin de contextualizar la problematica
abordada, la primera parte del escrito repasa el origen del budismo y su
expansién en Occidente, mientras que la segunda parte examina el recorrido
biografico de Chogyal Namkhai Norbu, el fundador de la Comunidad Dzogchen
Internacional. La tercera patte, analiza la forma en que esta organizacién
trascendi6 las fronteras territoriales originales en base a un proyecto utépico
imaginado y explora las narrativas universalistas que apuntan a la desetnizacién
de sus saberes y practicas. Finalmente, la cuarta parte explora la manera en que
esta denegacién de la etnicidad se ve complementada por un movimiento
opuesto y complementario en el cual se transmite o reinventa un complejo
étnico-cultural tibetano territorialmente localizado.
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Abstract
The article investigates the place of ethnicity and religious imagination in the
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origin and growth of the Dzogchen International Community, a Tibetan
Buddhist center with global projection. In order to contextualize the problem
addressed, the first part of the paper reviews the origin of Buddhism and its
expansion in the West, while the second part examines the biographical journey
of Chogyal Namkhai Norbu, the founder of the International Dzogchen
Community. The third part analyzes the way in which this organization
transcended the original territorial borders based on a utopian-imagined project
and explores the universalist narratives that point to the de-ethnicization of their
knowledge and practices. Finally, the fourth part explores the way in which this
denial of ethnicity is complemented by an opposite and complementary
movement in which a territorially located Tibetan ethnic-cultural complex is
transmitted or reinvented.

Keywords: Tibetan Buddhism; West; ethnicity; Utopia

INTRODUCCION

El presente articulo indaga los principales rasgos cosmoldgicos y sociologicos de
la Comunidad Dzogehen Internacional (CDI), una organizaciéon budista con
presencia a nivel global, la cual fue fundada en Italia a mediados de los afios
ochenta por el maestro tibetano Chogyal Namkhai Norbu. El propésito general
del escrito radica en explorar las acomodaciones y reelaboraciones rituales,
simbdlicas y organizativas que han posibilitado que este grupo budista alcance
una proyeccién internacional, examinando especialmente el lugar que ocupa la
etnicidad y la imaginacién religiosa en este proceso. Partimos aqui del supuesto
de que la CDlIes parte de un fenémeno mas amplio conocido como budismo
global o postmoderno, el cual sedesarrollé mediante la secularizacion,
psicologizacion, hibridizacién y globalizacién del budismo asiatico(Baumann
2001, 2002).Si bien en este recorrido el budismo se desanclé de sus amarras
étnicas trascendiendo particularidades territoriales, lingtisticas y culturales,
planteamos que este fenémeno muchas veces es ambiguo y no implica un corte
abrupto, de forma que existe una tensién dindmica entre el polo étnico y el polo
universal(cf. Setton, 2017;Tanaka, 2011) y que esta oposicién es empleada
estratégicamente en un doble movimiento que favorece uno u otro de estos
extremos de acuerdo a los intereses del grupo estudiado.

Al tomar como referente empirico a la CDI, y su filial local Tashigar Sur,
consideramos que el presente trabajo contribuye tanto al conocimiento
antropolégico de las expresiones religiosas de la Argentina, como a la
comprension del proceso de dispersion del budismo en Occidente. De este
modo, el escrito constituye un insumo relevante para posibles analisis
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comparativos con otras minorfas religiosas locales, por un lado, y con
manifestaciones budistas de Europa y América, por el otro. Los datos en los
cuales se basa el texto provienen de una investigacion mas amplia sobre grupos
budistas tibetanos establecidos en Argentina, en la cual se emplearon técnicas
etnograficas tales como el trabajo de campo con observacion participante,
entrevistas semi-estructuradas, historias de vida y fichado bibliografico.

SURGIMIENTO Y PROYECCION A NIVEL GLOBAL DEL
BUDISMO

El budismo se estableci6é en India en el siglo VI a.C. de la mano de Sidharta
Gautama (557-487 a. c.), un principe de la casta de guerreros y gobernantes de
los sakyas quien, luego de seis afios de practicas ascéticas, habria alcanzado un
estado de iluminacién y de trascendencia del mundo condicionado. A partir de
este momento, dedicé su vida a transmitir la nueva doctrina a todos los
interesados en renunciar a la vida mundana y buscar la realizaciéon espiritual
(Harvey, 1998; Smith, 1963). Su enseflanza se dispersé siguiendo tres corrientes
geograficas y doctrinales. La primera comienza en tiempos de Asoka, en el siglo
IIT a.C., cuando éste envia misioneros a Ceilan, Birmania, Tailandia, Laos y
Camboya, dando forma al theravada (el “vehiculo de los ancianos”). La segunda
corriente trascurre entre los siglos II 'y VI d. C., cuando la rama del budismo
denominada mabayana (“gran vehiculo”) se esparcié por China, Corea, y Japon.
Finalmente, la tercera corriente, el vajrayana (“vehiculo del diamante”) o budismo
tantrico, se desarrolld6 en los Himalayas a partir del siglo VII d. C,
convirtiéndose con el paso del tiempo en la religion principal del Tibet, Butan,
Nepal y Mongolia. Este proceso fue consolidindose a medida que el budismo
desplazo a la religion chamanica previa, denominada “bor”, asi como también a
las antiguas monarquias, monopolizando el poder politico, econémico y
religioso de la regién (Blondeau, 1990; Smith, 1963;Tucci, 2012)1.

1 Existen cuatro grandes escuelas dentro del budismo tibetano. La mas antigua es la
nyingma, o de los "gotras rojas", fundada en el siglo VIII a partir de los primeros
introductores del budismo en el Tibet. Reconoce como su ancestro espiritual mas
importante a Padmasambhava. Luego, en el siglo IX se formé la escuela kagyn -
“escuela de la transmision oral directa” o de las "gorras negras-, con un linaje de
maestro-discipulo que comienza en la India con Tilopa, Naropa y Marpa, y continia
en el Tibet con Milarepa, Gampopa y el primer Karmapa. Actualmente, la escuela
esta liderada por la decimoséptima reencarnacion del Karmapa -si bien existe una
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En la edad contemporanea, estas tres corrientes del budismo trascendieron las
fronteras de Asia y se difundieron a lo largo de todo el planeta. Este proceso
comenzo6 a mediados del siglo XIX, cuando gran cantidad de textos canénicos
fueron traducidos por orientalistas occidentales. A partir de este momento,
numerosos filésofos, escritores, poetas e intelectuales se apropiaron del budismo
como un “texto sin contexto”, popularizando sus ideas en Occidente. Luego, a
principios del siglo XX comenzaron a conformarse las primeras instituciones
budistas de la mano de misioneros asiiticos o de occidentales interesados, las
cuales fueron incrementindose a partir de la segunda mitad del siglo XX,
logrando alcanzar cierta popularidad entre sectores sociales medios o altos de la
poblacién  ligados a  disciplinas artisticas, intelectuales y cientificas.
Posteriormente, entre los afios 1960 y 1970, numerosos occidentales se
abocaron a la practica de la meditacién y al estudio de la filosoffa budista en el
marco de la contracultura norteamericana (Baumann, 2001, 2002; Said, 2002)2.

En el caso del budismo tibetano o vajrayana, en el cual se incluye el caso
estudiado en este trabajo, su apropiacion textual fue promovida a fines del siglo
XIX por los fundadores de la Sociedad Teosodfica, Helena Blavatsky y Henry
Olcott, quienes lo denominaron “budismo esotérico”. Posteriormente, la
didspora provocada por la ocupacion del Tibet por parte de China a mediados
del siglo pasado favorecié la dispersioén de esta religion mas alld del territorio en
el que estuvo confinada mas de mil afios. En efecto, la formacién de enclaves de
refugiados tibetanos en todo el mundo, junto al activismo politico de los
lamas®contra la ocupacién y el apoyo a su causa por parte de celebridades
occidentales conversas han sido factores claves del creciente interés por el
budismo tibetano en Occidente (Baumann, 2001).

controversia acerca de su identidad (cf. Usarski, 2006). En el siglo XI surge la tercera
escuela, denominada sagya, fundada por Konchok Gyalpo, cuyo lider espiritual es el
Sakya Trizin. Encabeza hoy en dia esta escuela la cuarenteava encarnacién del Sakya
Trizin, Ngawang Kunga. Finalmente, en el siglo XIV se estableci6 la escuela gelugpa, o
"escuela de los gorros amarillos", instaurada por el monje reformista Je Tsongkhapa.
En la actualidad, esta escuela es dirigida por la decimocuarta encarnacién del Dalai
Lama, Tenzin Gyatso (Blondeau, 1990).

2 Este fenémeno debe encuadrarse en el marco de un proceso mas amplio, cuando a
partir de los aflos 60" se produjo la llamada “otientalizacién de Occidente”
(Campbell, 1997), la cual implic6 el arribo masivo al campo religioso europeo y
norteamericano de saberes y pricticas de origen oriental, especialmente aquellas
provenientes del budismo y el hinduismo.

3 Maestro o guia espiritual, el cual no necesariamente es monje.
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En Argentina, la llegada del budismo tibetano se enmarca en el contexto de la
difusién de un amplio espectro de practicas y cosmovisiones alternativas de
raigambre oriental, tales como la meditacién, el reiki, el zen y el yoga que puede
observarse a partir de mediados de los afios ochenta (cf. Carozzi, 1993). Las
instituciones budistas tibetanas formadas en este pais en las ultimas décadas
destacan por su diversidad, ya que podemos encontrar representadas a cada una
de las cuatro grandes escuelas originarias del Tibet. Junto al budismo zen, el
budismo #heravada y 1a escuela japonesa Soka Gakkai, estos centros vajrayana dan
forma al budismo de conversos argentino, el cual se diferencia del budismo
étnico -integrado por asociaciones relacionadas a la inmigracién china, laosiana,
coreana y japonesa- debido a que su membrecia estd compuesta por argentinos
sin ascendencia oriental (Carini, 2012, 2014, 2018). En el caso de nuestro
referente de estudio, la CDI posee en Argentina un centro, denominado
Tashigar Sur, en la localidad de Tanti, provincia de Cérdoba, fundado en 1990
por el maestro Chogyal Namkhai Norbu. Alli se congregan anualmente
centenares de discipulos, tanto nativos como oriundos de diversos pafses, para
asistir a retiros de enseflanzas y otros eventos. Ademas, existen grupos de
practica en las ciudades de Cordoba, Tandil, L.a Plata y Buenos Aires. La
membrecia presenta un nivel socioeconémico medio o alto, y combina su
participacién en los grupos tibetanos con una vida secular urbana*. Por lo
general, sus trayectorias de vida revelan un distanciamiento del catolicismo
heredado familiarmente y el posterior transito por otras denominaciones
budistas, asi como por un amplio espectro de disciplinas vinculadas a la Nueva
Era tales como el yoga, el reiki, las artes marciales, el neo-hinduismo y las
terapias alternativas. En lo que sigue, exploraremos la biografia de Namkhai, el
origen de la CDI y su expansion a través de centros situados a lo largo de todo
el planeta.

4 Vale mencionar que la preeminencia de clases medias y altas con alto nivel de capital
cultural en los grupos de budismo tibetano puede asociarse con el prestigio de lo
oriental dentro de este contexto sociocultural, el cual puede funcionar como forma
de distincién social, como puede observarse en otras practicas corporales de
raigambre oriental (cf. Citro, Aschieri y Menelli, 2011).
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NAMKHAI NORBU Y LA COMUNIDAD DZOGCHEN
INTERNACIONAL

Chogyal Namkhai Norbu® (1938-2018)fue un maestro budista nacido y educado
en el Tibet, pionero en la ensefianza del dzogehen, una tradicién asociada a la
escuela nyingma del vajrayana. Nacid en un pequefio pueblo llamado Guehug, en
el distrito de Derge, provincia de Kham, al este del Tibet. Su padre era miembro
de la nobleza local y trabajaba como funcionario del gobierno. Contaba entre
sus parientes a algunas personas que le transmitieron una fuerte impronta
religiosa: su tio materno era el maestro dzogehen Khyentse Chokyi Wanchung
Rinpoche, mientras que su tio paterno era el yogi Togden Ugyen Tendzin. El
primero, abad de varios monasterios de la escuela sakya, era un lama que, pese a
su importante posicion politica y administrativa, decidié pasar su tiempo
dedicado a la practica espiritual recluido en una cueva. El segundo era un
ermitaflo que también pasaba su tiempo en lo alto de las montafias realizando
ejercicios espirituales.

Desde su inicio, la vida de Namkhai estuvo signada por la irrupcién de lo
numinoso. Segun su propio trelato, sus padres solicitaron un hijo varén mediante
invocaciones a Tara, la divinidad budista femenina del panteén tantrico, pues ya
habfan tenido cuatro hijas. El monje tutor de sus hermanas tuvo un suefio que
interpreté como una premonicién del cumplimiento de este deseo: una planta
con una flor amarilla crecié frente a la chimenea de la casa familiar. Tras su
nacimiento, unos rosales situados en esta casa florecieron fuera de temporada.
Al poco tiempo, fue reconocido como la reencarnacion (#u#/ku) de varias figuras
importantes del campo religioso tibetano. Asi, a los dos afios se le considerd
como el resurgimiento del famoso maestro dgogehen del siglo XIX, Adzom
Drukpa, lider del movimiento ecuménico y no-sectario 7i¢é. Cuando nacié, sus
tios, que habifan sido discipulos de Azom Drukpa, lo fueron a visitar, pues este
maestro les habfa dado algunos de sus objetos personales en custodia para
entregarselos a su futura reencarnacién. Ademds, a los tres afios fue
considerado como una transmigraciéon de Shabdrung Ngawang Namgyal, el
padre de la patria de Butan, un lider politico, militar y lama de la escuela tibetana
kagyn, que unifico este pafs en el siglo XVII. Finalmente, cuando contaba con

5 Para la reconstrucciéon biografica de Namkhai se ha seguido los textos de Roberti di
Sarsina (2012), Roberti di Sarsina, Colitto y Risolo (2013), y Norbu, Shane y Capriles
(1995).
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seis afios fue identificado como Jamyang Loter Wangpo, un importante maestro
rimé de la escuela sakya fallecido a comienzos del siglo XX.

Namkhai estudié desde temprana edad diversas expresiones del budismo
tibetano con importantes maestros de su época. Su nifiez y adolescencia se
caracterizaron por la intensa formacién espiritual que siguid, con seguridad
impulsada por su temprano estatus de maestro reencarnado. Esta carrera
consistié en la adquisicion de un capital religioso mediante el peregrinaje a
lugares sagrados y el encuentro con diversos maestros de vajrayana de quienes
recibi6 distintas iniciaciones, practicas y saberes. En patticulat, recibié muchas
enseflanzas de parte de maestros asociados al mencionado movimiento
ecuménico 7.

A los cinco afios fue a estudiar a la ciudad de Derge al reconocido monasterio
de la escuela sakya, Gonchen, el cual contaba con una universidad. Alll
permaneci6 hasta los doce afios, regresando ocasionalmente a su hogar. A los
nueve afios realizé su primer retiro en la oscuridad, una ardua practica donde se
permanece recluido varios dfas sin ninguna luz, lo cual genera importantes
alteraciones en la consciencia. A los diez afios comenzé el ngondro, las "practicas
preliminares" del vajrayana, las cuales implican la ejecucién de mas de cien mil
prosternaciones, otras tantas repeticiones de mantras, ofrendas del mandala, etc.
Termind estos ejercicios espirituales un afio después, momento en el cual sufrié
una dolencia en la pierna, por lo cual su tio Khyentse Chokyi Wanchung lo
inici6 en la benigna deidad Guru Dragpur: tras invocar su proteccién, la pierna
sano.

Entre los trece y los catorce afios estudié medicina y astrologia tibetana y se
inicié en la practica de invocaciones de otras divinidades budistas protectoras
como Vajrapani, Simhamukka y Tara Blanca. En ese periodo recibi6 ensefianzas
de la destacada maestra dzogchen Ayu Khandro, considerada como una

¢ Este movimiento presenta algunas correspondencias con el budismo modernista o
reformista del sudeste asiatico, el cual comienza a fines del siglo diecinueve cuando
diversos lideres del budismo tradicionalista (centrado en ganar merito a través de
rituales u ofrendas para obtener resultados inmediatos para la vida cotidiana y un
buen renacimiento en la préxima encarnacién) comenzaron a responder a los
estimulos causados por el colonialismo, el cristianismo y la modernizacion,
enfatizando los elementos racionales de esta religién, incrementando el uso de textos
sagrados, y haciendo hincapié en la meditacion, la reforma social y el universalismo,
todo ello de la mano de una eliminacién tacita de la cosmologia tradicional
(Baumann, 2002).
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manifestacion viviente de Vajrayogini, la principal deidad femenina del panteén
budista tantrico. También se recluy6 y estudié con sus tios en sus cuevas de
meditacién durante largos periodos, alternando estos momentos con
peregrinaciones por Dzachuka, Galenting y otros lugares donde también
estudiaba y realizaba practicas espirituales durante varios meses. A los quince
afios visité China como representante de la juventud tibetana. Los dos afios
siguientes permanecié en ese pafs, en la localidad de Chengdu, donde ensefié
lenguaje tibetano y aprendié el idioma mandarin. A los diecisiete afios, un suefio
premonitorio le revelé que tenia que volver a su patria para conocer a su
"maestro raiz", es decir, a aquel que le brindatfa un conocimiento experiencial de
las ensefianzas espirituales con las que estaba familiarizado hasta ese momento
de forma meramente intelectual. Tras su regreso, conocié a su principal
instructor, Rigdzin Changchub Dortje, del cual “recibié la auténtica transmision
de la sabidurfa del dzogeher”. Su maestro, un laico analfabeto, dirigia una comuna
no monastica de practicantes de dzogehen en la que permanecié muchos meses
oficiando como escriba, secretario y asistente médico. Luego, entre los
dieciocho y los diecinueve afios, realiz6 un peregrinaje por varios lugares
sagrados de Tibet, Nepal y Butan donde recibié iniciaciones de otros maestros.
A los veinte afios fue a vivir a Sikkin, un estado del norte de la India donde
estudi6 sanscrito y mongol, hizo retiros, recibié ensefianzas y peregriné. A los
veintiin afios, quiso volver al Tibet para ayudar a su familia debido a los
rumores de la conmocién social y politica causada por la ocupacion china, pero
la frontera estaba cerrada, por lo cual permanecié en Sikkim trabajando como
autor y editor para el gobierno local en la ciudad de Gangtok. Continué
estudiando sanscrito y también birmano, al mismo tiempo que recibid
enseflanzas ¢ iniciaciones del XVI Karmapa, maxima autoridad de la escuela
kagyn del budismo tibetano, quien habia viajado a Sikkim en busca de refugio.
También visit6 Dharamsala -sede del gobierno tibetano en el exilio- donde se
entrevisté por primera vez con el lider de dicho gobierno y cabeza de la escuela
gelugpa, el Dalai Lama’.

7 Por muchos aflos no pudo volver a su terrufio ni obtener noticias del destino de su
familia. Posteriormente, supo que su padre y su hermano habfan sido hechos
prisioneros y asesinados por los soldados chinos. Su hermana mayor estuvo
prisionera durante tres afios y luego fue liberada. Su tio Khyentse Chokyi Wanchung
también fue detenido durante meses, tras lo cual fue encontrado muerto la misma
mafiana que otros dos maestros budistas capturados por las fuerzas chinas, los tres
sentados en postura de meditacién, cada uno en su celda aislada donde no se podian
comunicar unos con otros.
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En el exilio, Namkhai Notbu fue considerado como una autoridad en todos los
aspectos de la cultura tibetana, por lo cual recibi6 ofertas de trabajo en
prestigiosas universidades occidentales. Lo atrajo la invitaciéon del reconocido
antropologo y orientalista Giseppe Tucci para trabajar en Roma por dos afios en
el Instituto Italiano para el Medio y Lejano Oriente. De modo que en 1960
emigré a Italia, donde recibié una beca de la Fundacion Rockefeller y colaboré
en la creaciéon del Departamento Tibetano del mencionado instituto, el cual
administraba una biblioteca con numerosos textos atesorados por el profesor
Tucci en sus viajes al Tibet. Después de dos afios, se trasladé a la Universidad de
Napoles donde ejercié como profesor de lengua, literatura y cultura tibetana
hasta su jubilacién en 1992. En ese periodo escribi6 libros sobre medicina,
historia, astrologfa, tradiciones folcléricas y religion. Su tema de estudios se
centr6 en la historia antigua tibetana, sobre todo en lo concerniente a la religion
bon y el Reino de Shang Shung, ambos previos a la introducciéon del budismo en
el Tibet. Ademas de dedicarse a la vida académica, Namkhai formé una familia
en Italia, donde se cas6 con una nativa local y tuvo dos hijos.

Si bien a comienzos de los afios setenta Namkhai Norbu empez6 a ensefiar
yantra yoga® a un pequefio grupo de estudiantes italianos, no fue sino hasta el
afio 1976 que condujo su primer retiro de ensefianza en Italia, dando el puntapié
inicial para la formacién de la CDI. En 1981 establecié en la ciudad italiana de
Arcidosso el primer centro residencial de su organizaciéon, Merigar (Norbu,
Shane y Capriles, 1995:31). Su actividad principal durante cuarenta afios, hasta
su muerte en el 2018, se centré en conducir "retiros", eventos que duraban
varios dfas o semanas donde brindaba ensefianzas diatias y compartia la vida
cotidiana con sus discipulos. A lo largo de su vida, Namkhai dicté mas de
seiscientos de estos retiros, lo cual favorecié una forma de vida némade, no
restringida por las barreras nacionales. Al respecto, cuando preguntamos a uno
de sus discipulos en dénde vive Namkhai, contesté:

...cl maestro desde hace aflos no tiene una tresidencia fija. En todos los gares (centros
residenciales) se le construye una pequefia casa. O sea, una casa con dos dormitotios,
cocina, comedor y una oficina. Mds o menos esa serfa un poco la estructura. Y listo.
No tiene una residencia fija, asf como estd uno o dos meses en Tashigar, puede estar
un mes en (la isla de) Margarita, veinte dfas en Rumania, tres meses en Australia, o
como ahora, seis meses en Tenerife.

Podemos decir, entonces, que la trayectoria biografica de este maestro presenta
tres etapas. Primero, la formativa, desde su nacimiento y juventud en el Tibet,

8 Un estilo de yoga tibetano (cf. Carini 2016).
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hasta la ocupacién de este pafs por fuerzas armadas chinas. Segundo, la del
exilio, la cual trascurtié en su mayor parte en Italia en donde se dedicé a labores
académicas y a formar una familia. Y, por ultimo, la etapa como lider religioso,
cuando se consagré a la creacién de la CDI. En este ultimo periodo de su vida
Namkhai Norbu dio forma a wuna de las organizaciones budistas
internacionalesmas grande de Occidente. El reconocimiento a su labor lo llevo a
reunirse con lideres politicos y religiosos como el Dalai Lama, el Papa Pablo VI
y el presidente de Italia, y a participar en eventos como el Millenium World Peace
Conference of Religions and Spiritnal 1 eaders de la ONU en el afio 2000. Ademis, fue
invitado frecuentemente a dar conferencias en prestigiosas universidades de
todo el mundo. En el afio 2018, poco antes de su muerte, fue distinguido con el
titulo de Commendatore de la Orden del Mérito de la Republica de Italia por el
presidente de este pais, en reconocimiento por su "excepcional contribucion a la
sociedad".

LA CDI Y EL PROCESO DE GLOBALIZACION Y
DESETNIZACION

La CDI cuenta actualmente con un nicleo de mas de diez mil miembros
estables y numerosos simpatizantes provenientes de mas de cuarenta paises de
Europa, América y Asia. En ellos ha establecido mas de doscientos centros de
enseflanza, los cuales pueden ser de tres tipos. El primero es el centro regional,
llamado "gar" (morada), el cual tiene el fin de reunir a los practicantes de
determinada regioén o continente. Se emplean como sedes para los mencionados
retiros, y también en ellos se organizan distintos eventos tales como cursos de
yantra yoga o danza del vajra dictados por los instructores de la comunidad®. Si
bien los gares se encuentran situados en un entorno natural, en la periferia de las
grandes ciudades, es un requisito que cuenten con algiin medio de comunicacién
para arribar a ellos y servicios pablicos como luz, agua y gas. Cada uno cuenta
con una gonpa, un gran salén que es el centro de practica y de reunién de los
residentes, un comedor, bafios, amplios terrenos para acampar y habitaciones o
casas que se pueden alquilar para los visitantes. Actualmente, existen cuatro gares
en Europa (Merigar Oeste en Italia, Merigar Este en Rumania, Kunsangar Norte
en Rusia y Kunsangar Sur en Ucrania), cuatro gares en América (T'segyalgar Este

Para un estudio sobre el origen, el simbolismo y el sentido que tienen estas practicas
para los miembros de la CDI, cf. Carini (2016).
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en Estados Unidos, Tsegyalgar Oeste en México, Tashigar Norte en Venezuela y
Tashigar Sur en Argentina) y dos gares en Australia (Namgyalgar Norte y Sur).

El segundo tipo de centro de la CDI es el /ng (isla). Son residencias menores,
urbanas, incluidas en la 6rbita territorial de un determinado gar. Por ejemplo, en
Europa catorce paises cuentan con un solo /g, con la excepcién de Italia que
cuenta con nueve de ellos, situados en sus ciudades mas importantes y
dependientes de Merigar Oeste. Uno de los requisitos para que una agrupacioén
de practicantes sea considerada un /Zng es que la misma posea un espacio fijo
donde reunirse, prestado, alquilado o comprado, lo cual requiere contar con una
cierta cantidad de miembros que puedan sustentar econémicamente el lugar. Al
estar territorialmente anclados en un espacio fisico concreto, tanto los /Zng como
los gares requieren de la presencia de un gek&o, un miembro de la comunidad que
viva de forma permanente all{ y oficie como responsable o “guardian”.

El tercer tipo de estructura organizativa es el grupo local. Son agrupaciones de
practicantes pertenecientes a una determinada ciudad que, al no contar con un
lugar propio, no pueden ser consideradas /zg. Sin embargo, tienen una identidad
propia y constituyen la unidad fundamental de las practicas cotidianas del
dzogehen, ya que sus integrantes se pueden reunir varias veces por semana de
forma mas o menos informal a participar de distintas actividades. En estos
casos, el lugar que convoca a los miembros puede ser el domicilio particular de
alguno de ellos o un lugar rentado especialmente para cierta ocasion.

El dinero necesario para el establecimiento de los gares y /ings, asi como para
financiar las demas actividades de la CDI proviene del aporte de la “membrecia
anual” por parte de los propios practicantes. Con este abono, el interesado es
considerado un "miembro de la comunidad", lo cual a su vez brinda acceso al
sistema webcast que transmite en vivo de forma audiovisual las ensefianzas
brindadas por Namkhai Norbu en los retiros. También accede a la posibilidad
de reproducir material archivado.

Esta proyeccion en el espacio global de la CDI a través de una red internacional
de centros de ensefianza, junto a la conformacién de una membrecia con una
gran heterogeneidad nacional, lingiifstica, cultural, religiosa y racial, ha ido de la
mano con modificaciones importantes en la dinamica entre religion y etnicidad.
Siguiendo la propuesta de Setton (2013, 2017), entendemos la etnicidad como
una construccion identitaria que pone en juego esquemas de comprension de la
realidad y definicién de la situacién “desde un universo cultural vinculado a un
determinado territorio de ‘origen’, comprendiendo elementos como el lenguaje,
la comida, la vestimenta, la musica, la memoria de la regién de procedencia, las
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costumbres, entre otros” (Setton, 2013: 3). En esta linea, planteamos que la CDI
revela un proceso de desetnizacion que implica la articulacionde nuevos
esquemas interpretativos, de manera que es posible establecer un entramado de
narrativas que apelan al universalismo, relativizando la base étnica del saber
transmitido por medio del dzogehen. Precisamente, existe esfuerzo discursivo por
separar la cosmovision y las practicas trasmitidas de la esfera de lo que se
considera como religion, incluida el budismo. Desde esta perspectiva,

El dzogehen no exige la adopcion de creencia alguna, ni puede siquiera ser considerado
como una religién. Este sistema se limita a sugerir que el individuo se observe a sf
mismo y as{ pueda descubrir su verdadera condicién [...] Asi pues, aunque las
enseflanzas dzogechen no pertenecen ni al budismo ni al bon, podemos considerarlas
como la esencia de todas las tradiciones espirituales tibetanas (Norbu, Shane y
Capriles, 1995:32-30).

En este punto, la CDI revela un rasgo comun con diversas heterodoxias
minoritarias que apelan al término “espiritualidad” -por oposicién a “religion”-,
esto es, la concepcion primordialista que propone un retorno a los origenes (cf.
Wright, 2018). En efecto, uno de los argumentos que cimientan la des-
budizacion del dzogehen y de la cultura tibetana en general es la idea de que sus
origenes son anteriores a la llegada del budismo. De esta forma, la “tradicién
espiritual del Tibet” se habria originado en el Reino de Shang Shung, 4000 afios
atras, cuando floreci6 la antigua religién bon (cf. Sarsina, 2012).

En estrecha relacién con lo anterior, vale mencionar que esta vision secularizada
del dzogehen se traslada a muchas de sus practicas rituales. Por ejemplo, el yoga
tibetano se concibe como un método para armonizar el cuerpo fisico y relajar
tensiones y el estrés de la vida cotidiana que no implican un compromiso
religioso. Similarmente, la danza es presentada como una forma de terapia que
integra musica con movimiento, ayudando a mejorar el balance y la
coordinacion del cuerpo, las emociones y los estados mentales (cf. Carini, 2016).
En todo caso, se afirma que “pertenecer a la comunidad dzogeben no significa
establecer ningun vinculo religioso ni adoptar creencia ni valor cultural alguno.
El individuo simplemente aplica las ensefianzas dzogehen para profundizar, cada
vez mas, en el conocimiento de su verdadera naturaleza” (International
Dzogchen Community, 2018).

Esta perspectiva universalista implica también desligar el dzogehen de una
poblacién humana particular, sosteniendo una visiéon esencialista de la naturaleza
humana:

El dzogehen, que es una enseflanza para descubrir la condicién esencial de los seres
humanos, no depende de las apariencias externas. Asi pues, mas tarde, cuando sali del
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Tibet (...) me di cuenta de que, aunque las condiciones externas y la cultura en las
que la gente vivia eran diferentes a las que habfa dejado atris en el Tibet, la condicién
fundamental de cada individuo no era distinta (Norbu, Shane y Capriles, 1995:31).

Desde esta perspectiva, toda la especie humana tiene una naturaleza sagrada,
obscurecida por la ignorancia:

[...] la ensefianza del dgogehen se ocupa del estado primordial que, desde el comienzo
mismo, ha constituido la naturaleza intrinseca de cada individuo. La vivencia de
nuestro estado es la vivencia de nuestra verdadera condicién |[...] La consciencia
ordinaria no es otra cosa que la jaula limitada de la visién dualistica que excluye la
vivencia de nuestra verdadera naturaleza: la vivencia del espacio del Estado
Primordial (Norbu, Shane y Capriles, 1995:34).

En el caso del territorio y la cultura, la narrativa universalista puede ser
ejemplificada en la siguiente cita de Namkhai, la cual desancla sus saberes de un
espacio y una tradicién local:

Puesto que las enseflanzas dzogehen no dependen de la cultura, pueden ensefiarse,
comprenderse y practicarse en cualquier contexto cultural [...] no se puede decir que
el mismo pertenezca a la cultura de ningin pafs. Por ejemplo, hay un antra'9[...] que
afirma que la ensefianza del dzogehen se encuentra también en otros trece sistemas
solares distintos del nuestro; en consecuencia, ni siquiera podemos decir que la
enseflanza dzogehen pertenezca al planeta Tierra (Norbu, Shane y Capriles, 1995:31-
35).

Esta desterritorializacién, en la cual se desanclan las practicas y las
cosmovisiones religiosas de sus contextos territoriales, culturales yétnicos, va de
la mano con una translocalizacién o transterritorializacion de las instituciones
religiosas, formas de localizar menos ligadas al territorio, a las instituciones y a
los rasgos biolégicos de una etnia, y mas vinculadas con localizaciones virtuales,
linajes rituales y redes transnacionales multilocales (De la Torre, 2009: 14-16).
En este punto se observa otro rasgo que atraviesa a distintas heterodoxias
sociorreligiosas, el cual consiste en “una visién creativa donde se proponen
reconfiguraciones miticas de la geograffa en la forma de territorios espirituales”
(Wright, 2018: 255). En efecto, la distribuciéon en el espacio de los distintos
centros de la CDI responde a un modelo cosmolégico simbolizado por el
“mandala de la comunidad dzogeher”. Esta representacion visual de un territorio

10 Texto esotérico que recoge ensefianzas del tantrismo.
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sagrado!! de alcance planetario, concebida por Namkhai a partir de una serie de
sueflos a principios de los afios ochenta, cuando la comunidad estaba en ciernes,
se constituy6 en el patrén arquetipico del entramado global de centros que se
construyeron alrededor del mundo en las siguientes décadas.

Como podemos observar en la figura 1, en el mandala hay ocho esferas que
rodean un circulo central, las cuales representan los gares distribuidos “en las
ocho direcciones”!?. Se encuentran rodeadas por un anillo externo de ocho
circulos menores, que representan los /Zngs, junto a otro anillo externo mas de
puntos que simboliza los grupos locales menores “de todos los paises, regiones
y ciudades del mundo”. En torno al conjunto anterior hay dieciséis pequefias
esferas (thigles) que “representan a cada uno de los miembros de la CDI. Todos
los elementos anteriores se encuentran unidos por lineas que simbolizan las
relaciones entre los /Jings, los gares y los individuos de la Comunidad,
configurando "una red interconectada mediante lazos de cooperacién y
solidaridad".

1 En efecto, mis interlocutores destacan que el polisémico término “mandala” significa
"dimensién pura”.

12 Aqui vale recordar que los nombres de los gares (0 “moradas”) de cada continente
contienen los puntos cardinales (e.g. Merigar Este y Oeste, Kunsangar Norte y Sur,
en Europa; Tsegyalgar Este y Oeste, Tashigar Norte y Sur, en América), apuntalando
simbdlicamente la extensién planetaria de la reterritorializacién efectuada por el

dzogchen.
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Figura 1. Mandala de la CDI.

Recuperada de: https://www.dzogchen.es/ensenanzas-y-comunidad-
dzogchen/la-comunidad-internacional-dzogchen/.

El centro del mandala estd compuesto por una esfera traslucida con cinco
colores (thigl) que “irradia luz y simboliza al maestro y a la condicién absoluta
que ¢l mismo encarna”. Al mismo tiempo, representa a un gar que se encuentra
en su etapa avanzada de construccién: Dzamling Gar o Gar Global. Su origen se
remonta al afio 2012 cuando se adquiri6é un predio de varias hectareas en la Isla
de Tenerife (Espafia) con el objetivo de construir un gar que concentre las
actividades de los restantes centros del mundo. El punto neuralgico de
Dzamling Gar va a ser el "Gonpa Global", el lugar especifico de prictica con
capacidad para miles de personas, una obra de arte disefiada por un prestigioso
arquitecto cuya construccion costara alrededor de cinco millones de euros.

Segun la visién de Namkhai, Dzamling Gar constituird un lugar de reunién para
la comunidad internacional que propiciata “la cooperacion y el desarrollo de las
capacidades personales en coexistencia con otros practicantes". En este gar va a
establecerse un conjunto de edificaciones de diferentes colores las cuales,
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mediante una serie de correspondencias, simbolizan a un elemento (tierra, agua,
fuego, aire y espacio), una zona determinada del planeta y un gar especifico. Asi,
como sefiala un miembro del grupo, "cada regién va a tomar posesion de una de
las casas situadas en el terreno y va a conducir actividades que convoquen a la
comunidad junta de forma tanto internacional como local". De esta forma,
Dzamling Gar, el ultimo elemento que materializa en el territorio la dimensién
sagrada concebida en el mandala, se constituira en un lugar de encuentro que
trascendera la mera localidad, aglutinando un conjunto heterogéneo de personas
que, si bien presentan diversos origenes étnicos, linglisticos y mnacionales,
comparten un mundo de significados que trasciende la distancias geograficas y
culturales!3.

13 En el proceso de formacién de la CDI en la Argentina puede observarse la potencia
simbdlica del mandala para materializar una utopfa orientando las pricticas de
relocalizacién de la comunidad, especialmente en lo referente a la toma de decisiones
en cuanto a la compra de tierras y el establecimiento de un gar. El origen de la sede
local se remonta 1989, cuando Namkhai visité por primera vez al pais. El contacto
inicial se produjo a través de dos argentinos que lo conocieron durante uno de sus
retitos en Venezuela. Ellos gestionaron su arribo al pais y organizaron un retiro en la
provincia de Cérdoba, en la localidad de Alta Gracia. Segin relata un miembro
antiguo, Namkhai logré aglutinar gente a su alrededor y generar entusiasmo, de
forma tal que surgi6 la idea de emplazar un gar en Coérdoba. Las cosas se dieron
rapidamente: al afio siguiente, en 1990, se compraron cuarenta hectareas de tierras en
el paraje El Durazno, localidad de Tanti, provincia de Cérdoba, en las cuales se
emplazé la casa principal utilizada por el maestro durante su estadia, junto a otras
edificaciones donde se instalaron una biblioteca, un comedor, una sectetaria y la casa
residencial del gekko. Luego, se construy6 una gran gonpa, que, COmo mencionamos es
un gran salén de reunién para la ensefianza y la practica del dzogeben, y se adquirieron
varias hectareas aledafias mas de terreno donde se emplazé Tashigar Mandala, un
sector en el cual algunos practicantes construyeron viviendas para utilizarlas durante
los retiros y otras actividades. Estas casas se basan en el principio de usufructo de la
propiedad para miembros comprometidos, aunque no posean la tierra ni puedan
comerciar con el inmueble mas alla del dmbito de la comunidad (muchos discipulos
europeos poseen propiedades que ocupan cuando visitan Tashigar). Como podemos
observar, Namkhai aposté resueltamente a iniciar en el Argentina un nuevo gar a fin
de materializar en el tetritorio uno de los elementos del mandala concebido afios
atras. El dinero para la compra de tierras provino de sus propios fondos y de las
arcas del gar pionero de Italia, Merigar. A partir de ese momento, Namkhai visito el
pais todos los afios, emplazando Tashigar Sur como lugar de reunién de sus
discipulos para la regién de América del Sur, aglutinando los /Zngs de Argentina,
Brasil, Chile y Peru.

SOCIEDAD Y RELIGION N°52, VoL XXIX (2019)



184 Catin Carini

LA COMUNIDAD DZOGCHEN REETNIZADA

Un movimiento que va en sentido opuesto a la narrativas universalista y
secularizada, las cuales propician la desetnizacién de la CDI, esta constituido por
la transmision de un complejo cultural tibetano territorialmente localizado que
va desde la lengua, la astrologfa, la medicina, la caligraffa y la pintura, hasta los
juegos, las canciones y las danzas populares. Incluso es posible observar un
decidido conjunto de marcas étnicas en muchos de los aspectos materiales de la
CDI, tales como los trajes tradicionales que se emplean para danzar, las
banderas de oracion, los adornos, etc.

A nivel institucional, la oposicién entre lo étnico y lo universal se expresa en la
polaridad entre la CDI y la Fundacién Shang Shung (FSS). Esta dltima fue
fundada por Namkhai en 1989 con el propédsito de preservar, difundir y
promover el reconocimiento de la cultura tibetana pasada y presente (Norbu,
Shane y Capriles, 1995:31). La F'SS es presentada como una institucion sin fines
de lucro ni adscripcién politica o religiosa, centrada en la traduccién de textos
antiguos, la ensefianza del idioma tibetano'4, la publicacion de libros, la medicina
tradicional, la caligrafia, la pintura, las danzas y musicas modernas, el yoga y
otras actividades que dan a conocer distintos aspectos del acervo cultural del
Himalaya. La nocién que subyace a esta recuperacioén de lo étnico dada a través
de la FSS es la de una cultura tibetana en tanto patrimonio espiritual universal
que Occidente debe reconocer, proteger y difundir, como un tesoro Gnico que
puede mejorar la vida y el bienestar de las personas y las sociedades a escala
global. El sitio web mediatiza gran parte de esta labor, la cual involucra el
trabajo sostenido por un equipo de editores que se preocupan por "brindar un
contenido atractivo”" en cinco idiomas. Asi, podemos afirmar que existe un
proceso dual donde, al tiempo que se desetnizan algunas practicas, saberes y
discursos del dzogehen, se revalorizan otros elementos étnicos tradicionales.

Mas aun, algunas de las practicas de la CDI —tales como el yoga y la danza- tiene
una doble funcién: en cuanto tecnologfa espiritual empleada por los miembros
de la CDI, por un lado, y en cuanto manifestacion del acervo cultural tibetano
que promueve la FSS, por el otro. Un caso que ilustra este punto de manera

14 Si bien la adaptacién al contexto occidental incluye la traduccion de muchas
enseflanzas a los idiomas en uso en esta region del globo, también se le da mucha
importancia al aprendizaje de la lengua tibetana, de forma tal que la FSS desarroll6 un
sistema de trascripcion especial para su correcta pronunciaciéon y distintas
modalidades para su aprendizaje online.
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cabal es el de las danzas £&baita, la mas novedosa de las practicas de la CDI. Estas
danzas se desatrollaron mediante un proceso de apropiacién de canciones de
musica moderna popular tibetana, a las cuales se dotaron de una coreografia y se
resignificaron como una practica espiritual. Su origen comenzé en el 2011
cuando Nambkhai descubrié en el canal online de videos Youtube canciones de
jovenes artistas tibetanos y comenzé a trascribir -en el idioma original- una
primera seleccién de temas. Con la ayuda de otros miembros de la comunidad le
agreg6 a cada cancion pasos basicos de la danza tibetana popular. A fin de
remover una referencia étnica tan explicita, en 2014 cambi6 el nombre previo
("Danzas Tibetanas Modernas") por el de "Gozosas Danzas Khaita", siendo el
significado de &haita "armonia en el espacio”.

Actualmente, existen mas de doscientas cincuenta danzas &baita, y su practica
adquiere un protagonismo central para los estudiantes de Namkhai Norbu.
Estos apuntan a concebirlas desde un marco interpretativo desetnizado y
universalista, en el cual su sentido radicaria en ofrecer una manera de aprender a
"estar presentes ante la manifestacién interna de nuestros pensamientos y
nuestras emociones. A medida que cultivamos esta presencia relajada en
movimiento, la armonia y la alegria gozosa se desarrollan naturalmente, hasta ser
capaces de llevarla a nuestra vida diaria, y asi poder movernos mas facilmente en
nuestras actividades rutinarias”. Segin un miembro del grupo "si bien las &baita
se originan en la cultura tibetana, nuestro objetivo, que es el de promover la
armonfa dentro del individuo y entre las personas y su entorno a través de la
danza, va més alld de proteger y apoyar una sola cultura". Las canciones de
youtube seleccionadas son elegidas cuidadosamente en base al contenido
universalista de su letra:

Cuando cantamos, muchas canciones tibetanas hablan de superar la separaciéon entre,
por cjemplo: los distintos grupos de tibetanos, o entre las distintas escuelas de
budismo; como también los prejuicios y conflictos entre los seres humanos.
Cantamos sobre cémo llevar paz al mundo, respetando y protegiendo nuestra tierra,
enviando deseos de prosperidad a todos los seres sensibles, protegiendo las lenguas
nativas. Estos temas no estan limitados a la cultura tibetana: representan el nucleo de
cada cultura y los valores pertenecientes a toda la humanidad (El espejo, 2015).

No obstante, pese a esta relativizacién de su componente étnico, las danzas
khaita son cada vez mas empleadas para visibilizarse en publico, ofreciendo a la
mirada del resto de la sociedad una practica secularizada y mas cercana a lo
folclérico que a lo religioso. Con cierta periodicidad se organizan presentaciones
en espacios publicos, abiertas a cualquier espectador, como una forma de dar a
conocer la cultura tibetana al resto de la sociedad. Incluso en ocasiones adquiere
una utilidad especial a la hora de promover la dimensién de la etnicidad tibetana.

SOCIEDAD Y RELIGION N°52, VoL XXIX (2019)



186 Catin Carini

Por ejemplo, en el afio 2016 se inauguré el Museo Asiatico de Arte y Cultura en
un edificio piblico medieval situado en la ciudad italiana de Arcidosso. Ademas
de Namkhai Norbu, asistieron el alcalde de dicha localidad, y los jefes
comunales de otras ciudades donde la CDI posee centros residenciales (gars),
como el alcalde de Tenerife (Espafia) y el alcalde de Tanti (Argentina). También
asistieron representantes de diversas universidades del mundo. Con el fin de
convocar a los habitantes al evento, un conjunto de miembros de la CDI
oriundos de distintas partes del mundo danzaron las khaitasdesde la plaza
principal hasta el castillo de Arcidosso, donde se realizé la inauguracion. Para
recibir a los primeros visitantes del Museo Asidtico de Arte y Cultura, ademads de
musica y baile habfa coloridas banderas, pafiuclos y vestimentas tradicionales
tibetanas (v. Figura 2)'>.

El caso de las danzas &haita ilustra el funcionamiento de una logica que atraviesa
muchas practicas y narrativas de la CDI: construir una imagen desetnizada hacia
el interior de la comunidad, y brindar una imagen etnizada y secularizada hacia el
exterior. En otras palabras, los miembros no quieren percibirse a si mismos en
términos étnicos, y no quieren ser percibidos por los demds en términos
religiosos. Esta logica dual otorga una gran polivalencia a practicas como las
referidas arriba, pues al existir una produccion y consumo diferencial de su
sentido les posibilita ejercer mdltiples propésitos.

15 Los siguientes dfas, practicantes de dzogehen diestros en distintos saberes de la regién
del Himalaya ofrecieron talleres sobre pintura y danza tradicional tibetana, historia de
la vestimenta y del tejido tradicional de Butan, astrologfa tibetana y confeccién de
mascaras y banderas de oracién tradicionales.
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Figura 2.Bailarines dekhaita danzando en frente del museo.

Recuperada de: http://es.melong.com/inauguracion-del-museo-asiatico-arte-
cultura/.

Cabe aqui preguntarse acerca del motivo por el cual se propone una
espiritualidad ~ globalizada,  universalista,  desetnizada,  desligada  de
particularidades culturales, linglisticas y territoriales a través de la CDI, por un
lado, y se emplea la FSS para presentar una tradicién cultural desligada de lo
religioso. Segun los propios protagonistas, esta ultima institucién procura llegar
a los estudiantes potenciales que, si bien no estin buscando especificamente
dentro de las alternativas que ofrece el budismo tibetano, quizas se encuentran
interesados por los aspectos filosoficos, lingiiisticos, histéricos o artisticos de la
regioén del Himalaya.

El tema de la apertura surgié en forma muy potente. Cémo ser abiertos al mundo
exterior y ver a través de los ojos del piblico amplio. Algo muy importante es c6mo
acercarnos a personas nuevas, como también ser conscientes de cémo incluirlos,
datles la bienvenida, siendo inclusivos y colaboradores. La Fundacién Shang Shung
ha tenido un importante rol en este proceso al ser el nexo entre la Comunidad
Dzogchen Internacional y el piblico (El Espejo, 2017).
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En este sentido, las danzas han tenido un rol clave en esta presentacion de cara
al resto de la sociedad, ya que, como hemos mencionado, estas practicas pueden
ser presentadas de forma seculatizada, como medios para alcanzar el bienestar
fisico y mental, desligadas de su contexto religioso. Al respecto, afirma una
instructora de estas danzas:

A mi me parece que es un modo en que la Comunidad Dzogchen puede abrirse y
ofrecer su conocimiento y potencialidad al publico ‘exterior’. De todas maneras,
cuando explicamos las Gozosas Danzas Khaita no necesitamos hablar de
espiritualidad, ni de Enseflanzas sagradas que surgen de un pafs distante, ni de
meditacion. A veces, tales palabras pueden asustar a las personas, creando
resistencias o prejuicios. Asi, podemos dirigirnos a gente de todas las edades de una
manera simple y directa, compartiendo nuestra experiencia y danzando juntos en el
saber del ‘Gozo’, como una semilla pequeiia de la cual puede brotar una bella flor (El
Espejo, 2015).

Otro ambito donde puede observarse una tensioén entre la dimension étnica y el
universalismo es el econémico. Precisamente, existe un contrapunto entre una
economia de la ofrenda, el desinterés y el rechazo al asistencialismo que va de la
mano de la narrativa universalista, y una légica de beneficencia que apunta a la
esfera étnica tibetana. La primera es propiciada al interior de la CDI, en donde
sus miembros contribuyen con recursos materiales y tiempo de trabajo para
sostener esta institucion.

Asi, el pago de la membrecia se considera como una ofrenda al maestro en
agradecimiento por su instruccion y como una manera de demostrar
compromiso teligioso, fomentar la vida de la comunidad y posibilitar la
continuidad de las enseflanzas y el acercamiento de nuevas personas. Ademas,
existen mecanismos para favorecer esta economia de la ofrenda, transmutando
el capital econémico en capital simbdlico mediante distinciones entre categorias
de miembros —las cuales emplean expresiones que van de lo “ordinario” a lo
“meritorio”, de lo “local” a lo “global”- segun la suma aportada, de modo que
tenemos el “miembro ordinario local”, el “miembro sostenedor local”, el
“miembro sostenedor global” y el “miembro meritorio global”. Los montos
varfan desde s$120 para el primero, hasta s§1900 para el dltimo. También
existen distinciones que premian la continuidad en el abono de esta membrecia.
Asi, el que paga por primera vez serd considerado como “socio bienvenido”
durante tres afios. Tras este perfodo, pasa a set considerado como un "miembro
plenamente activo", lo cual en la prictica conlleva algunos privilegios, tales
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como la posibilidad de participar en la direccién de un centro de la CDI'0.En
todo caso, como remarca un practicante, se considera que "el gar es demandante
en general. Asi como a nosotros nos retribuye tener un lugar donde recibir las
enseflanzas y estar con el maestro, en contraposicién, nos exige mucha
dedicacién y nos exige contribuir con trabajo y con dinero o con lo que
podamos".

Ademas de la economia de la ofrenda, existe otros mecanismos de produccion
de un habitus econémico desinteresado (Bourdieu, 2004) que apuntan, por
ejemplo, a que los miembros no empleen las instalaciones de la CDI segtin su
propia conveniencia. Al respecto, afirmaba en cierta ocasion Namkhai: "los
centros de la Comunidad Dzogchen, sean pequefios o grandes, no deben
considerarse lugares donde los miembros de la Comunidad puedan lucrar; mas
bien son los miembros de la comunidad los que deben sostener la economia de
los diferentes centros de la comunidad Dzogchen". En una entrevista, uno de
sus discipulos afirmaba que una de las reglas de los gares y los /ings es que nadie
puede quedarse a vivir alli de forma permanente —salvo el mencionado “gekks” o
“guardian”, el cual tiene entre sus funciones principales hacer cumplir esta
interdiccion. Interrogado acerca de los motivos de dicha regla, afirmé:

Para evitar desarrollar la tendencia (por la cual) como uno no tiene donde quedarse
(tiende a) quedarse en el gar. Entonces, el gar no es un hospedaje, no cumple una
funcién social en el sentido de sostener gente (...) La comunidad es un lugar de
practica que sigue un camino de dzogehen, en si no es una institucion de beneficencia
(...) Ya es muy dificil la supervivencia de la propia comunidad como para entrar en
ese camino, ademas, la finalidad nuestra es un entrenamiento. O sea, el gar es un lugar
de practica, un lugar que el maestro generd en su momento y que nosotros ayudamos
a sostenerlo para practicar este camino, no tiene otro sentido.

No obstante, y en oposicion a este “interés econdémico en suspenso” al decir de
Bourdieu (2004: 138), que incluye el rechazo explicito de cumplir un rol
asistencialista, es posible observar una logica de beneficencia que tiene por
objeto la dimensién étnica en su sentido mas pleno. Precisamente,un destino
importante del flujo monetario que converge en la CDI es la organizacién no
gubernamental creada por Namkhai Norbu en 1988, ASIA (Association for

16 Al igual que con la membrecia, pero de forma menos burocratizada, la donacién es
otra importante fuente de fondos para la CDI. Durante el trabajo de campo he
presenciado como al final de un retiro Namkhai recibfa ceremonial y publicamente
sobres con donaciones efectuadas por individuos, grupos locales o /ings, las cuales en
ocasiones alcanzaban abultadas sumas de dinero.
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International Solidarity in Asia), a fin de promover la educacion, la salud y el
desarrollo en el Tibet y otras regiones de Asia. Entre los proyectos realizados
por esta ONG destaca la construccién o restauraciéon de mas de sesenta
escuelas, veinte centros de salud y la organizacién de un sistema de patrocinio a
distancia (“Adopta Tibet”) de miles de nifios, ancianos, monjes y estudiantes
universitarios. De manera que podemos decir que la funcién social de
beneficencia, negada en una institucién universalista y globalizada como la CDI,
es el principal cometido de la otra institucién, vinculada con la dimensién étnica.

En suma, la labor difusora de Namkhai establecida tras la didspora se estructuré
de forma triadica: la Comunidad Dzogchen Internacional, la ONG Asia y la
Fundacién Shang Shung. Mientras que la CDI aglutina a los miembros
occidentales comprometidos con el maestro, las pricticas y la cosmovisién
dzogehen, y la FSS tiene el propdsito de ser la cara visible de la organizacién hacia
el mundo exterior, mostrando una versién laicizada que hace hincapié en el
valor de la cultura tibetana, la ASIA canaliza los recursos materiales que fluyen
desde Occidente hacia Oriente a fin de beneficiar las condiciones de vida del
pueblo tibetano. En cualquier caso, no hay que perder de vista que, al menos
desde el discurso nativo, si bien cada una de las tres instituciones formadas por
Namkhai Norbu tienen un propésito diferenciado, representan a la misma
comunidad de practicantes dzogehen: "son sélo formas de organizarnos para una
mision especifica, o para mostrar una cara particular al mundo externo. Pero,
por detras de estas escenas, podemos compartir todos los niveles de recursos
como (...) la comprensién financiera, el planeamiento organizacional, etc.,
siendo todos uno mismo grupo".

CONCLUSIONES

La Comunidad Dzogehen Internacional brinda la oportunidad de explorar, a
través de un caso particular, algunos de los fenémenos de adaptacién y
reinvencién tanto material como simbdlica que integran el proceso mas amplio
de expansiéon del budismo mas alld de sus enclaves asiaticos. En este sentido, la
CDI construye una identidad religiosa transnacional en base a un liderazgo
carismatico y la valorizaciéon de determinados saberes y practicas esotéricas, que
va mas alla de las particularidades geograficas, histéricas, religiosas y culturales
de origen. Organizaciones budistas internacionales como la estudiada en este
escrito se revelan como vehiculos que posibilitan transversalizar regimenes de
valor entre los contextos de origen y los contextos globalizados en los cuales se
reapropian los simbolos y las practicas religiosas. En este proceso, hay que
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destacar la potencia de la imaginaciéon religiosa, expresada a través de la
temprana concepciéon del mandala de la comunidad, con sus gares y /lings
distribuidos en todo el mundo, para materializar un propésito utépico segiin un
modelo que reproduce una dimension sagrada. Desde el inicio, esta aspiracion
trascendié las fronteras territoriales originales e imaginé una comunidad
planetaria, proporcionando un esquema interpretativo desetnizado con la
capacidad para articular territorialidades dispersas y generando un sentido de
comunidad y pertenencia a nivel global.

Por otra parte, el fenémeno explorado en este escrito nos permite apreciar el rol
destacado que ha cumplido la agencia de distintos actores clave que han sido
protagonistas en el proceso de reinventar el budismo en Occidente. Con
seguridad, la trayectoria biografica de Namkhai ha incidido en la forma de
concebir y reinventar algunos rasgos medulares de su organizacién global. En la
misma destaca una actividad que trasciende territorios, culturas, lenguas y
fronteras denominacionales: en el Tibet no solo estudié con maestros de las
distintas escuelas de budismo tibetano, sino que también fue formado por los
maestros del movimiento ecuménico, modernista y secularista rmmé. Asi, el
proceso de desetnizacién que permite considerar a la CDI dentro del budismo
postmoderno y globalizado en cierta forma puede pensatse como una
progresion del 7imé, asi como de la experiencia de desterritorializacion que
marco la trayectoria de su lider. En efecto, los peregrinajes, el exilio, la actividad
académica dedicada a difundir la cultura tibetana y la forma de vida némade de
sus ultimos cuarenta afios con seguridad han propiciado que la CDI se destaque
por su énfasis en el universalismo, la desterritorializacion, la etnicidad y la
preocupacion por preservar la cultura tibetana.

Por otra patte, un interrogante que queda pendiente es si la reetnizacion arriba
analizada tiene como propésito final el enunciado por sus propios miembros, es
decir, ofrecer una fachada menos ligada a “lo religioso” vy, por ello, mas
asimilables a la nueva membrecia potencial, o si, invirtiendo el fin y los medios,
es la CDI la que cumple el cometido principal -el cual es continuamente
denegado- que es recrear, promover y difundir la dimensién étnica. Tomar en
cuenta la ética econémica del grupo, manifiesta, como mencionamos, a través de
una tensioén entre un discurso que condena el asistencialismo y promueve un
habitus desinteresado al interior de la comunidad, a la vez que ejerce una accién
objetiva de beneficencia al exterior de la comunidad, puede otorgar a la segunda
opcion cierta plausibilidad. Siguiendo esta linea, podemos aseverar que el caso
estudiado muestra algunos mecanismos de resistencia étnica y cultural que
posibilitaron que un lider tibetano en situaciéon de exilio -el cual vio desaparecer
todo su mundo conocido- articule una estructura material y simbdlica para
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favorecer a su pueblo y preservar o reinventar su patrimonio cultural y religioso.
«Coémo, sino, podria entenderse la doble légica que implica apelar a un budismo
desetnizado, transcultural y no religioso, y a la vez poner en juego una constante
valorizaciéon del patrimonio intangible del Tibet? Asi, el desinterés en lo
econémico y lo étnico que propicia la CDI encuentra su contraparte en el
interés que adquieren ambos en la FSS y la ONG ASIA. En este sentido, como
sugiere Bourdieu (2004)hablando de las instituciones religiosas en general, a las
cuales considera en cierta forma como empresas de dimensién econémica
basada en la denegacién de la economia, la triple estructura de la organizacion
formulada por Namkhai realiza una labor estratégica de disimulo que posibilita,
a través de objetivos mutuamente excluyentes, la coexistencia de los opuestos,
de modo que los miembros pueden fomentar la etnicidad, negandola, y hacer
beneficencia, condenandola.

Para finalizar, podemos afirmar que el caso estudiado ilustra la tensién entre
tradicion y modernidad, preservacion e innovacion, continuidad y adaptacion, y
etnicidad y universalismo que atraviesa el budismo globalizado, y la manera en
que esta tensién a menudo se resuelve mediante procesos de creatividad cultural
tales como innovaciones tradicionalistas, valores particulares universalizados y la
tension permanente y dindmica entre lo local y lo global, lo étnico y lo
transnacional.
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