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Introduccién

Una de las cuestiones claves para comprender la dinamica de la difusién del zen en
Occidente es el estudio de la manera en que encaran la sustentabilidad los distintos grupos zen
que en las ultimas décadas se han desarrollado en esta parte del globo. Esto implica
preguntarse cémo sobreviven a corto y largo plazo y como generan suficientes ingresos para
permanecer viables (Kon¢, 2001). En la presente monografia intentaremos dilucidar estas
preguntas, esbozando, en primer lugar, la forma tradicional japonesa de sustentabilidad de los
templos zen y los desafios que presentan los grupos de esta religion en la Argentina a la hora
de producir comunidades duraderas. En segundo lugar, distinguiremos tres modalidades de
organizacion econdémica del zen local, basdndonos en las particularidades de los lugares en los
cuales se instalan. Por ultimo, analizaremos los fundamentos simbdlicos que, en cierta forma,
contribuyen a la legitimacion del soporte material que los mismos miembros de los centros
realizan para que estos continuien existiendo, tomando en cuenta las representaciones que se
ponen en juego en dichos ambitos en torno al dinero, el don y el trabajo.

Los datos empleados en esta ponencia surgieron de una investigacion etnografica que
se remonta al afio 2000 -y contintia en la actualidad- que implic¢ la visita de los centros zen
argentinos, la participacion en sus encuentros de meditacion diarios, y la estadia de varios dias
—y en seis ocasiones hasta un mes- en los retiros de meditacién que los mismos realizan. Se
emplearon técnicas cualitativas de investigacion, tales como las entrevistas en profundidad, la

observacion participante y las historias de vida.
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Formas de sustento de la scm,qhal tradicional v los nuevos desafios en las comunidades

occidentales

El objetivo de este primer apartado es considerar brevemente las particularidades
socioeconomicas de la préctica tradicional zen, para asi comprender mejor, por contraste o
comparacion, los condicionamientos y desafios que deben enfrentar los centros occidentales
de esta religion.

El budismo llegd a Japon en el periodo Nara (710-794) como una religion estatal
patrocinada econdmicamente y legitimada socialmente por la nobleza, con la doble funcion
de, por un lado, ejercer un control social sobre los subditos —“domesticaciéon” en términos
weberianos-, y por el otro, contribuir a la administracion del pais, pues los monjes eran los
depositarios del conocimiento de la escritura (Weber, 1998). En los tres periodos siguientes
(Kamakura, Muromachi y Momoyama) que abarcan desde 1185 hasta 1600, surgieron nuevas
escuelas budistas, entre ellas el zen, que popularizaron esta cosmovision en el resto de la
sociedad. En el periodo Tokugawa (1600-1868) se instituyod el sistema parroquial del
budismo, en el cual cada familia debia afiliarse a un templo, con el objetivo basico de control
social de la familia. Los monjes se transformaron en agentes religiosos que, por un monto
determinado, realizaban performances rituales para curar enfermos, propiciar el éxito en los
partos, exorcizar demonios y pacificar el espiritu de los muertos. En este contexto, los templos
eran una especie de empresa familiar heredada por el hijo mayor (Pereira, 2006; Takizawa,
1967).

Ademés, los centros sagrados del budismo tenian adscriptos ciertos benefactores —
llamados “danka - cuyos hogares se visitaban regularmente en procura de arroz y vegetales.
A su vez, los monjes se ocupaban de juntar lefia y de realizar algunas tares de artesania,
agricultura y construccion (Suzuki, 1961; Marcure, 1985).

Esta situacion no es muy diferente de la que existe hoy en dia. Por las entrevistas
realizadas a personas que estuvieron viviendo y practicando budismo zen en Japén, podemos
darnos alguna idea de la forma en la cual se sustentan y reproducen los contextos de practica
zen en la actualidad, al menos en los templos y monasterios en los que han vivido mis

interlocutores.

' “sangha” significa la comunidad de discipulos que siguen la ensefianza de un maestro.



En primer lugar, tanto ahora como anteriormente, los monjes son mantenidos por el
templo. Uno de mis informantes senald que es tradicion que el maestro zen sea responsable de
mantener econdmicamente a sus discipulos. Cuando se le preguntd si un occidental debe
pagar la estadia en el templo, dijo que esto es asi s6lo en el periodo llamado “fangaryo”, el
cual es una especie de prueba, que se extiende por varios dias, hasta el momento en el que el

aspirante ingresa formalmente al monasterio,

. el resto de la estadia es libre, gratuita, y uno recibe la comida y todo. En los otros
templos, no s€ muy bien como es, pero en Shuioji, si uno entra a practicar como parte del
grupo de practicantes del monasterio, uno recibe una pequefia paga por parte del templo
(...) porque se considera que vos estas brindando servicio para el templo, haces
ceremonias, generas entradas para el templo, y el templo te mantiene de alguna manera.
La caracteristica siempre de la practica en el zen es que los maestros sostienen a los
discipulos, es decir, les dan la comida les dan la ropa, les dan todo.

Si bien este dinero es una suma modesta, si tenemos en cuenta que los gastos en un
monasterio son pocos, no es nada despreciable. Un maestro zen argentino, que estuvo varios
afios entrenando en el templo Eiheiji -la sede principal del zen soto*-, se compr6 con ahorros
realizados en base a dicha paga en el barrio de Palermo de Buenos Aires. Por ello, en el zen
tradicional existe este periodo inicial de prueba de la vocacion religiosa del aspirante, pues un
templo que ofrece casa y comida gratis es un lugar tentador para personas mas interesadas en
sus posibilidades como lugar estratégico de supervivencia material, que en las practicas
espirituales que alli se ensenan. Consecuentemente, aparecen frecuentemente en la literatura
tradicional zen narraciones en las cuales el maestro pone a prueba la determinacion y
motivacion religiosa del discipulo.

Ahora bien, en este momento parece pertinente preguntarnos de donde surgen
actualmente los recursos econdmicos que los maestros zen utilizan para producir y reproducir
las condiciones materiales de templos y monasterios. A este respecto, mi interlocutor sefiald

que los templos:

Se financian de multiples maneras. La forma tradicional de financiarse es el fakuhatsu
[mendicidad ritual de los monjes zen]. El takuhatsu esta considerado como una de las
practicas basicas del zen. Esta el zazen, las postraciones, el afeitarse y el takuhatsu, como
que es una de las practicas fundamentales.

Pero después aclaro6:

* “Zen soto”, una de las dos escuelas mas importantes del zen, la otra es el zen rinzai.



Sin embargo, en Japon hoy en dia el fakuhatsu es casi inexistente: ;Por qué? Porque los
templos pasaron a tener el dominio, digamos, el monopolio, para decirlo de una manera
dura, de los lugares en donde se entierran los cuerpos, y a la vez hacen las ceremonias
[mortuorias], que en el budismo tienen una frecuencia especifica, por ejemplo luego de
que uno muere se hacen ceremonias a los siete dias, durante cuarenta y nueve dias y luego
se reiteran las ceremonias al afo, a los dos afios, a los siete afios, hay todo una serie de
ceremonias que se realizan por los muertos, y entonces los templos empiezan a tener
entradas por los nichos o parcelas que ofrecen a la comunidad, por las ceremonias que
brindan a los muertos, por....es basicamente este tipo de ceremonias. Normalmente se
hacen también ceremonias para las casas, algunos casamientos, en general en Japon toda
la gente se casa por la iglesia catdlica, que les gusta mas la ceremonia catdlica para el
casamiento, es muy gracioso eso. Como que esto son las entradas de los templos.

El templo en el cual entrend este practicante mantenia la practica tradicional del

takuhatsu, y en €l no se enterraban muertos, debido a que

...es un templo alejado, y eso es lo que permitio su independencia, porque los templos se
vuelven absolutamente dependiente de lo que se llaman los dankas, que son los que
sostienen los templos, los laicos que sostienen el templo. Porque mas alla de todas estas
entradas [monetarias] que hay de la gente que tiene sus muertos enterrados en los
monasterios o en los templos, a través de las ceremonias, etc. etc. etc., muchas de las
personas que tienen sus muertos alli enterrados se convierten en soportes de los templos
por encima de las ceremonias que piden en los templos. Y a la vez establecen una
relacion de dependencia con los monjes del lugar, que tiene que estar presente si o si, por
supuesto, para todas las ceremonias de sus dankas, y que tienen que estar presentes para
todas las cosas que le piden esos dankas. Pasan a tener mucha influencia y es muy
gracioso por que la palabra que uno encuentra en la boca de los japoneses es ‘isogashi’
que quiere decir ‘muy atareado’. Es decir que la vida de un monje, que se supone
dedicada a la contemplacion, al zazen, digamos, al “no hacer”, en Japon es, digamos, todo
lo contrario. En el templo los monjes estan muy atareados, a tal punto que sufren de
muchisimo estrés, porque estan todo el tiempo dando ceremonias, ceremonias,
ceremonias, ceremonias, de acuerdo a la cantidad de muertos que tienen enterrados en sus
templos. Y bueno, lo que uno ve en muchos templos, que en japonés se llaman ‘hoteras’,
y la forma japonesa de pronunciar la palabra inglesa ‘hotel’ es ‘hoteru’. Entonces lo que
uno ve es que los hoteras se transforman en hoterus [los templos se transforman en
hoteles], porque los lugares que tienen para los nichos son de un lujo asiatico, de
compuertas que se abren automaticamente, todo alfombrado, maravilloso. Entonces uno
entra en un /hotera y se lo confunde con un hoteru, con un hotel, por esto, digamos:
canillas automaticas para lavarse las manos, todo tipo de infraestructura y parafernalia y
lujos, porque evidentemente los mismos dankas van ejerciendo una presion en ese
sentido. En lugares donde tienen a sus muertos mejores, y como todo el Japon estd
condicionado por este crecimiento econdmico, la practica se vio muy influenciada por
este tema de una manera nociva, por supuesto.

El templo en el que practicé este informante es independiente de los dankas’, por lo

cual debe basar su sustento en la practica del takuhatsu:

3 Seglin Marcure (1985) el sistema del danka se encuentra oficialmente derogado en la actualidad, aunque como
vemos su practica continla vigente.



El takuhatsu se mantiene a rajatabla, y de una manera bastante fuerte, porque de todos los
dias del mes, al menos diez dias se sale a hacer el takuhatsu. Y la practica del takuhatsu
es muy intensa, porque es caminar, caminar a gran velocidad, estar todo el tiempo
recitando sutras en todas las casas (...), al final del dia uno queda extenuado. Pero el
beneficio que uno tiene siempre en los takuhatsu, aparte de poder salir del templo y tener
otras experiencias, es la posibilidad de un bafio en un onzen, un lugar de aguas termales.
Siempre al terminar la practica va uno a estos lugares, y renovado va al monasterio.

No debemos dejar de mencionar que este templo, y el maestro o maestros que lo
dirigen, es uno de los pocos que estdn abiertos a ensefiar y recibir en sus instalaciones a
extranjeros. Quizds, ésta independencia econdomica de los dankas crea las condiciones de
posibilidad —aunque también genera las necesidad- de acoger extranjeros de manera mucho
mas abierta que en la estructura eclesiastica tradicional del zen soto.

Por otro lado, en la Argentina la situacion es bien distinta: no existe una esfera laica
que demande los bienes de salvacion y servicios religiosos que se ofrecen en los templos zen
tradicionales. Los inmigrantes japoneses que vinieron al pais no eran budistas zen y la religion
que practican casi exclusivamente es la jodo shinshu (o budismo de la Tierra Pura). Esta
escuela fue traida por inmigrantes japoneses en los afios sesenta, y estd especialmente
centrada en la celebracion de rituales finebres (Forni, Mallimaci y Cardenas: 2003).

Debido a esto, no hubo una institucion formal japonesa zen en Argentina que tenga
un origen étnico o migratorio. En Brasil si la hubo, lo cual trajo como consecuencia una
dindmica religiosa con sus propios problemas y ventajas. Por ejemplo, como observa Rocha
(2000), en un templo de Brasil se generd fricciones entre los inmigrantes japoneses —clientes
originales de aquel-, y el grupo de conversos brasilefos sin antepasados orientales
recientemente interesados en la meditacion zen. El conflicto tenia sus raices en las diferentes
expectativas y necesidades de cada grupo: el primero estaba interesado en ritos y ceremonias,
y el segundo en el aprendizaje de la filosofia zen y la practica de la meditacion. Esta disputa
por el espacio sagrado —el templo- s6lo se resolvid cuando se separaron en horarios diferentes
actividades apropiadas a las necesidades de cada segmento, formando lo que Numrich (1993)
denomind “congregaciones paralelas”.

La ventaja que ofrece la situacion en Brasil, sobre todo para los interesados no-
orientales, radica en la presencia, desde hace décadas, de templos zen construidos por
japoneses, con su estructura organizativa y sus maestros zen. Los interesados solo deben
acercarse a dichas instituciones para aprender zen, y no deben preocuparse de encontrar

lugares de préctica o convocar a maestros extranjeros, como sucede en la Argentina.



En este ultimo pais la situacioén es bien distinta: los grupos zen fueron formandose,
desde su inicio, exclusivamente por argentinos sin antepasados orientales —y aunque, por lo
anterior, no se produjo la competencia y la consecuente tension por la apropiacion del sentido
del zen japonés- aquellos enfrentan sus propios dilemas. Las dificultades con las cuales tuvo
que lidiar esta religion en nuestro pais se relacionan mas con la legitimidad de esta nueva
cosmovision en un contexto totalmente nuevo -i.e. en un campo religioso dominado por el
cristianismo-, y, relacionadamente, con la falta de lo que Berger (1971) llama “estructura de
plausibilidad”, la base social de simpatizantes laicos que soportan materialmente la
institucion.

Para el zen brasilefio, la estructura de plausibilidad estaba compuesta por la
comunidad de inmigrantes japoneses. En la Argentina, debié y debe ser creada desde sus
cimientos (Carini, 2005). El desafio es que los propios practicantes del zen se deben hacer
cargo de los requerimientos materiales de su religion, sin la ayuda de una esfera laica que
sustente la comunidad.

Es comprensible, entonces, por qué muchos maestros zen critican la modalidad
tradicional de reproducir la estructuras social y material zen. Taisen Deshimaru, un conocido
maestro que populariz6 la practica del zen a Europa en la década del sesenta, frecuentemente
criticaba el zen japonés diciendo que los monjes no practicaban zazen, y solo les interesaba
realizar ceremonias para recibir las donaciones de los laicos, convirtiendo el zen en un
negocio (1992:127-128). Desde esta perspectiva es revalorizada la practica en la sociedad: el
ideal es un nuevo tipo de monje zen que no vive en un templo ni pasa todo su tiempo
meditando, sino que, sin descuidar su practica, vive la vida cotidiana en el seno de la
comunidad secular.

Consiguientemente, se da un proceso de incorporacion de la esfera laica a la
monastica, o de la monastica a la laica, una interpenetracion de lo sagrado y lo profano en la
vida de cada practicante, como es notorio en la siguiente frase de un discipulo del maestro zen

anteriormente mencionado:

Asi, la ensefianza de Deshimaru -y también de Kodo Sawaki- fue que no solamente los
monjes que viven en monasterios pueden despertarse, también cualquier persona adentro
de su simple vida humana. Esto es para mi la nueva forma del zen del futuro, se puede
practicar seriamente viviendo también su vida, por ejemplo con su familia, con su trabajo,
con nifios... Esto es muy dificil. Todavia practicar en un monasterio sin tener mujer, ni
familia, ni casa ya es muy dificil... Pero existen muchos ejemplos de gente que viven una



vida muy intensa en la sociedad (...) pero que en realidad dedican la raiz de sus vidas al
4
zazen.

De modo que los practicantes del zen argentino deben producir y reproducir las
condiciones de posibilidad materiales para la practica de su religion. En este sentido, uno de
los desafios claves es encontrar y mantener un espacio de funcionamiento de la comunidad.
De modo que la disponibilidad de un espacio fisico propio, alquilado o prestado, condiciona

la dindmica organizativa y econdmica de los grupos zen y, en tltima instancia, su continuidad.

Produccidon vy reproduccidn de la practica zen: tipos de organizacion econdmica

Williams y Asai (1999) compararon los presupuestos de centros budistas de conversos
y de inmigrantes japoneses en Norteamérica, y encontraron que estos ultimos obtienen sus
ingresos principalmente de donaciones y eventos culturales, mientras que los primeros
dependen de los aportes por las practicas de meditacion y de la venta de bienes relacionados
con la misma. De forma similar, con respecto a Europa la investigadora Alione Koné (2001)
distingui6 grupos zen de conversos europeos no residenciales, en los que se paga una cuota,
de las congregaciones con una practica residencial, en donde los ingresos derivan
principalmente de donaciones.

Si comparamos esta situacion con la de nuestro pais, como vimos anteriormente, en la
Argentina no existen centros zen de inmigrantes, y s6lo un grupo local de conversos posee
una tienda bastante desarrollada que vende insumos de meditacion (v. abajo). Ademas,
tampoco existen centros zen con practicantes que residan tiempo completo —aunque hubo
algunas experiencias pasajeras de este tipo, en las cuales no ahondaremos por cuestiones de
espacio. Pero lo que ahora me interesa remarcar es que los centros zen se reproducen en base
a las cuotas que aportan sus propios miembros.

Realizaremos a continuacién un recuento de las principales formas de organizacion
econdmica de los grupos zen estudiados en nuestra investigacion, tomando como criterio
basico de distincion las diferentes maneras en que cada uno de ellos se establece en lugares de
practica. Como veremos, esto condiciona las practicas econOmicas, el tamano de la
comunidad y las representaciones que se ponen en juego en cada caso. En este sentido, los

centros zen pueden funcionar en:

* Kosen Thibaut, ensefianza oral durante zazen, campo de verano de Cordoba, Argentina, Febrero de 2002



a. Casas particulares: este es el caso del centro zen Cambio Sutil, liderado por el
sacerdote budista zen argentino Seizan Feijoo. El mismo estudio en Estados Unidos y Hawai
por mas de cuarenta afios, donde residid hasta alrededor del afio 2000. El grupo se retine en su
casa del barrio de Ramos Mejia, varias veces a la semana. Feijoo enfatiza que las practicas de
meditacion no cuestan nada, que a ¢l nunca le cobraron, y que ¢l no necesita nada, que no
quiere que le den dinero —€l cobra una jubilacion de los Estados Unidos. En una ocasion
indico que si alguno de sus discipulos quieren dar a alguien, que le dé a las muchas personas
en la calle que necesitan plata. En este sentido, en una ocasion habld de “sacarse el peso de las
monedas de encima”, de ser generosos con las personas que tienen menos. Igualmente senald
que hay una cajita de contribucion voluntaria en el zendo, pero que no le importaba si dejaban
un centavo o mas. Puso el ejemplo de una mujer de la época de Buda que puso un centavo,
pero de lo valioso que era porque era todo lo que ella tenia. En su grupo solamente se pagan
los retiros de meditacion que duran varios dias’. En estrecha relacion con esta dinamica cuasi
familiar del centro zen se encuentra la actitud de Feijoo con respecto a la nueva membrecia;
en varias ocasiones mencion6 que no quiere mas discipulos de los que tiene, que no le interesa
hacer propaganda, ni una pagina web, ni nada que difunda sus actividades. Es un poco reacio
a aceptar gente nueva -una vez me reprendid por enviarle un interesado a sus practicas sin
avisarle- lo cual se comprende mejor si pensamos que su centro zen no sélo no depende del
aporte de los practicantes, sino que tampoco dispone de espacio fisico para acoger muchos de
ellos.

b. Lugares rentados: es el caso de grupos como Viento del Sur, Templo Serena
Alegria, y los desaparecidos Dojo del Arbol y Zen del Sur (ex Dojo del Jardin). Esta opcion
permite beneficiarse de un espacio limitado temporalmente —con algunos horarios por
semana-, en un contexto institucional previo que alquila el lugar para actividades afines. Se
impone entonces el abono de una cuota mensual, o el pago de una contribucion diaria cada
vez que se asiste a la meditacion —las primeras se fijan, en promedio, entre los treinta y los
sesenta pesos, las segundas, entre los cinco y los diez pesos. Ademds se necesita disponer de
un lugar para dejar guardados los elementos necesarios para la meditacion el resto del tiempo.
En mi experiencia de campo, el principal problema que presenta esta forma de ubicarse es la

labilidad y inestabilidad de la residencia: es probable que un grupo cambie de espacio por

> En el afio 2006 asisti a uno de ellos, en una casa de ejercicios espirituales catolica. En esta ocasion Feijoo
coment6 el caso de una practicante que le habia dado cincuenta pesos varios dias antes del retiro, y remarcé que
esa era una buena forma de comprometerse, porque si uno ya puso la plata es como un aliciente para ir al
encuentro. Dijo que, por ejemplo, esta discipula seguro iria a la seshin, porque los cincuenta pesos que le dio
eran probablemente sus ahorros de un afio entero



propia decision o por causas ajenas, y se tenga que mudar. Esto conlleva casi siempre una
reduccion de la membrecia, de lo cual son conscientes muchas veces los propios lideres de
grupos zen®.

c. Espacios propios: solo dos comunidades zen argentinas disponen de un lugar propio.
La Asociacion Zen de América Latina (AZAL), liderada por el maestro zen francés Kosen
Thibaut —discipulo del mencionado Taisen Deshimaru- posee un templo en Capilla del Monte,
Cordoba, unas cuarenta hectareas de terreno en las faldas del famoso cerro Uritorco. En el
mismo brota una fuente de agua, que forma un arroyito que atraviesa el valle. El lugar es
agreste, natural y bello. Con los afios se fueron construyendo una gran cocina, un comedor, un
gran edificio para la practica de meditacion, duchas, bafos ecoldgicos, un galpon de
herramientas y una casa para el maestro zen —del crecimiento de la comunidad surgi6 la
necesidad, al mismo tiempo que la posibilidad, de la construccion de grandes obras de
infraestructura’. Alli se realiza anualmente el “Campo de Verano”, un retiro de un mes de
duracion al que acuden practicantes de toda Latinoamérica y Europa. El otro centro zen con
lugar propio es la Ermita de Paja, liderada por el maestro zen argentino Jorge Bustamante. El
lugar es una casa grande ubicada en Capital Federal, con varios ambientes, entre ellos las
habitaciones del maestro, un dojo para la practica de meditacion, un vestuario y un saloén para
las entrevistas privadas entre el maestro y los discipulos (dokusan).

Una caracteristica presente en ambos casos es que se pudo comprar el lugar gracias a
donaciones de sus miembros. En el primero, ademds de los fondos reunidos por toda la
comunidad, fue esencial una donacion importante de un acaudalado miembro francés del
grupo. En el segundo caso, también existio una particular donacién de un miembro anénimo
que posibilito la compra de la casa.

De todos modos, debemos mencionar que la AZAL -a diferencia de la Ermita de Paja
que no presenta otras filiales relevantes-, posee numerosos dojos locales en distintas ciudades
del pais —y de toda Latinoamérica y Europa. Aqui el modelo es mixto, articulando las tres
modalidades vistas hasta aqui: dojos locales que alquilan un saléon en dmbitos preexistentes,
tales como centros de yoga o de terapias alternativas —e.g. el dojo de La Plata, el de Rosario,

el de Mar del Plata-; dojos que funcionan en las casas particulares de sus propios responsables

% En una ocasién, en una reunién de la Asociacion Zen de América Latina (AZAL), en la que estaban los
responsables de los distintos dojos locales, el maestro menciond que en sus treinta afios de experiencia en el zen,
siempre sucedid que cuando se mudaban, aunque sea a tres cuadras del lugar anterior, la gente dejaba de
concurrir. Sefiald que no sabia porque sucede tal cosa, pero que era algo que pasaba siempre.

’Al igual, aunque en una escala mucho mas pequeifia, de lo que, segiin sugiere Godelier (1980) sucedi6 en el caso
del estado incaico, pues la reproduccion misma de su modo de produccion no sélo permitia sino que al mismo
tiempo exigia llevar a cabo tareas de obras publicas.



—e.g. el dojo de capital Federal, el de Florida en Gran Buenos Aires, y el de Villa Gesell-; y el
templo de Cordoba que posee la Asociacion.

Mas atn, en el templo zen coexisten, siguiendo la tipologia propuesta por Maurice
Godelier (1980), dos sistemas de derecho sobre la propiedad. Por un lado, el colectivo, ya que
la Asociacion posee las tierras del templo y todos los edificios existentes hasta ahora —mas un
complejo de habitaciones con capacidad para ochenta personas que se proyectd construir. Por
el otro, un sistema de propiedad individual sobre cabafas construidas por iniciativas
personales, dentro de las tierras del templo, para los miembros que deseen tener un espacio
propio durante su estadia en dicho lugar. Este sistema dual, privado y comunitario, ilustra la
readaptacion del zen integrando formas de propiedad tradicionales y modernas.

No obstante, la forma de propiedad individual presenta ciertas caracteristicas
particulares, pues una de las clausulas de la AZAL establece que una condicion para obtener
el permiso de construir las cabafias en el templo es ponerla a disposicion de la comunidad
para rentarla a otras personas cuando su dueiio no la esté¢ utilizando. Consiguientemente,
existe una subordinacion de la propiedad privada en relacion al beneficio comunitario, en
otras palabras, una “relacion de prioridad entre dos sistemas de derecho” (Godelier,
1980:75)".

La AZAL presenta el mayor grado de desarrollo en cuanto a la cantidad de miembros
que lo integran, la infraestructura que posee, y su organizacion social y econdmica. Tiene una
‘boutique zen® con un sitio web propio, en la cual se venden zafus’, zafutones'’, kimonos',
kolomos™ y libros sobre el zen escritos por Taisen Deshimaru y Kosen Thibaut. Ademas, la
AZAL presenta un cuadro administrativo llamado ‘burd’, y una de sus principales funciones
es controlar los gastos que realizan las personas con responsabilidades en la sangha’”. La
necesidad de crear el burd surgio, entre otros motivos, por algunos problemas y tensiones

debidas a gastos realizados sin consulta previa al resto por algunos de los miembros de la

¥ Ya hace varios afios se produjo un indicio de esta futura situacién, cuando una de las practicantes habia
construido los cimientos y las paredes de piedra de una pequeiia cabaia en las tierras del templo, con el permiso
del maestro zen. Cuando posteriormente se decidié construir el nuevo edificio de meditacion muy cerca, la
cabaifia se convirtio en la plataforma del gran campanario del dojo, sin ninglin resarcimiento econémico a la
duefia por ello.

? Almohadoén empleado para sentarse durante la meditacion zen.

1% Colchoneta cuadrada, de 80 x 80 cm, sobre la que se coloca el zafu y el practicante en la meditacién zen.

' Bata de tela negra usada durante la practica del zazen por los laicos.

12 Atuendo ceremonial que emplean los monjes durante la meditacion por encima de un kimono blanco.

" Comunidad de practicantes zen que siguen a un maestro.

10



AZAL'™, sin el consenso comunitario, lo cual evidenci6 lo oportuno que seria centralizar la
economia del grupo.

Dos consecuencias directas de ello son, por un lado, la formalizacién de una economia
comunitaria basada en decisiones colectivas tomadas por el burd; y por otro, un control mas
estricto de la economia de la sangha por parte del maestro zen —ausente la mayor parte del
aflo ya que vive en Francia-, pues en realidad el bur6, en tltima instancia, depende del visto

. . ., 15
bueno del maestro para cualquier decision .

La sustentabilidad de la sangha: representaciones en torno al dinero, el don v el trabajo.

Marcel Mauss (2006:163) sugiere que los fendmenos econdmicos no son solo
fenémenos materiales, sino también representaciones colectivas que dictan las actitudes de los
miembros de una sociedad en relacién a lo material, configurando lo que llamaré una ética
economica. Como hemos visto, la AZAL ha sido exitosa en establecer una comunidad zen
basada en una practica religiosa, articulando modos de organizacién tradicionales e
innovadores. Con respecto a estos ultimos, es de importancia fundamental para la
sustentabilidad del grupo el hecho de que los propios practicantes, a diferencia de lo que
sucede en Japon, se hagan cargo de las condiciones materiales necesarias para la reproduccion
de la comunidad.

Por lo tanto, es pertinente en este punto abordar las concepciones que sustentan
simbolicamente la ética econdmica zen —i.e. el mantenimiento econémico de la comunidad y
del maestro por sus propios practicantes-, tomando como eje las representaciones en torno al
dinero, el don y el trabajo que circulan en la AZAL.

En este sentido, el fuse designa en el zen un tipo de don, el “don sin objetivo personal,
no solamente material sino también espiritual” (Deshimaru, 1992). Es una nocién dirigida a
los practicantes de la comunidad, que juega un rol importantisimo a la hora de incorporar la
esfera laica a la monastica —o al menos algunas de sus funciones. Comprendido en estos
términos, el fuse es una forma sacralizada —y por ende legitimada tradicionalmente- de dar,
que expresa la efectiva asimilacion e incorporacion de las representaciones zen por parte de

los miembros del grupo.

' Por ejemplo, un monje que vivia s6lo en las tierras de Capilla como “guardian del templo” fue fuertemente
reprendido, pues tras una revision de cuentas se evidencid que habia gastado en un afio mas de diez mil pesos sin
tener facturas o comprobantes que expliquen en qué habia utilizado ese dinero. Otro conflicto surgié cuando otro
monje tomo la decision, sin consultar a sus pares, de vender el jeep del templo y comprar una combi, lo cual fue
fuertemente desaprobado.

'> Abordé esta cuestion con mayor profundidad en Carini (2008).
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Exploremos un poco mas la nocion de fuse. Deshimaru (1991:49) remarca:

La gente calcula siempre. Més, menos...pero en el zen, si se da algo a alguien —
cuando se practica el don- hay que olvidar a aquel al que se da, quien da y lo que
se da (...) ;qué es un verdadero don? Es no esperar reciprocidad.

Sin embargo, esto no significa que el intercambio no se produzca: en otro lado, el
mismo autor enfatiza que los discipulos deben dar para recibir la ensefianza, no economizar
materialmente, ni en la energia y ni en el tiempo que se da; simultdneamente, el maestro debe
ser generoso al ensefar el dharma’®. El maestro Kosen dice (1976:272) “un monje no debe
juntar dinero ni dilapidarlo. No debe considerarse el dinero como una finalidad sino como un
medio, como una energia. Con muy poco dinero/energia se puede hacer mucho”.

De modo que el dinero es una forma de energia transmutable. En cierta ocasion Kosen
narr6 que veia a veces a su maestro, Taisen Deshimaru, reunirse con japoneses con aspecto de
mafiosos, al estilo de la yakusa'’, sentados en la mesa del fondo del restaurant que el mismo
Deshimaru poseia en Paris. En esas ocasiones, los extrafios visitantes sacaban un gran fajo de
dinero y se lo entregaban al maestro. Segiin Kosen, el dinero sucio era purificado al usarse
para sustentar una obra noble como la mision de esparcir el zen en Occidente.

Asi, es frecuente escuchar en el zen que lo mas bajo y mundano se puede convertir en
lo més sagrado. Los deseos mas oscuros pueden transformarse, mediante una especie de
alquimia interior, en una energia espiritual santa. Por eso se dice que cuanto mayores son las
ilusiones de un practicante, mayor sera su iluminacién, pues los deseos e ilusiones son como
el hielo, y la iluminaciéon es como el agua, cuanto mas hielo haya al principio, mayor sera el
agua al final.

Esta forma de actuar encuentra su expresidon mas importante en el simbolismo del
kesa, la tinica del monje zen. Seglin cuenta la tradicién, cuando Buda se ilumind, confecciond
una tunica usando trapos descartados por la gente, sucios, inmundos, tales como mortajas,
pafios sucios de menstruacion, o trapos usados para atender partos. Los lavo, los tifio con
ocre, y los cosio. La costura recuerda la forma de los arrozales, y evoca al trabajo. El
simbolismo del kesa es que lo mas sucio, despreciable y profano se puede convertir en la mas
sagrado, lo mas puro. Y para un monje zen, el kesa es lo mas sagrado: puede asistir
indiferente a la quema de una estatua de Buda... jpero se desesperaria ante un kesa en

peligro! Por eso, el fuse mas grande que alguien puede hacer en el zen es el de un kesa hecho

' La doctrina budista, la verdad, la ley sagrada.
'" Mafia japonesa.
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con sus propias manos. Incluso, en ciertas ocasiones, objetos rituales como kesas y rakusus’®

son dejados en la comunidad por los que abandonan la practica, sin existir una regla explicita
el respecto, lo cual testimonia nuevamente cierta prioridad del derecho colectivo sobre
algunas propiedades individuales estrechamente relacionadas con la cosmovision zen.

Pero no soélo la energia se transmuta de lo profano a lo sagrado como observamos para
el caso del kesa, los deseos y el dinero. También existe un movimiento contrario,
complementario del anterior, el cual es explicito en la siguiente frase pronunciada por el

maestro Kosen en una conferencia dada en Cuba en el afio 1997:

Yo les puedo hablar a ustedes durante horas sobre el Budismo, acerca de mi maestro, de
religion, de respiracion, de la conciencia, del pensamiento, de la conciencia silenciosa, de
la energia interna, de la transformacion de la energia sexual en energia espiritual, de la
transformacion de la energia espiritual en dolares, pero lo importante es practicar.

Ahora bien, jcudles son las consecuencias de estas concepciones a un nivel social y
econdmico? En mi experiencia de campo, muchas de las personas que se acercan por primera
vez al zen se sienten contrariadas por tener que pagar las practicas de meditacion diarias y los
retiros. Consideran que “las cosas espirituales no deberian tener valor”, o preguntan qué
pasaria si una persona pobre quiere practicar en el grupo, si en éste caso los responsables le
prohibirian practicar. Es probable que le expliquen que el dinero es una energia, y que se da
en intercambio por lo que se recibe, y que nadie vive del zen, sino que todo debe sostenerse
con los aportes de los interesados. En este sentido, la idea medular que dejan en claro los
maestros es que no hay que caer en el materialismo que niega la realidad espiritual, ni en el
espiritualismo desencarnado de los condicionamientos materiales: en el zen se intenta
armonizar los extremos, y por lo tanto, el dinero no es algo sucio, sino una forma condensada
de tiempo y energia'.

Mas tarde, con la nocidn de fuse incorporada, los practicantes pagaran sin molestarse
la contribucion que se les pide si se quieren ordenar. Ademads, el mismo es visto como signo
de valoracion del rito: en una ocasion, Kosen dijo que las ordenaciones deberian costar mucho

mas de lo que salen, que deberian costar mil dolares, por ejemplo, para que la gente las valore,

'8 Kesa pequefio, que se lleva colgado al cuello.

' El mismo Deshimaru (1982: 53-57) cuenta en su autobiografia que en su juventud, antes de conocer el zen,
vivia atormentado por la contradiccion que veia entre lo econdmico y lo espiritual, entre la religion y la vida
material. Estudiaba economia politica en la universidad, y en los cursos le ensefiaban la perspectiva materialista
de Marx. Simultaneamente, frecuentaba a distintos maestros religiosos para quienes lo material era una peligrosa
ilusion que se debia evitar. En su hogar paterno vivia esta misma contradiccion, pues su padre materialista se
peleaba con su madre profundamente devocional y religiosa. Seguin narra, la perspectiva del zen, que podia
integrar ambos aspectos, le resultd profundamente liberadora.
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y no suceda lo que a veces sucede, de que una persona se ordena y al poco tiempo deja de
practicar zen.

Mas aun, el fuse es una accion de dar que es mas valorable cuando el que da tiene
poco, con lo cual no es necesario ser rico para dar. Esta idea es expresada frecuentemente por
los maestros en distintas historias, como por ejemplo la que cuenta Deshimaru (1992:36-37)
de un maestro que queria construir un templo, y en vez de pedirle a los pudientes del pueblo,
fue a pedirles dinero a los mendigos. Estos, sorprendidos, se sintieron muy importantes, pues
este famoso maestro pedia su ayuda. De modo que aunque eran pobres, los pordioseros
reunieron con orgullo plata para construir un templo, el cual todavia existe y tiene grabado sus
nombres en piedra. Por ello dice Deshimaru que el fuse es “dar a los ricos y pedir a los
pobres...cuando se tiene poco es la verdadera caridad, don o fuse” (1991: 49).

Otro concepto fundamental para sustentar simbolicamente la ética econdmica zen es el
de ‘samu’, el cual que se refiere a las tareas que todo practicante zen realiza para llevar
adelante la vida comunitaria. Esto implica desde preparar la comida hasta realizar tareas de
construccion en el templo zen. El samu es definido por el maestro Kosen Thibaut (1996: 279)
como el “trabajo voluntario tradicional que existe desde los tiempos de Buda. Consiste,
fundamentalmente, en trabajar por el bien del otro, por el bien de todo el mundo, como
predicaba el Che Guevara en su revolucion de América del Sur”.

Si bien otro aspecto del samu es el papel que juega como tecnologia espiritual, ahora
nos interesa mas el rol que juega en la produccion de las condiciones de posibilidad materiales
de la AZAL. De acuerdo al modelo propuesto por Godelier (1980), podemos distinguir en el
zen el samu productivo del samu reproductivo. El primero abarca, por ejemplo, tareas tan
variadas como la construccion de los inmuebles del templo y otras obras de infraestructura, y
el registro, trascripcion, edicion y publicacion de la ensefanza del maestro. El samu
reproductivo es el vinculado con la preparacion de las comidas diarias en la vida comunitaria,
el lavado de platos, la limpieza de las instalaciones, el cuidado de la caldera, la busqueda de
lefia, etc. Dependiendo de la clase de actividad a realizar, el samu se puede desempefiar
individualmente, o bien puede requerir formas de cooperacion simples o complejas (cfr.
Godelier, 1980). Para ello existen en la AZAL diversos equipos de trabajo, como el ‘equipo
de la vajilla’, el ‘equipo del servicio’, el ‘equipo de la cocina’, la ‘intendencia’ y el ‘equipo de

. e, 20
edicion’”".

*% Consultar Carini (2008) para una descripcion y analisis méas detallado al respecto.
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De modo que en un sentido estricto, el samu se refiere a las actividades que se realizan
en el marco de las actividades del grupo. Pero el samu es pensado no s6lo como las
‘actividades zen’, sino que tiene un sentido amplio que se refiere a todas las actividades
realizadas cuando no se practica meditacién zen. Un informante entrevistado, refiriéndose al

samu, afirma:

Es el trabajo de buda, trabajar por el simple placer de trabajar. Se dice que es para los
demas, sin buscar provecho, pero es hacer cualquier actividad y estar completamente ahi,
sea lo que sea. Yo creo que el samu se vuelve también todo lo que haces en tu vida. Es un
samu dormir, trabajar por un sueldo también. Para mi, después de tener la experiencia del
samu del zen, me cambio completamente mi relaciéon con el propio trabajo remunerado.
Para mi trabajar es un placer, y lo hago, creo, con el mismo espiritu del zazen.

Por lo tanto, la ética econdmica del zen deja claro que sus miembros deben buscar
establecerse en el mundo laboral secular, pues como hemos visto, es esencial su aporte para la
sustentabilidad de la sangha. Un ejemplo de ello lo vemos en el film “Un Buda en Buenos
Aires”, realizado por uno de los miembros del grupo, en el cual el personaje central llega al
templo de Cérdoba después de renunciar a su trabajo, sin dinero, y el maestro le dice que debe
pagar si se quiere quedar a aprender con €l. Por lo tanto, este buscador espiritual comienza a
lavar platos en el pueblo para ganarse la vida, cambiando su actitud previa por una ética
econdmica en la cual la busqueda espiritual no estd desligada de la vida social.

Mas aun, en el zen lo cotidiano es transformado en un espacio de produccion de
significados asociados a lo sagrado. Al igual que lo observado por Barroso (1998) en grupos
de yoga con una cosmovision inmanentista, la sacralizacion de lo cotidiano tiende a diluir las
fronteras entre lo sagrado y lo profano. Este es uno de los mensajes que de los discursos que
la comunidad produce sobre si misma de cara al exterior de la sociedad. Por ello, la unidad de
produccion en el zen es individual —particular para cada miembro del grupo- y realizada en un
contexto secular, pero este participa de una unidad de consumo —recordemos que el ‘campo de
verano’ dura mas de un mes, y en épocas de Deshimaru duraba dos meses- que trasciende el
individuo o la familia, es comunitaria y estd basada en principios religiosos. De modo que el
budismo argentino no so6lo constituye una comunidad de practica y una comunidad de

lenguaje, también configura lo que Padget (2000) denomina una “comunidad de consumo”.
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Conclusién

En el zen tradicional el maestro y su templo sustentan a los discipulos, y todos son
sustentados por las donaciones de los laicos, ya sea por los servicios rituales —especialmente
fnebres- que los monjes realizan, o directamente por la practica de la mendicidad ritual. En
todo caso, la relacion entre la esfera monastica y la laica es la de un intercambio reciproco, en
el que fluyen de un lado bienes materiales, y del otro bienes religiosos simbolicos tales como
ceremonias funerarias y bendiciones rituales, consideradas por los laicos como esenciales para
su bienestar.

En el zen argentino, al no existir una base social laica de sostenedores de la
comunidad, los mismos practicantes se deben hacer cargo de satisfacer las necesidades
materiales propias y de la sangha. Por lo tanto, la esfera laica y la mondstica se encuentran
interpenetradas, no existe una frontera que las separe. Aqui es de fundamental importancia el
lugar en el cual los centros desempefian sus actividades cotidianas; son espacios sociales
significativos, contextos de practica y estudio que, en circunstancias en las cuales se ven
amenazados, conjuran una gran cantidad de tiempo y energia para reproducirlos o producir
otros nuevos, siendo muchas veces el crecimiento del grupo —en membrecia, en la oferta de
actividades y en la infraestructura- una estrategia que posibilita su continuidad. En todo caso,
las representaciones que circulan en el zen sobre el dinero, el trabajo y el don otorgan
coherencia simbolica y legitimidad al soporte material que los practicantes realizan de sus
propios espacios.

Marcel Mauss (2006:165) postula que los fendmenos econdomicos se definen por la
nocion de valor; en este sentido, la representacion fundamental en torno al dinero que se pone
en juego en el zen es que este es una moneda valida en el intercambio reciproco entre los
discipulos y el maestro, un modo legitimo de reconocer el valor de la ensefianza, pues tanto el
dharma como el dinero son formas de energia que se pueden intercambiar. Por ello existe en
el zen una forma tradicionalmente sancionada de dar dinero, llamada fuse. Del mismo modo,
el samu expresa el compromiso de los practicantes con su comunidad y establece una relacion
de reciprocidad, al aportar el estudiante su tiempo y esfuerzo, que literalmente crean las
condiciones materiales del grupo y sustentan al maestro zen —el Uinico que no tiene otro

trabajo aparte de ensefiar y cobra un sueldo por ello’'-, y al aportar el lider religioso la

! Maurice Godelier (1980: 32-33) establece una relacion entre la posicion en la produccion de distintos lideres
tribales y el poder del que gozan, siendo que los mayores niveles de desigualdad se dan en jefes que gozan de un
alto grado de estatus religioso y que ya no trabajan, y que ademas se consideran descendientes directos de la
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ensefianza de la doctrina. Esta relacion constituye, en términos de Mauss (2006:172), una
prestacion total, en la que el intercambio se produce entre personas intimamente relacionadas,
un intercambio paraddjicamente voluntario y obligatorio, concebido bajo la forma de regalo,

aunque en cierto modo es un pago.
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