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» Nota sobre la transliteracion

Utilizo el sistema Hepburn Modificado para la romanizacion de las
palabras japonesas y el .A.S.T. para las sanscritas. Cuando apa-
rece por primera vez en el texto una palabra japonesa o sanscrita,
utilizo diacriticos y cursiva; pero en las siguientes apariciones de
esa palabra, aunque contintio respetando los diacriticos, elimino la
cursiva. Excluyo los nombres de las ciudades japonesas, en cuyo
caso he decidido utilizar, si existe y ha sido aceptada, la palabra
castellana correspondiente.

Respeto el orden japonés para los nombres propios japoneses;
es decir, utilizo el nombre «de pila» después del apellido paterno.
Considero los sufijos ji, tera o dera como parte del nombre del
templo o del monasterio, pero agrego la palabra castellana para

conveniencia del lector, aun cuando podria resultar redundante.






» Prefacio

Llegué a Kioto en la noche. Venia camino del monasterio de
Eiheiji K"y me dirigia al Hermitage, espacio para medita-
cion zen del maestro norteamericano Jeff Shore. Alli pasaria unos

dias preparandome para participar en un sesshin® en Tofukuji &

! Eiheiji es uno de los dos templos sede de la comunidad religiosa soto (& 7 7
sotoshit). Este templo se encuentra ubicado en la zona rural de la prefectura de
Fukui, antiguamente Echizen, costa oeste de Japon, y hoy dia alberga aproxima-
damente 200 monjes y monjas. La comunidad soto, que cuenta con mas de 14
mil templos y 8 millones de seguidores, es la mas grande de las tres comunida-
des zen en Japon, siguiéndole la tradicion rinzai (B& & R rinzaishii) y luego la
tradicion obaku (3% 42 & Obakushir). Pero el lector debe tomar con cuidado es-
tas cifras que menciono, porque el vinculo entre un niimero no pequefio de esos
seguidores y esa tradicion se reduce al hecho de que los ancestros de aquellos
estan enterrados en templos sot0. Simese que en Japdn el que tu ancestro esté
enterrado en un templo de cierta comunidad budista no te limita a la hora de,
por ejemplo, visitar santuarios shinto y mostrar devocion a los kami.

? La tradicion zen llama sesshin (4%'3) a un perfodo de retiro cuya duracion
promedio es de 5 a 7 dias, durante el cual se practica intensamente el zazen.
La palabra es un compuesto de setsu (4%), cuyo campo semantico incluye «to-
cary, «acercarse», pero también «unir» y «conectar», y shin. La palabra shin
(=kokoro, ') tiene varias acepciones. La primera acepcion es «corazony» como
organo fisico, del cual el ideograma mismo es una excelente representacion. La
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#&<F, templo de la tradicion rinzai cuyo protocolo monastico des-
conocia completamente. Un holandés robusto abri6 la diminuta
puerta del Hermitage y me dio la bienvenida, dijo que se llamaba
Alex.

Alex se sienta frente a mi en una mesa muy baja, acomodando
su enorme cuerpo mientras batalla por no deshacer la delicadeza
del espacio. La pequefia mesa, el piso de tatami, las puertas de
papel que recuerdan otros tiempos, contrastan con el robusto oc-
cidental que quiere, sin llegar a lograrlo nunca, mostrar la ligereza
y gracia de un japonés. ;Qué clase de hombre es Alex y qué esta
buscando en Kioto? —pensaba yo mientras comenzabamos a inter-
cambiar nuestras impresiones, personales y sesgadas, sobre qué
constituye el budismo zen, cudl es su centro y fundamento. Alex
me comparte, franco y sin rodeos, su perspectiva: «el corazon del
zen es el zazen, y el resto de los ejercicios espirituales son mera

parafernalia».

segunda acepcion es la de «mente», pero en un sentido amplio que incluye no
solo el ambito de los pensamientos, sino también el ambito de las emociones.
Asi, sesshin significa algo cercano a «unificar la mente y el corazény, que gloso
como «recoger el espiritu». Se denomina zazen (4 #%) (literalmente, meditar
sentado) a la forma como se medita en algunas tradiciones budistas, y parti-
cularmente a la forma como se medita en la tradicion zen. Esa forma consiste
en sentarse con la espalda recta y las piernas cruzadas en la posicion de loto o
medio loto, aunque hoy dia se permite, a veces, la posicion birmana o, incluso,
el uso de bancos y sillas. Exactamente qué debe hacer el devoto durante la
meditacion depende de la tradicion y el maestro; pero, por ejemplo, una de las
instrucciones que mas frecuentemente se recibe es contar las exhalaciones.
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PREFACIO

Que Alex presentara y defendiera esa perspectiva no me sor-
prendio, en parte porque yo misma también la compartia.’ De
hecho, esa es la perspectiva mas comun entre los simpatizantes
del budismo zen en Occidente. No es ningln secreto que en los
zendos occidentales las practicas rituales, especialmente aquellas
de viso moral o devocional, se reducen al minimo, priorizandose
en su lugar el zazen. Incluso, alguna vez participé en una medita-
cion en un zendo® soto en la Ciudad de México, donde la persona
que dirigia el entrenamiento advertia, casi disculpandose, que no
era necesario realizar postraciones o acompanarlos en el canto de
las escrituras.

Estas palabras de Alex nos ofrecen, a mi parecer, una determi-
nada imagen respecto a lo que podriamos llamar, de manera tenta-
tiva, «el budismo zeny, o, simplemente, «el zen». Concretamente,

la imagen es esta: el zazen es el corazon mismo del zen. Y en esa

3 Desde ahora debe quedar claro al lector que en esta investigacion considero
al budismo como religion, en el sentido de que es un conjunto de instituciones,
doctrinas y practicas rituales creado por una sociedad dentro de la cual cumple
varias y diversas funciones. Si se le considera desde esta perspectiva, descu-
brimos que ¢l budismo debe su forma y contenido al efecto que tienen sobre él
otros ambitos de la sociedad y la cultura como, por ejemplo, la manera en que
las personas se organizan en grupos o ¢l modo en el que se ganan la vida. El
entendimiento del budismo como religion nos permitira examinar las interrela-
ciones entre éste y, por los menos, otros dos actores fundamentales: el estado y
la comunidad de fieles laica. El trabajo que presento a continuacion desarrolla
una narrativa segun la cual esa interrelacion influye de modo definitivo sobre la
doctrina y la practica de la tradicion religiosa en cuestion.

* Sala donde se practica el zazen, a la que a veces también se le llama sodo.

13



imagen encontramos las raices de otras ideas emparentadas, como
la idea de que las recitaciones, las rogativas, las postraciones, etc.,
son practicas religiosas innecesarias.

Pero no se trata inicamente de Alex y los devotos en Occiden-
te. También los maestros zen y los académicos han generalmente
aceptado la imagen de que la meditacion y el despertar son el
centro de la experiencia religiosa zen. Esa imagen se encuentra
muy presente y desarrollada en la literatura zen en lenguas oc-
cidentales. Por ejemplo, uno de los primeros libros que lei sobre
budismo, y cuya lectura despertd en mi un interés sincero en esa
religion, fue Los tres pilares del zen, de Philip Kapleau. En ese
libro, que fue muy popular y muy leido por los budistas en Oc-
cidente, su autor afirma que el zazen es la puerta de entrada mas
directa a la liberacion. Aunque, ciertamente, habla de tres pilares
y no uno, y menciona, incluso, la utilidad de otras practicas como
el canto de dharanis, la lectura de sitras, la adopcion de los pre-
ceptos, etc., toda la introduccion del libro no es mas que una larga

presentacion del zazen como panacea:

[...] El zazen siempre se ha considerado el elemento fun-
damental de la disciplina zen, simplemente porque siglos
de experiencia han demostrado que es la manera mas fa-
cil de calmar la mente y traerla a un punto donde pueda

emplearse como objeto de auto conocimiento. En la larga
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PREFACIO

historia del zen, miles y miles de personas han obtenido
la iluminacion por medio del zazen, pero muy pocas ex-

periencias de iluminacion se han dado sin é1.°

Esta claro que quien llama al zazen «el elemento fundamental de
la disciplina zen», y utiliza, para describirlo, expresiones como
«la manera mas facil de calmar la mente», piensa primero, creo
yo, en el zazen como la practica ejemplar o representativa del bu-
dismo zen, y s6lo en segundo o tercer plano piensa en otras practi-
cas religiosas, como la recitacion, la confesion y el ruego.

El problema es que no solo la literatura zen en lenguas occi-
dentales presenta y desarrolla la imagen del zazen como centro del
budismo zen. También Dogen Zenji (i& 7UAE B 1200-1253), pri-
mer patriarca japonés de la tradicion conocida en China como
chan caodong (japonés, sotd), afirma en algunos de sus textos
que el zazen es la esencia misma del budismo zen y «rechazay,
argumentando que son inutiles e innecesarios, los ejercicios de-
vocionales, especialmente aquellos ejercicios que utilizan reci-
taciones y rogativas. Por ejemplo, asi nos dice el maestro Dogen

en su Bendowa #%3i4 3% Prédica sobre el zazen:$

5 Philip Kapleau, The Three Pillars of Zen, Boston, Beacon Press, 1967, p. 20.
La traduccion del inglés es mia, y mias también las cursivas.

¢ El titulo de este optsculo de Dogen, y en especial la palabra «bendo», no
se dejan traducir ficilmente. La palabra «bendo» estd compuesta de ben (#f
6 ##, chino, bidn), cuyo campo semantico incluye «distinguir», «discernim,
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. Qué mérito (% 4&) obtienes de practicas como leer siitras
y recitar los nombres de los budas? (3% & &#). Es increi-
ble pensar que s6lo mover los labios y alzar la voz tiene el
mismo mérito que realizar el trabajo de un Buda (#FF 2
%) [...] Llegar a ser un Buda (##i&) so6lo moviendo los
labios, recitando estipidamente los nombres de los budas
mil o diez mil veces, es como querer llegar al pais de
Etsu, que se encuentra al sur, dirigiendo tu carruaje hacia
el norte. O es como si tratdramos de encajar una clavija
cuadrada en un agujero redondo. [...] ;Qué utilidad tie-
ne? Los que cantan infinitamente son como ranas en un

arrozal en primavera, croando dia y noche. Al final, todo

eso es inutil.”

Segiin Dogen Zenji, a quien la tradicion sotd reconoce como la

autoridad maxima cuando se trata de esclarecer cuestiones doctri-

«discriminary, pero también «buscar», «investigar» e incluso «argumentar,
y do (i&), cuyos significados incluyen «sendero», «ensefianza» y «método».
Las traducciones en lengua inglesa que he consultado utilizan versiones tan
dispares como «buscar la verdad», «la practica del camino», o «negociando
el caminoy». Dado que en la literatura chan/zen la palabra «bendd» a menudo
se refiere a la practica intensa de la meditacion como un tipo de indagacion y
busqueda, he decidido traducir «bendd» en el sentido de zazen.

7 Dogen Zenji, Shobogenzo, 4 vols., trads., Gudo Wafu Nishijima y Chodo
Cross, version PDF sobre la version original del 2007, Numata Center for Budd-
hist Translation and Research, BDK English Tripitaka, 2009, vol. 1, pp. 8-9. La
traduccion del inglés es mia.
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PREFACIO

nales y de practica, ni la recitacion de los nombres de los budas ni
el estudio de las escrituras conducen al despertar. Un poco més ade-
lante, en el mismo Bendowa, Dogen repite esa idea, pero esta vez
va a descartar otro tipo de practicas religiosas, como el ofrecimiento
de incienso y las postraciones, la confesion y el arrepentimiento.
En el pasaje que citaré a continuacion, Dogen claramente afirma
que para alcanzar el despertar inicamente es necesario el entrena-

miento en la postura del loto, es decir, el zazen:

Después del encuentro con un [buen]| maestro, nunca mas
necesitas ofrecer incienso, postrarte, recitar el nombre del
Buda, confesarte o leer siitras. Solo siéntate y alcanza el

estado libre del cuerpo y de la mente.?

Aquella mafiana, durante mi recorrido por los recintos de Eiheiji,
habia visto a varios monjes practicando lo que me parecia algun
tipo de rito. «Ichi, ni, san», contaban canturreando mientras cami-
naban de un lugar a otro, alzando a veces las manos al compas del
repicar de pequefias campanas. Otros monjes atendian a los viaje-
ros, curiosos e inquietos, indicandoles por donde seguir su camino
y a doénde no estaba permitido pasar. Un tercer grupo regresaba de

su ronda de pedir limosna, ataviados con habito negro, sombrero

8Ibid., p. 5. La traduccion del inglés es mia.
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de paja y campanillas. Pero lo raro es que durante todo el dia no vi
ni un solo monje practicando zazen.

A la salida de Eiheiji compré incienso, un amuleto (mamori)
y un devocionario con los principales textos que se recitan en la
liturgia sotd. Los furigana a un lado de los kanjis me permitian
reconocer, sin dificultad, el contenido del devocionario. Ademas
del clasico Maka hannya haramita #3 K& % % -S4 el Sitra
Corazon, stutra muy popular en los templos del Este de Asia y
en los zendds occidentales, uno de los textos que el devocionario
incluia era el Shushogi, propiamente Soto Kyokai Shushogi & iF)
G153 & El significado de la practica y la realizacién para la
comunidad s6t0.

Debo confesar que compré el devocionario a la salida de Eihei-
ji principalmente porque contenia el Shushogi, texto con el cual, a
esas alturas, tenia ya cierta familiaridad. Antes de viajar a Japon,
mi asesor y yo andabamos buscando algiin material cuya lectura
despertara en mi suficiente interés como para querer emprender,
aun con mis pocos recursos en el manejo de la lengua japonesa,
el proyecto de su traduccion. Dado que la traduccion directa del
japonés al castellano constituye un gran desafio, el texto debia te-
ner las cualidades adicionales de brevedad y sencillez. Después de
consultar y leer varios materiales, y tras asaltar a mi asesor en los
pasillos del Colegio haciéndole las propuestas de traduccion mas

descabelladas, un dia él mencion6 el Shushogi. Recuerdo exacta-
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PREFACIO

mente la primera vez que lo lei en casa, y como pronto se convir-
tid en una especie de habito su lectura matutina.

El Shushogi es una compilacion de extractos del Shobogenzo
en 95 fasciculos, 95 % EXIRE, una de las recensiones del
Shobogenzo o Tesoro del ojo que ve el verdadero Dharma, de
Dogen Zenji. La comunidad so6to utiliza esta compilacion de va-
rios modos. Por ejemplo, durante la liturgia funeraria, ritual en
el cual participan con mayor frecuencia y en mayor nimero los
laicos, se canta y se recita el Shushogi. El manual Shiiryo Hikkei
(R 184 #), que publica la oficina central de la comunidad soto
(Sotoshii Shimuché & R 7 7 # /7)) y que los sacerdotes utilizan
regularmente, describe el Shushogi como el texto donde se defi-
nen «las directrices doctrinales de las ensefianzas para la sectay.’
Pero la importancia del Shushogi se extiende todavia mas alla,
porque el articulo 5 de la Constitucién sotd (Sotoshii shitken & iF)
7 7 &) afirma que ese texto establece las bases doctrinales de la
comunidad.'

Como mencioné antes, frecuentemente nos tropezamos con la

imagen de que la tradicion zen sotd se especializa en la practica

° Citado en Ian Reader, «Contemporary Thought in S6t6 Zen Buddhism, An
investigation of the publications and teachings of the sect in the light of their
cultural and historical context», tesis de doctorado, University of Leeds, 1983,
inédita, <etheses.whiterose.ac.uk/5790/>, p. 104, consultado el 20 de noviem-
bre de 2015.

10 Ibid., p. 175.
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del zazen;'' e incluso vimos que esa imagen se encuentra en la
literatura budista sotd en lenguas occidentales y en el propio cuer-
po doctrinal de Dogen. Pero lo interesante es que, contrario a lo
que nos sugiere esa imagen, el Shushogi nunca menciona el zazen
como practica necesaria para alcanzar la liberacion y, en lugar del
zazen, recomienda la confesion y el arrepentimiento, la adopcion
de los preceptos y el voto. El Shushogi llega incluso a afirmar
que la practica moral de adoptar los preceptos es suficiente para
alcanzar el despertar, afirmacion que contrasta tajantemente con
la imagen del budismo zen que presenté Dogen en el Bendowa.
Si, es cierto que las investigaciones académicas de los ultimos
cincuenta afios nos han demostrado que las varias tradiciones zen
usualmente han acompafiado la practica del zazen con muchas

otras practicas religiosas, institucionales y rituales.!> Pero la pa-

"En particular, a la tradicion soto se le asocia principalmente con el tipo de
zazen que llaman shikantaza. Seglin esta forma de meditacion, el practicante
se sienta en loto o medio loto, pero sin objeto alguno de concentracién mental
y libre de toda intencidén o propdsito, especialmente libre de la intencion mis-
ma de alcanzar el despertar. La idea de shikantaza se encuentra desarrollada
en el Shobogenzo Zuimonki 1E 7% AR & & B 3T. El Zuimonki no es de la auto-
ria de Dogen, y se trata mas bien del registro o diario que llevaba Koun E;jo
(1198-1280), su discipulo mas cercano, de las instrucciones informales que
daba Dogen a sus discipulos.

12 El estudio de los textos y de la tradicion budista chan desde una perspectiva
historiografica, es decir, desde una perspectiva que ubica el texto y la tradicion
en un marco amplio de interpretacion, que incluye no sélo sus implicaciones
doctrinales y rituales sino también su emplazamiento en un contexto historico
determinado, surge con la figura de Yanagida Seizan #7 & .54 (1922-2006).
El profesor Yanagida es considerado uno de los grandes estudiosos de la tra-
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PREFACIO

radoja aqui, la singularidad, consiste en que el Shushogi —el texto
que define la ortodoxia doctrinal de la comunidad sotd, segun lo
establece el articulo 5 de su Constitucidon— no presenta el zazen
junto a otras practicas, sino que, mas bien, desplaza completa-
mente el zazen y nos recomienda la confesion y el arrepentimien-
to, la adopcion de los preceptos y el voto. Esta paradoja se agudiza
si reparamos en el hecho de que el Shushogi es realmente una
compilacidon de pasajes del Shobogenzo, jy fue precisamente del
Shobogenzo que extraje los fragmentos que cité anteriormente!
Esa noche, cuando llegué a Kioto, traia fresco el recuerdo de
la mafana en Eiheiji y me acompaifiaba, ademas, el sentimiento
de extrafieza que siempre suscitaba en mi la lectura del Shushogi.
Quizas eso explique en parte por qué, cuando Alex presentod su
perspectiva del zazen como centro de la experiencia zen, inme-
diatamente lo desafi¢é y comencé la discusion, invadida por un
estado de pensamiento complejo y confuso. Entendia, desde lue-
go, la perspectiva de Alex y su vision del zazen como corazon
del zen. Yo misma he compartido esa vision, puesto que la habia

aprendido en los centros de meditacion en los que he practicado

dicion chan en el siglo XX, y su influencia sobre los académicos occidentales,
algunos de los cuales estudiaron directamente con ¢l, puede reconocerse en
la publicacion de investigaciones como John R. McRae, Seeing through zen:
Encounter, Transformation, and Genealogy in Chinese Chan Buddhism, Cali-
fornia, University of California Press, 2003, y Bernard Faure, The Rhetoric of
Immediacy: A Cultural Critique of Chan/Zen Buddhism, Princeton, Princeton
University Press, 1991.
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en Occidente. Cierto, pero hay algo mas. Mi nueva experiencia
en los monasterios japoneses, asi como la lectura de textos com-
pletamente desconocidos para mi antes de entrar al Colegio, me
estaban revelando un budismo en el cual la meditacién no ocupaba
el lugar fundamental. La noche en que llegué a Kioto tenia yo cier-
to prejuicio contra esta clase de budismo, prejuicio que todavia no
podia reconocer claramente pero que Alex manifestaba, y por eso se
convertia en el adversario ideal.

Si, como cree Alex, el zazen es el centro y fundamento del
budismo zen, ;qué explica el hecho de que el Shushogi nunca lo
mencione como via para alcanzar el despertar? Justamente, la in-
vestigacion que usted tiene en sus manos y esta a punto de comen-

zar a leer es mi esfuerzo personal por aclarar esta cuestion.

22



» Introduccion

En anos recientes, el estudio del llamado «budismo moderno»
japonés ha despertado un vivo interés en el ambito académico,
dentro y fuera de Japon.' La expresion «budismo modernoy» es mi
traduccion al castellano de la expresion japonesa kindai bukkyo
W ARALZ, 1a cual se refiere al desarrollo del budismo durante el
llamado periodo moderno (1868-1945). Ese periodo comienza

con la caida del gobierno militar (bakufu) (1603-1868) e incluye

13 Este nuevo interés se expresa, por ejemplo, en la reciente publicacion de Mo-
dern Buddhism in Japan (2014), una coleccion de ensayos que incluye escritos
de académicos japoneses y occidentales, editado por el Nanzan Institute for
Religion and Culture. También se expresa en el hecho de que se estan realizan-
do, tanto en Japon como en Occidente, conferencias y seminarios dedicados a
discutir el tema. Durante mi anterior visita a Japon, otoflo-invierno de 2014,
participé del tercer taller Asian Buddhism: Plural Colonialisms and Plural Mo-
dernities, que se realizo en Kioto del 11 al 15 de diciembre. En ese taller la
mayoria de las presentaciones trataba sobre la transformacion del budismo zen
en el Japon durante el periodo moderno. Ademas, los dias 17 y 18 de abril de
2015 tuvo lugar un ciclo de conferencias en el Jodo Shinshu Center, Berkeley,
Estados Unidos, cuyo titulo When Modernity hits Hard: Buddhism's search
for a New Identity in Meiji-Taisho-Showa Japan revela claramente cual fue la
preocupacion y el contenido de las presentaciones en ese ciclo.
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los grandes cambios de la Restauracion Meiji (1868), el perio-
do Taisho (1912-1926) y parte del periodo Showa (1926-1989),
finalizando con la capitulacion japonesa en la Segunda Guerra
Mundial (1945)."* Asi, el uso que doy a la expresion «budismo
moderno», en consonancia con la literatura académica, se refiere
a los cambios que se dieron dentro de las diferentes comunidades
budistas durante los afios 1868 a 1945, y abarca no s6lo el pensa-
miento y las actividades de los reformadores, sino también a los

nuevos movimientos budistas que surgieron durante ese periodo.'’

14 Por supuesto, la periodizacion que ofrezco aqui esta sujeta a debate. Algunos
historiadores afirman que la modernidad japonesa comenzd antes del s. XIX,
y ubican sus inicios dentro del periodo Tokugawa, alrededor de 1790. Por esta
razon el volumen IV del Cambridge History of Japan, el cual trata los afios que
van desde 1532 hasta 1848, llama «modernidad temprana» a ese periodo de la
historia del Japon. Uno de los argumentos mas persuasivos a favor de esta idea
apela a las consecuencias que tuvieron sobre los &mbitos econdémico, politico y
social las reformas Kansei de 1790s, las reformas Tenpd (1842) y las reformas
Keid (1866). Entre las muchas consecuencias que tuvieron esas reformas, y que
pueden considerarse expresiones adelantadas de los rasgos caracteristicos de
la modernidad japonesa, podemos citar: una comprension cada vez mas clara
sobre la importancia de los estudios occidentales, la cual se manifesto, por
ejemplo, en el patrocinio oficial que comenzaron a recibir esos estudios tras las
reformas Kansei, y que concluy6 con la creacion de un centro de estudios oc-
cidentales poco después de la llegada del comodoro Perry. El desarrollo de una
burocracia cada vez mas compleja, que forzo la educacion y el entrenamiento
de los guerreros (samurai o bushi) para convertirlos en oficiales del gobierno.
Y, finalmente, las hambrunas que condujeron a las reformas Tenpo, asi como
la amenaza externa que constituia el poder de Inglaterra, hicieron que desde
Tokugawa el gobierno se esforzara en buscar mayor consolidacion y centrali-
zacion de su poder y autoridad estatal.

15 El término «nueva religiony (shinshiikyo), que surgio en los circulos acadé-
micos japoneses después de la Segunda Guerra Mundial, se refiere a los mo-
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INTRODUCCION

Este interés en el budismo moderno se opone, en cierta medida,
a la tendencia a estudiar personajes y textos que pertenecen a otros
periodos usualmente considerados mas interesantes. Por ejemplo,
el estudio de maestros de la altura de Shinran #.% (1173-1263),
Dogen y Nichiren Hi% (1222-1282), frecuentemente ha opaca-

do el estudio de maestros posteriores.'® Temas relacionados a los

vimientos religiosos que han venido apareciendo en el Japon desde comienzos
del siglo XIX. Por supuesto, esta sujeto a discusion qué movimientos deben
incluirse dentro de esta categoria, con posturas que se separan a la hora de
distinguir entre nuevos movimientos religiosos y meras reformas dentro de una
religion establecida, o posturas que se separan al considerar si estos movimien-
tos deben entenderse como religiones o simplemente como cultos populares.
En esta investigacion el término «nueva religion» se refiere a los movimientos
derivados del shintd que surgieron durante el periodo Meiji, especificamen-
te a las comunidades religiosas Tenrikyd (X ¥22%), Kurozumikyo (Z4£#K)
y Konkdkyd (4 #4%). Aunque parece que el desarrollo de estos movimien-
tos no sigue algin patrén establecido, Tenrikyd, Kurozumikyo y Konkokyo
se asemejan en el hecho de que amalgaman creencias y practicas shintd con
cultos populares. Otro rasgo comun a las tres comunidades es la presencia de
un fundador, quien no sélo establece una nueva organizaciéon con un nuevo
nombre, sino también crea nuevas enseflanzas y ritos. El surgimiento de estas
comunidades religiosas, asi como su impacto y aceptacion social, tuvo graves
implicaciones para las diferentes comunidades budistas, pero ese tema queda
fuera de los alcances de la presente investigacion.

16 Una revision rapida a cualquier bibliografia general sobre literatura budista
zen en lenguas occidentales revela inmediatamente el sesgo que estoy sefia-
lando. Tomemos como muestra el caso de la tradicion zen sotd. En Occidente,
los estudios acerca de esta tradicion normalmente se centran en algin aspec-
to del pensamiento de Dogen. Esos estudios unas veces representan a Dogen
como «el gran filésofo», en investigaciones que interpretan su obra a la luz de
conceptos e ideas de la tradicion filosofica continental (por ejemplo, véanse
los capitulos 3 y 4 de Masao Abe, 4 Study of Dogen His Philosophy and Reli-
gion, Steven Heine [ed.], Albany, State University of New York Press, 1992.
También, Steven Heine, Existential and Ontological Dimensions of Time in
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movimientos religiosos de la era Kamakura (1185-1333), o al bu-
dismo medieval en general, se han priorizado en la investigacion
sobre otros momentos igualmente relevantes de su historia.'’

Sin embargo, las publicaciones japonesas y norteamericanas
mas recientes han comenzado a dirigirse hacia otras areas de es-
tudio y hacia otras épocas. Por ejemplo, en estos dias resulta fa-
cil encontrar investigaciones que examinan objetos o artefactos
culturales, como momias o reliquias. Y encontramos, también,
trabajos que cuestionan entendimientos tradicionales al conside-
rar, como variables explicativas de los diferentes fendmenos de la
cultura budista, al cuerpo y al género.'®

De interés especial para el problema que exploro en esta tesina
es la linea de investigacion que, separandose de los estudios clasi-
cos sobre los periodos Heian (794-1185) y Kamakura, ha comen-
Heidegger and Dogen, Albany, State University of New York Press, 1985).
Y, otras veces, se representa a Dogen como una de las grandes figuras religio-
sas del periodo Kamakura, en estudios que emplazan su obra en el contexto
historico (por ejemplo, Hee-jin Kim, Dogen Kigen: Mystical Realist, Tucson,
University of Arizona Press, 1975). Para un breve resumen de los escritos
publicados sobre Dogen en Occidente, constltese Carl Bielefeldt, «Recar-
ving the Dragon: History and Dogma in the Study of Dogen» en William R.

LaFleur (ed.), Dogen Studies, Honolulu, University of Hawai’i Press, 1985,
pp. 24-25.

17 Para una discusion sobre la tendencia a sobrevalorar en la investigacion aca-
démica el periodo Kamakura véase Richard K. Pyne, Re-visioning «Kamaku-
ra» Buddhism, Honolulu, University of Hawai’i Press, 1998.

18 Consultense los articulos compilados en Bernard Faure (ed.), Chan Buddhism
in Ritual Contexts, Londres, Routledge Curzon, 2003. Y revisense, también,
Faure, The Rhetoric..., op. cit., especialmente los capitulos 7, 8 y 11.
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INTRODUCCION

zado a prestar atencion al periodo Meiji (1868-1945) y al Japon
contemporaneo. Esos nuevos estudios estdn ayudadndonos a co-
rregir algunas de nuestras imagenes o preconcepciones sobre los
diferentes géneros de la cultura budista, y cuestionan, entre otras
cosas, la centralidad del zazen en el budismo zen. En este sentido,
el ejercicio que presento a continuacion puede considerarse como
adscrito o inmerso en esa ultima linea de trabajo.

El objetivo de esta tesina es hacer plausible una narrativa acer-
ca de como el entendimiento japonés de la «modernidad» trans-
formo la institucion soto a finales del siglo XIX." Argumentaré
que la apertura de Japon a Occidente, los cambios en la estructura
de la industria y la produccion, las transformaciones en el contex-
to intelectual y, en particular, las vicisitudes que experimentd la
politica religiosa en Meiji, son algunos de los elementos que con-
tribuyeron en conjunto a transformar la ortodoxia de la tradicion
zen sotd. A pesar de todas esas fluctuaciones sociales y culturales —o
quizas gracias a ellas—, la comunidad soto fue capaz de sobrevivir

en el siglo XX. Entre los muchos ejercicios de transformacion

19 Por supuesto, no se me escapa que reduzco innecesariamente una de las va-
riables explicativas, al hablar en términos de «el entendimiento japonés de la
modernidad», y no, como seria mas apropiado «los entendimientos japoneses
de la modernidad». Sobra decir que los idedlogos de Meiji tenian ideas disimi-
les, y muchas veces encontradas, respecto a qué debia entenderse por moder-
nidad —en parte, las variaciones que experimento la politica religiosa en Meiji
ejemplifican claramente lo diversas y opuestas que eran muchas de esas ideas.
Un trabajo posterior, mas complejo, con acceso directo a la literatura japonesa,
deberia corregir este sesgo en mi investigacion.
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institucional y doctrinal que ensayaron las autoridades religiosas
sot0, y que buscaban actualizar y modernizar la tradicion, puede
citarse, como caso representativo, la redaccion del Shushogi, texto
que se introdujo ya en el Prefacio.

A finales del siglo XIX Japon implementd y comenzé a desa-
rrollar un programa de modernizacion que ha continuado hasta
nuestros dias. Ese programa incluyé —e incluye— el apoyo a la in-
dustria y la tecnologia, asi como la promulgacion de politicas gu-
bernamentales que buscaban la homogenizacion y la centralizacion
del poder estatal. La implementacion de esas politicas gubernamen-
tales generd una transformacion parcial (o total) de las instituciones
politicas mismas, y también una transformacion de las estructuras
economicas y sociales. Ese programa de modernizacion supuso im-
plicitamente una concepcion general acerca de qué es la moderni-
dad, e identificé «modernidad» con nociones como las de «centra-
lizacidony, «secularizaciony, «industrializaciony, etc. Desde luego,
esta concepcion de la modernidad no fue siempre una copia fiel
del estado de cosas en Europa o Norte América para esa €poca,
sino una version japonesa de lo que las élites del pais entendieron
constituia la modernidad occidental. La trama que desarrollaré a
lo largo de este trabajo incluye en su argumento un andlisis del
Shushogi, con el cual muestro como ese entendimiento japonés de

«modernidad» dej6 una marca indeleble en el budismo zen soto.
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INTRODUCCION

He decidido utilizar el Shushogi como caso de estudio por tres
razones fundamentales. La primera razén, y sin duda alguna la
mas relevante, es que, segiin dije anteriormente, el Shushogi fue
el texto que se utilizo para definir la ortodoxia de la comunidad
en su version moderna. Por lo menos asi quedo establecido en el

articulo 5 de la Constitucion soto:

Articulo 5: La escuela sostiene, como base doctrinal, la
practica de dos principios fundamentales: que «la medi-
tacion y los preceptos son uno» (zen kai’ichinyo #¢ %, —
47) y que «la préactica y la realizacion son indivisiblesy»
(shushofuni 143 7~ =), ambos de acuerdo con el programa

en cuatro puntos del Shushogi.*

La Constitucion sotd se redactd con el proposito de definir las doc-
trinas basicas de la comunidad, establecer su principal objeto de
culto, y delimitar los deberes, funciones y obligaciones de los di-
ferentes organismos de esa institucion. Este articulo, en el cual se
determina el centro o ntcleo de la doctrina, acepta explicitamente
lo que usualmente la literatura llama «el programa en cuatro pun-

tos del Shushogi»,*' e implicitamente acepta la doctrina de que
g p Y q

20 Reader, Contemporary Thought..., op. cit., p. 175.

2! En el capitulo II de esta tesis el lector encontrara una exposiciéon mas deta-
llada de lo que Ia literatura sotd denomina «el programa en cuatro puntos del
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los preceptos y la realizacion son idénticos. Dado que el articulo
afirma, con el primer principio, que la meditacion y los preceptos
son uno, y afirma, con el segundo principio, que la practica y la
realizacion son indivisibles, se sigue, por simple silogismo, que el
articulo acepta y reconoce que la adopcion de los preceptos es la
realizacion del despertar, validandose asi la perspectiva que pro-
pone el Shushogi.

La segunda razon por la cual escogi el Shushogi como material
de estudio tiene que ver con la importancia que la comunidad soto
le ha dado a ese texto. Desde su primera aparicion, en diciembre
de 1890, el Shushogi ha recibido muchisima atencidn por parte de
los intelectuales y de las autoridades eclesiasticas de esa comu-
nidad. Para 1978, unos 80 afios después de su primera recension,
la Sotoshii Shitmucho ya habia publicado mas de 40 comentarios
sobre el texto. Por ejemplo, los abades Takiya Takushii y Azegami
Baisen, quienes participaron en la edicion del Shushogi, publica-
ron sus propios comentarios sobre ese texto poco tiempo después
de su aparicion. Si revisamos el apéndice no. 1 de la tesis de doc-
torado de Ian Reader, escrita utilizando como material de estudio
las publicaciones de la comunidad sotdo en la década de 1980s,

podremos constatar que muchos de los panfletos y folletos que

Shushogi». Aqui simplemente adelantaré que ese programa esta estructurado
en cuatro niveles o estadios, los cuales corresponden a las secciones Il a V del
texto.
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INTRODUCCION

publico la comunidad en esa década giraban en torno al Shushogi.
Esos panfietos y folletos a veces utilizan el Shushogi como eje de
analisis, y otras veces lo utilizan como base para discutir y desa-
rrollar algunos de los temas que el texto s6lo menciona. Un caso
que me resulta particularmente interesante es el libro Shushogi
Kowa, de Mizuno Kogen (1901-2006). En ese libro su autor, aca-
démico muy reconocido en los circulos japoneses y quien fuera en
vida profesor de la universidad de Komazawa, propone un calen-
dario para la comunidad laica, que llama Ichinichi issetsu (literal-
mente, un dia, un parrafo). En ese calendario Mizuno organiza el
contenido del Shushogi dividiéndolo en 30 fragmentos, de manera
que el devoto puede reflexionar sobre, e idealmente practicar, un
fragmento del texto cada dia.

La tercera razdn, que ya mencioné en el Prefacio, de ninguna
manera esta relacionada con el posible valor intrinseco del texto,
sino con mi interés personal, y mas concretamente con lo insélito
que me resulto6 el Shushogi durante las primeras lecturas. El hecho
de que el Shushogi presentara un budismo centrado en practicas
como la confesion y el arrepentimiento, y hablara en términos
de pecado y purificacion del pecado, me seducia y sorprendia
al mismo tiempo. Por supuesto, esas ideas suscitaban tal reac-
cidon en mi en parte porque me parecian en exceso cristianas, y
en ese entonces me preguntaba yo si acaso su presencia no se

debia mas bien a un sesgo en la traduccion. —;Qué clase de
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budismo es este, tan diferente al budismo que estoy aprendien-
do en los centros de meditacion en los que practico en Méxi-
co? —asi reflexionaba. Cuando, a medida que avanzaba en la
investigacion, comprobaba que no se trataba de un sesgo en la
traducciodn, aquella sorpresa inicial se transformaba y convertia
en la necesidad de explicar el caracter aparentemente ins6lito o
contradictorio de aquel hecho.

Fue entonces cuando concebi esta investigacion como una cri-
tica a ese discurso que pretende reducir la vida de los devotos de la
tradicion zen soto a la practica del zazen. Pienso, desde luego, en
Alex, el amable holandés que me recibid en el Hermitage, como
un caso representativo de este tipo de discurso. Los que defienden
este discurso protegen y preservan una imagen del zen centrado
en el zazen, y tienen la tendencia a reducir o silenciar el resto de
las voces que nos estan hablando, alto y claro, desde la tradicion.
Por eso, uno de los objetivos secundarios de esta investigacion es
resaltar esas otras voces, y de paso subrayar el hecho de que su
presencia dentro de la tradicion no so6lo la enriquecen, sino que
cumplen la funcidn adicional de asegurar su sobrevivencia.

Como se dijo en el Prefacio, el Shushogi es una compilacion
creada, principalmente, con extractos del Shobogenzo en 95 fasci-
culos. El Shobogenzo es, a su vez, una recopilacion de diversos tex-
tos de Dogen. Otro objetivo secundario de esta investigacion es

analizar los criterios que se utilizaron para seleccionar y acotar los
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pasajes del Shobogenzo con los que fue creado el Shushogi. Ese
analisis me permitira, primero, deducir los prejuicios y las prefe-
rencias de sus compiladores, y segundo, entender esos prejuicios
y esas preferencias a la luz de los volatiles tiempos de Meiji.
Creo que si se estudia el Shushogi —y me refiero, por supuesto,
no soélo al estudio de su contenido, sino, sobre todo, al estudio del
texto en su contexto— se puede, quizas, vislumbrar hasta qué punto
la imagen del zazen como centro del budismo zen circunda a este
ultimo de un halo que hace imposible la vision clara. Porque si
s6lo consideramos el budismo zen desde esta perspectiva, enton-
ces el resto de las practicas religiosas, como son las recitaciones,
los ritos de purificacion y arrepentimiento, y los ritos que buscan
salud y bienestar, deben considerarse meras actividades popula-
res y vulgares, que caen fuera del ambito de la alta y sofisticada
cultura zen. El mayor problema con esta interpretacion, pienso, es
que no da cuenta de lo que los monjes hacen (o no hacen) en los
templos zen en Japon. ;Disipard, me pregunto, acaso un poco la
niebla estudiar el budismo zen separandolo en diferentes géneros,
para luego entender esos géneros a la luz de la historia, de una
manera que nos permita ver su funcion y finalidad?
Entusiasmada con esa pregunta, he desarrollado una trama
que tiene la siguiente estructura narrativa. En el primer capi-
tulo describo el contexto politico y social en el que surgid el

Shushogi. En ese capitulo el lector conocerd como la renovacion
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Meiji y el fin del sistema Tokugawa supuso una transformacion
en la estructura y configuracion de la sociedad y la cultura japo-
nesa. En pocos afios, el nuevo grupo en el poder implement6 una
serie de leyes y edictos dirigidos a modificar completamente las
instituciones politicas, econdmicas y sociales, con el propdsito
de crear un estado moderno. De entre todas las transformacio-
nes que experimentaron esas instituciones durante este periodo,
se destacan en el primer capitulo los cambios que sufrieron las
instituciones religiosas y, en particular, las transformaciones que
experimento la institucion zen sotd.

En el segundo capitulo resumo el contenido doctrinal y el ma-
terial ritual que presenta el Shushogi, y deduzco algunos de los
prejuicios y preferencias de los compiladores del texto. Por ejem-
plo, en ese capitulo veremos como esos intelectuales prefirieron
un lenguaje sencillo y practicas religiosas aparentemente faciles,
desplazando, en cuanto a contenido, las complejidades de la me-
tafisica budista, y desplazando, en cuanto a rito, el zazen, para
desplazar finalmente al monacato mismo como estructura institu-
cional fundamental.

Ese resumen me permitird, hacia el final del capitulo, apreciar
el contenido ritual del Shushogi. Propondré entonces que el con-
tenido ritual de esta obra describe una secuencia estructurada y
ascendente, en la cual el devoto transita desde el mundo secular

hacia la incorporacion en la comunidad religiosa sotd, e invitaré
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al lector a interpretar esa estructura utilizando la categoria «rito de
paso». Esta secuencia ritual que describo no solo coincide con lo
que la literatura sotd denomina «el programa en cuatro puntos del
Shushogi», sino que también nos ofrece una estrategia interpreta-
tiva que anade unidad y coherencia al texto.

Pero en el tercer capitulo deshago la imagen de unidad estruc-
tural del texto que construi en el capitulo anterior, revelando ahora
su verdadera naturaleza de bricolaje. Es en este capitulo donde,
utilizando el Shushogi como eje tematico y foco de analisis, des-
cribo otros de los cambios que experiment6 la ortodoxia de la
tradicion zen soto en el Japon de Meiji. El ejercicio que desarrollo
en el tercer capitulo consiste, basicamente, en contextualizar algu-
nos de los pasajes del Shushogi en el Shobogenzo, identificando lo
que denomino «desplazamientos de sentido». Brevemente, llamo
«desplazamiento de sentido» a cualquier cambio en el sentido de
una frase o palabra que surge como resultado de las diferencias
entre los contextos de partida, a saber, el Shobogenzo y el Japon
de Kamakura, y los contextos de llegada, a saber, el Shushogi'y el
Japon de Meiji.*?

Finalmente, tomando como material de estudio esos desplaza-

mientos, deduciré algunos de los criterios editoriales que guiaron

22 Utilizo con toda intencion los términos «partida» y «llegaday», porque quiero
llamar la atencion del lector hacia el ejercicio de traduccion que se oculta tras
cualquier edicion o redaccion de un texto.
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el proceso de compilacion del Shushogi. Considero que esos cri-
terios, en didlogo con una comprension del contexto econdomico,
politico y social de Meiji, nos permitira identificar las marcas que
imprimio6 el entendimiento japonés de la modernidad sobre la con-
figuracion de la ortodoxia sotd. Pienso que tinicamente entendien-
do esto ultimo podremos acomodar, sin que nos resulte insélita o
extrana, la imagen que presenta el Shushogi de la tradicion zen

s0td como centrada en los preceptos y el voto, pero no en el zazen.
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» Capitulo |

El contexto

La imagen popular de Japon como una nacién industrial, tecnolo-
gica, urbana y hasta cosmopolita es una construcciéon muy recien-
te. Todavia a mediados el siglo XIX Japon se encontraba dividido
territorial y politicamente, ademas de estar (casi) completamente
aislado y separado del mundo. Los limites territoriales de Japon,
tal y como los conocemos hoy dia, se definieron en la segunda
mitad de ese siglo. Politicamente, Japon estaba dividido en domi-
nios, donde cada uno poseia su propio ejército, su propio sistema
administrativo y su propia capital. Esa capital se extendia alrede-
dor del castillo del daimyo, quien era el sefor del feudo. Sobre los
sefores feudales dominaba el shogun, dueiio de la cuarta parte de
toda la produccion de arroz del pais, que era como en esa €poca se

media la riqueza.”

2 Marius B. Jansen (ed.), The Nineteenth Century, vol. V, en The Cambridge
History of Japan, 4 vols., Cambridge, Cambridge University Press, 1989, p. L.
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Hasta la década de 1850 Japon sostuvo la politica de aislamien-
to que habia establecido 250 afos antes (sakoku), la cual limitaba
sus relaciones comerciales a sus nexos con Corea, China, Holanda
y el reino de Rytikyt. Los cuatro grupos o clases sociales que se
habian establecido en el siglo XVI —a saber, samurai, campesino,
artesano y comerciante— todavia se separaban entre si y dividian
la sociedad japonesa por su manera de hablar y vestir, por sus
habitos y costumbres, y por sus funciones y obligaciones. La iden-
tidad de las personas que vivian en el Japon de ese siglo no se cen-
traba en el estado, como sucede hoy dia, sino en las comunidades
locales a las cuales pertenecian.*

En la segunda mitad del siglo XIX, una serie de dificultades in-
ternas y desafios externos condujeron al fin del sistema Tokugawa
y a la transfiguracion completa del Japon. Usualmente, la litera-
tura académica explica la caida de ese sistema apelando a un con-
junto de condiciones que divide de acuerdo a su origen. Entre las
condiciones cuyo origen ubica en el interior del pais, la literatura
cita una sucesion de siembras fallidas que causaron grandes ham-
brunas en el norte y centro del archipiélago. Menciona, ademas, el
fracaso de las reformas Tenpd (Tenpé no kaikaku XARD B FE)y

24 Helen Hardacre, Shinto and the State 1868-1988, Princeton, Princeton Uni-
versity Press, 1989, p. 4.

% Las reformas Tenpd fueron una serie de leyes y edictos que el bakufu pro-
mulgo a partir del verano de 1841, las cuales representan su respuesta (tardia) a
las grandes hambrunas y al desorden civil imperante en la época. Esas leyes y
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CAPITULO I. EL CONTEXTO

el auge en la linea de pensamiento nativista conocida como koku-
gaku, desde la cual se comenz6 a formular una nueva idea de etnia
centrada ahora en la devocidn a la deidad solar Amaterasu, y en el
culto a la Casa Imperial y a la figura del emperador.

Entre las condiciones cuyo origen ubica en el exterior del pais,
la literatura cita el impacto que tuvo sobre Japén la derrota de
China en la Guerra del Opio de 1838 a 1842, derrota que dejé muy
claro el peligro que suponia la amenaza de las potencias occiden-
tales. Sefala, ademas, el conocimiento que la sociedad japonesa
iba adquiriendo sobre Occidente (rangaku), y la llegada, en 1853,
del comodoro Perry y su politica de diplomacia con cafioneras.

Los especialistas coinciden en que no existe en la historia mo-
derna universal un ejemplo de transformacion mas rapida y mas
completa, y por lo mismo mas vertiginosa, que la historia de la
transformacion de Japon en el siglo XIX. Hacia el final de ese siglo
Japon era ya un estado altamente centralizado y homogenizado, con
un gobierno que reprimia y castigaba la diversidad y la heteroge-

neidad, un sistema de policia nacional, una Dieta Imperial (7eikoku

edictos buscaban corregir la conducta de los japoneses, considerada inmoral y
frivola. Prohibian la prostitucion, la pornografia, las apuestas, los tatuajes, los
bafios mixtos, la publicacion de contenidos eroticos, etc., y exigian, también,
regresar a la vida frugal y casta de los tiempos pasados. Quizas el cambio mas
significativo que generaré estas reformas fue la flexibilizacion en la politica
sakoku, porque ahora el gobierno permitia que se brindara apoyo (combustible,
comida, agua, etc.) a las embarcaciones extranjeras que zozobraban en costas
japonesas.
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Gikai 7 B 34, y un Ministerio de Educacion que estandarizaba
el contenido del curriculo en todas las escuelas del pais.

Los grupos sociales que habian subsistido por mas de 250 afios
se desmantelaron. Los viejos feudos bajo el dominio de los dai-
mios se sustituian por modernas prefecturas bajo la autoridad de
gobernadores, quienes ahora respondian al poder central. Japon
se abrio al mundo, firmando tratados de comercio en condiciones
desiguales con las potencias occidentales que antes habian puesto
en peligro su soberania. Por ejemplo, entre los afios 1854 y 1858
Japon firmo6 tratados de comercio primero con Estados Unidos e
Inglaterra, y luego con Rusia y Francia. Entre los muchos acuer-
dos que esos tratados establecian, los mas importantes fueron la
apertura de los puertos japoneses a las embarcaciones extranjeras,
terminandose asi con la politica de aislamiento sakoku, la con-
cesion de extraterritorialidad para los extranjeros que vivian en
Japon, lo cual significaba que éstos estarian sujetos a las leyes
de sus paises de origen y no a las leyes japonesas, y el otorga-
miento de la garantia de libertad de culto para los extranjeros, de
suerte que estos podian practicar libremente su religion cristiana.
Puesto que los tratados se firmaron en condiciones desventajosas
para Japon, su revision con las potencias occidentales se convirtio
en la tarea mas importante y urgente para el nuevo grupo en el
poder. Pero como las potencias europeas rechazaban la revision

de los tratados alegando que Japon era todavia un pais feudal, los
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idedlogos de Meiji tuvieron que centrarse, primero, en disefar e
implementar un programa expedito de modernizacion.

Fue también en el siglo XIX cuando Japdn incorpord el reino
de Rytikytl bajo el nombre de Okinawa, arrebat6 al pueblo ainu la
hermosisima isla de Hokkaido, y le quit6 a Rusia las islas Kuri-
les. Finalmente, en 1890, Jap6n consolid6 su estructura institucio-
nal con la implementacion de la Constitucion Meiji (Dai Nippon
Teikoku Kenpé X B A E & %)y el Rescripto Imperial sobre la
Educacion (Kyéiku ni Kansuru Chokugo # & — B A)V#h3&). Y
fue asi como Japon paso de la fragmentacion, la heterogeneidad y
el feudalismo inicial, al estado unificado, homogéneo y moderno
que conocemos hoy dia.

Aunque entiendo y acepto que es imposible identificar un Gni-
co momento que marque la llegada de la modernidad a Japon,
en esta investigacion utilizo la expresion «Restauracion Meiji»
para referirme al giro o quiebre que supuso la modernidad en la
historia japonesa. Pensemos esa restauracion no en el sentido es-

trecho asociado a los eventos violentos del afio 1868,%° sino en el

%6 En noviembre de 1867 el tltimo shogun, Tokugawa Yoshinobu, a quien tam-
bién se le conoce como Keiki (1837-1913), devolvié formalmente el poder al
emperador y a la Casa Imperial, esperando de este modo asegurar un alto puesto
en el nuevo gobierno. Sin embargo, elementos de los dominios de Choshil y
Satsuma no estaban dispuestos a permitir que Keiki mantuviera algun grado de
control. Utilizando entonces sus influencias sobre oficiales de la corte, lograron
que se le exigiera al antiguo shogun devolver sus tierras y renunciar a su rango.
Keiki, instado por sus vasallos indignados, reaccion6 rechazando la orden de la
corte y decidid resolver el conflicto por la fuerza. El 27 enero de 1868, en las
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sentido amplio de un proceso de transformacion institucional, en
el cual, por medio de la promulgacion de leyes, edictos, etc., se
remplazo la vieja estructura feudal descentralizada por un nuevo
estado centralizado alrededor de la figura del emperador, quien
ahora se convertia en una especie de monarca moderno. Asi, lo
que denominaré en esta investigacion «Restauracion Meiji» cubre
el periodo que se extiende desde 1868 hasta 1890, y abarca todas
las acciones que los lideres del nuevo gobierno emprendieron en
su proyecto ambicioso de modernizacion.

Ese proyecto de modernizacion requiridé que los arquitectos
de Meiji buscaran, sin mucha brajula, un marco ideologico den-
tro del cual construir el nuevo estado. Pero como la idea mis-
ma de la modernidad les resultaba totalmente desconocida, la
construccidon de ese marco ideoldgico supuso una alta dosis de
tanteo y experimentacion. Como parte de esa busqueda, el go-
bierno ensayd con varias formas de relacion entre el estado y
lo que a partir de ese momento comenzo a llamarse shitkyo, un
neologismo creado como equivalente para el concepto occidental
de «religion».?” El resultado mas o menos inmediato y natural de
cercanias de Kioto, se enfrentaron las fuerzas de Chosht y Satsuma contra las
fuerzas del shogun Tokugawa. La batalla, conocida como Toba-Fushimi, dejo

un saldo de aproximadamente 3 500 muertos y significo la caida definitiva del
gobierno militar.

27 Como algunos autores nos han demostrado, en el Japon anterior a Meiji no
existia un concepto general de «religiony, en el sentido de un concepto que
se refiera a un ambito de la vida social que pueda separarse claramente de
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tales ensayos fue, por supuesto, la desestabilizacion de las insti-
tuciones religiosas.

Al igual que el resto de la nacion japonesa, la comunidad sotd
hacia mediados del siglo XIX tampoco estaba compuesta de insti-
tuciones monoliticas, homogéneas y centralizadas. Aunque, cier-
tamente, era una comunidad poderosa con mas de 20 mil templos,
esos templos estaban desperdigados a lo largo del pais, ubicados
principalmente en zonas rurales de dificil acceso. Dadas esas con-
diciones, y dado que en ese momento no existian las tecnologias
de comunicacion y transporte con que Japon cuenta hoy dia, re-
sultaba natural que hubiese diferencias en la interpretacion de la
doctrina y las practicas de los diversos maestros. Pero no sélo
existian diferencias regionales, también existian diferencias entre
facciones intelectuales, diferencias y rivalidades entre la rama

de estos dos templos y los sacerdotes de los templos menores.?

otros ambitos, y que incluya comunidades religiosas con identidades propias
como cristianismo, budismo y shintoismo. Constltense los estudios de Har-
dacre, Shinto and the State, op. cit., p. 18; Jason Ananda Josephson, «When
Buddhism became a ‘religion’. Religion and superstition in the Writings Inoue
Enryow, Japanese Journal of Religious Studies, vol. 33, no. 1, pp. 143-168; y
Trent E. Maxey, The «Greatest Problem»: Religion and State Formation in
Meiji Japan, Cambridge, MA-Londres, Harvard University Asia Center, 2014.

28 Véase Richard Jaffe, «Meiji Religious Policy, Soto Zen, and the Clerical
Marriage Problemy», Japanese Journal of Religious Studies, vol. 25, nos. 1-2,
1998, p. 78.
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Al tiempo que el pais se unificaba y centralizaba, las tradicio-
nes budistas japonesas, sujetas al mismo impulso, experimenta-
ban un proceso de unificacion y centralizacion. Por ejemplo, fue
durante ese periodo que se llevo a cabo la division que conocemos
hoy dia entre las distintas comunidades o tradiciones, donde cada
comunidad tiene un solo templo sede®® (honzan), y un abad (kan-
shu) que reside en ese templo y es responsable, ante el gobierno,
de las decisiones de su institucion. El intercambio dindmico entre
diferentes fuerzas domésticas e internacionales que tuvo lugar du-
rante la Restauracion Meiji cred no s6lo una nueva version, mo-
derna, de gobierno, sino también una nueva version, moderna, de
budismo. En este capitulo voy a explorar la naturaleza de ese in-
tercambio, haciendo hincapié en cudles fueron sus consecuencias
para las instituciones religiosas en general, y particularmente para

la institucién religiosa zen soto.

*

La medida en que el «budismo moderno» representa una ruptura

y una separacion con lo que podriamos llamar «budismo premo-

? La comunidad soto es la unica que tiene dos templos sedes, Eiheiji y S6jiji.
Aunque otras tradiciones se han dividido en maneras similares (por ejemplo,
la tradicion rinzai esta dividida en 15 ramas, donde cada rama tiene un templo
sede y un abad jefe de ese templo), solo la comunidad sotd reconoce a los dos
templos como dos sedes de un mismo linaje, y nombra a un tnico abad como
jefe para toda la institucion.
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derno» no puede apreciarse correctamente sin una descripcion su-
cinta del caracter de este ultimo. La imagen mas frecuente acerca
del budismo durante el periodo Tokugawa lo describe como una
institucion corrupta y decadente. Esa imagen, que se conoce en
la literatura bajo el nombre de Edobukkyé daraku ron iTF AL%
"8 %% (literalmente, «teoria sobre la decadencia del budismo
en Edo»), perme¢ la investigacion académica hasta muy entrado
el siglo XX. Sin embargo, estudios recientes ofrecen una nueva
perspectiva, mas fresca, sobre ese periodo, representdndolo ahora
como un momento de gran vitalidad y crecimiento.’® La razon por
la cual los historiadores hoy dia prefieren esta ultima representa-
cioén se debe a un desplazamiento en el interés académico, des-
de una perspectiva que valoraba los movimientos de reforma, los
grandes maestros y las doctrinas complejas hacia una perspectiva
que considera el budismo fundamentalmente como institucion, y
entonces valora su crecimiento y expansion econdmica, su fun-
cion social y sus relaciones con otras instituciones sociales, es-
pecialmente su relacion con el gobierno.

El crecimiento y expansion de las instituciones budistas en el

periodo Tokugawa se debe, principalmente, al desarrollo de lo

30 Véase, por ejemplo, el estudio de William Bodiford, Sot6 Zen in Medieval
Japan, Honolulu, Kuroda Institute Book University of Hawai’i Press, 2008. Y
constltese, también, la investigacion de Duncan Williams, The Other Side of
Zen: A Social History of Soto Zen Buddhism in Tokugawa Japan, Princeton,
Princeton University Press, 2004.
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que se conoce en la literatura como «budismo funerario» (soshiki
bukkyo), y al surgimiento del sistema danka (danka seido o
dankasei) asociado con ¢él. Durante el periodo Tokugawa la fun-
cion principal de los templos budistas era la realizacion de ritos y
servicios funerarios. Los pagos que los templos recibian por es-
tos servicios constituian su mayor ganancia econdmica. Dado que
cada templo buscaba estabilizar la clientela del servicio funerario
para asi asegurar su economia, se fue desarrollando lentamente un
mecanismo en el cual la familia se afiliaba al templo donde esta-
ban enterrados sus ancestros. Ese mecanismo, que era mas bien
una costumbre que se consolidaba progresivamente de generacion
en generacion, fue lo que permitio la creacion del sistema danka.
Hoy dia, la mayoria de los historiadores del budismo Tokugawa
coinciden en que fue el sistema danka el factor que mas contri-
buyo6 al crecimiento econdmico y expansion social del budismo
durante el periodo Tokugawa.

El sistema danka, si bien surgio de la costumbre de afiliacion
entre familias y templos, se reforzoé por las campafias anticristia-
nas que el bakufu habia iniciado en 1613-1614. Como todos sa-
bemos, el bakufu veia el cristianismo, que las misiones portugue-
sas y espafiolas habian llevado a Japén, como una amenaza a su
hegemonia y a la soberania del pais. Con el objetivo de vigilar y
controlar la asociacion de la poblacion al cristianismo, el bakufu

desarroll6 un sistema en el cual el templo debia certificar a las
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autoridades estatales que sus miembros no eran cristianos, a este
sistema de certificacion le llamaron ferauke.

El terauke operaba de la siguiente manera. Cada afio, todos
los residentes del pueblo (mura) debian presentarse a una inspec-
cion en el templo budista al cual estaban inscritos para compro-
bar que no eran cristianos. El templo emitia un certificado donde
afirmaba que la persona en cuestion era budista —y por tanto no
era cristiana—, y ese certificado se enviaba a las oficinas del baku-
fu que atendian cuestiones religiosas. Aquellos que no obtenian
la certificacion se clasificaban como cristianos y podian, incluso,
ser condenados a muerte. Esta inspeccion anticristiana del bakufu
utilizaba al clérigo budista como brazo burocratico, pero el cléri-
go también derivaba ciertos beneficios del respaldo que el bakufu
daba a la inspeccion. Porque fue justamente esa inspeccion anti-
cristiana la que el clérigo budista transform6 en una relacion de
patrocinio permanente entre la poblacion y los templos, a saber,
el sistema danka. El lector debe entender que aun cuando el sho-
gunato hizo a los templos budistas responsables de la inspeccion
anticristiana, nunca los autoriz6 a convertir esa inspeccion en un
sistema de afiliacion obligatoria; realmente, el sistema danka nun-

ca fue una ley del bakufu.?!

31 Véase Nam-Lin Hur, Death and Social Order in Tokugawa Japan, Cam-
bridge, Harvard University Press, 2007, p. 13.
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El poder del shogunato que sostenia el sistema danka, asi como
el miedo de la poblacién a los diferentes mecanismos de discri-
men y castigo que funcionaban contra aquellos que eran clasi-
ficados cristianos, explican directamente la solidez del sistema,
e indirectamente explican el crecimiento y la expansion de las
instituciones budistas durante este periodo. Sin embargo, como
veremos enseguida, la asociacion entre el budismo y el bakufu, si
bien posibilitd el crecimiento y la expansién economica del pri-
mero durante la era Tokugawa, también provocod descontento y
desconfianza en la poblacion, sentimientos éstos que, cuando en-
contraron las condiciones histdricas apropiadas, se manifestaron
en actos de violencia manifiesta.

Como dije anteriormente, la restauracion Meiji fue un proceso
de transferencia de poder de manos del shogun a la Casa Imperial.
Esa transferencia requirié un ejercicio de legitimacion politica
que se basd, parcialmente, en nuevas interpretaciones de las his-
torias miticas contenidas en los libros antiguos, como el Kojiki y
el Nihon shoki, y en la resignificacion de practicas rituales shintd.
Supuso, ademas, la separacion del emperador y la Casa Imperial
de todas aquellas estructuras institucionales y politicas asociadas
al bakufu. Dada la vieja asociacion entre el budismo y el bakufu,
tras la caida del primero resulto facil imaginar y convertir al se-
gundo en uno de los enemigos mas peligrosos del nuevo orden

politico. La construccion de esa imagen, sin embargo, suponia un
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problema que los idedlogos de Meiji debian resolver. El problema
consistia en que ese mismo enemigo del cual querian deshacerse
estaba muy imbricado con la practica de los rituales shintd, la cual
utilizaban en su propio ejercicio de legitimacion politica. Asi, se-
parar el nuevo gobierno del antiguo budismo requeria, necesaria-
mente, separar a este tltimo del shintd.

Los primeros ensayos politicos que desarroll6 el nuevo gobier-
no para efectuar la separacion entre budismo y shintd fueron una
serie de edictos promulgados en marzo de 1868, cuyo propdsito
general era distinguir y desligar budas y kami (shinbutsu hanzen
rei AP4LF #X4). Mas concretamente, con esos edictos el gobier-
no buscaba eliminar todos los elementos budistas de los sitios
dedicados a la devocion a los kami, esperando asi terminar con
siglos de veneracion compartida.’® Los edictos, emitidos por el
Departamento de Ritos (Jingijimuka #7#& ¥ ##}), proclamaban
que para restaurar la ley imperial era necesario deshacerse de los
«males antiguos», con lo cual se referian abiertamente al budis-

mo.** En términos practicos, los edictos prohibian el uso de ter-

32 Desde el punto de vista doctrinal, la relacion entre el culto al buda y el culto
al kami se expresaba en la teoria honji suijaku. Seglin esta teoria, los kami
son los protectores y apariencias fenoménicas de las divinidades budistas, a
quienes se les considera como la forma pura y original. La teoria honji suijaku
implicitamente suponia que los kami son seres de menor logro espiritual que
los budas.

33 James Edward Ketelaar, Of Heretics and Martyrs in Meiji Japan Buddhism
and its Persecution, Princeton, Princeton University Press, 1990, p. 9.
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minologia budista para referirse a los kami, el uso de imagenes de
budas como representaciones de kami, y el uso de toda imagineria
y parafernalia budista dentro de los santuarios shintd.

Justamente, fue para cumplir las 6rdenes establecidas en esos
edictos que Juge Shigekuni (1817-1911) lleg6 al santuario de Hi-
yoshi, al pie de la montaia Hiei, el 1 de abril de 1868. En lo que
los historiadores consideran el acto mas violento y mas dramatico
del movimiento antibudista llamado haibutsu kishaku (&AL AR,
espaiol, jDestruyamos el Budismo y acabemos con Sakyamuni!),
Juge retir6 del santuario Hiyoshi las campanas, las esculturas, los
sttras y las vestiduras budistas, reuni6 todo aquello que pudiera
quemarse y le prendi6 fuego, y fundié las campanas y otros arti-
culos de metal para convertirlos en cafiones. Las estatuas de los
budas y los bodhisattvas fueron decapitadas y lanzadas a los rios,
o utilizadas como diana para practicar el tiro al blanco.*

Segiin Ketelaar, los sentimientos antibudistas que se mani-
festaron en la actuacion de Juge venian formandose ya desde las
ultimas décadas del periodo Tokugawa. Durante estos afios los
sefores feudales ensayaron diversas medidas antibudistas en do-
minios como Mito primero, y posteriormente en Satsuma, don-
de estas medidas se implementaron completamente. Las medidas

antibudistas consistieron, por ejemplo, en limitar la ordenacion

3 Ibid., pp. 9-10.
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monastica estableciendo restricciones de edad, en cerrar templos
que estaban abandonados o donde no residia permanentemente un
sacerdote, en prohibir que se realizaran ritos funerarios budistas, y
en regresar a la vida laica a aquellos sacerdotes que se descubrian
culpables de la ruptura de los preceptos.®

Después del colapso del sistema Tokugawa estas medidas an-
tibudistas, que habian estado limitadas a los dominios de Mito y
Satsuma, se extendieron y convirtieron en politica nacional. Aun-
que parece que nunca podrd determinarse el nimero exacto de
templos que fueron destruidos durante este periodo, se estima que
de los mas de 200 mil templos que existian en Tokugawa, apenas
74 600 sobrevivieron a los primeros afios de la era Meiji.** Si son
ciertas esas cifras, entonces podemos concluir que el resentimien-
to contra el budismo tenia raices verdaderamente profundas en el
pueblo japonés.

Como parte de ese mismo programa gubernamental que busca-
ba la desestabilizacion de las instituciones budistas, los idedlogos
de Meiji privaron a éstas de los favores y privilegios de los cuales
habian gozado durante el periodo Tokugawa, transfiriendo esos

favores y esos privilegios al shintd. Durante el proceso de alianza

35 Para una exposicion detallada de las medidas que se tomaron en Mito, véase
ibid., p. 49. Y para una exposicion de las medidas que se tomaron en Satsuma,
véase Ibid., pp. 56-61.

3¢ Richard M. Jaffe, Neither monk nor layman: Clerical Marriage in Modern
Japanese Buddhism, Honolulu, University of Hawai’i Press, 2001, p. 58.
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y colaboracion entre el shintd y el nuevo gobierno, este ultimo se
apropio de los ritos y simbolos de aquel, atribuyéndoles nuevos
significados. Como veremos enseguida, en el proceso de alianza y
colaboracion entre el shintd y el estado surgi6é una nueva variante
o tradicion de shintd, que aparecia ahora como una religion cen-
trada alrededor de la figura del emperador y la Casa Imperial. Es
debido a esta funcion del shintd como marco ritual de legitima-
cion politica que la literatura académica lo denomina «shinto de
estado».’’

A la vez que ascendia el shintd, declinaba el budismo y perdia
sus antiguas prerrogativas. No solo se le habia retirado el respal-
do econdmico estatal del cual gozo6 durante el periodo Tokugawa,
sino que también era desplazado de su vieja funcidén burocratica
dentro del sistema danka. Bajo la presion e influencia de los sa-
cerdotes shintd, el sistema de registro en los templos se sustituyo
por un nuevo sistema de registro en el santuario (ujiko shirabe).
En este nuevo sistema, cada sujeto al nacer debia inscribirse en
el santuario de su localidad y recibir un talisman; si cambiaba
de residencia, debia registrarse en el nuevo santuario, y al morir,
el talisman regresaba al santuario inicial. Este ejemplo muestra

claramente como algunas de las funciones burocraticas que antes

37 El estudio clasico en lengua occidental sobre la apropiacion que hizo el es-
tado japonés de los rituales y los simbolos shintd es, por supuesto, Hardacre,
Shinto and the State, op. cit.
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realizaba el budismo para el bakufu se transferian, junto con todos
sus privilegios y ventajas, al shinto.

Pero los dafios que experimenté el budismo durante la Restau-
racion se extendieron mas alla del ambito econdmico para alcan-
zar, incluso, el ambito doctrinal. Entre 1870 y 1884 el gobierno
Meiji cre6 una nueva doctrina religiosa a partir de la fusion de
elementos budistas y shintd, difundiéndola a lo largo del pais en
una campafa que denomindé Movimiento para la Promulgacion de
la Gran Ensefianza (Taikyo Senpu Undo KX Z 4 i€ $)). Con el
objetivo de inculcar en el pueblo esa doctrina religiosa, el estado
utilizaba «instructores nacionales» o misioneros (kyodoshoku #%
# 7%),’ 1a mayoria de los cuales eran sacerdotes shintd. Durante
los primeros afios de este movimiento, los sacerdotes y monjes
budistas quedaron completamente excluidos del proyecto, y solo
se les incluyo posteriormente, cuando el estado comprendio la
inexperiencia e incapacidad de los sacerdotes shintd en labores
proselitistas.

El Movimiento para la Promulgacion de la Gran Ensefianza de-
pendia de tres elementos. Primero, tres principios de conducta co-
nocidos como las Tres Grandes Ensenanzas (Sanjo no Kyosoku),
segundo, una base institucional, conocida como el Instituto de la

Gran Ensefanza (Daikyoin), y tercero, el cuerpo de misioneros o

% Tbid., pp. 42-43.
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instructores nacionales que mencioné anteriormente. Un dato que
podria ayudarnos a enriquecer y matizar la imagen que estamos
construyendo es que ese cuerpo de misioneros, aunque en sus ini-
cios estaba constituido inicamente por sacerdotes shintd, termin6
incluyendo no sélo a sacerdotes y monjes budistas sino, también
y curiosamente, a ministros de las nuevas religiones, actores de
kabuki y hasta contadores de cuentos.

El Movimiento para la Promulgacion de la Gran Ensefianza, en
linea con el proyecto estatal de homogenizacion y centralizacion,
buscaba establecer un credo que trascendiera las diferencias entre
las diversas comunidades religiosas y pudiera presentarse como
una doctrina de estado Unica. Su objetivo principal era prevenir
la extension del cristianismo, al tiempo que debia inculcar en los
japoneses el respeto a la nacion y a la Casa Imperial, por lo menos

asi lo expresaban las Tres Grandes Ensefianzas:

1) reverenciar a los kami y amar la nacion,
2) esclarecer los principios del cielo y el camino de los hombres,
3) reverenciar al emperador y obedecer las 6érdenes de la Casa

Imperial.*

3 Hardacre, Shinto and the State, op. cit., pp. 42-43.
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Aunque el estado nunca identific6 al movimiento abiertamente
con el shintd, ese vinculo resultaba evidente dada la presencia de
simbolos shintd que el pueblo japonés podia reconocer facilmen-
te. Por ejemplo, la manera como se vestian los instructores, la
forma de la liturgia, el uso de espejos como objetos de veneracion,
la recitacion del norito, etc., constituian todos elementos shinto,
pero que al vinculdrseles al estado y usarseles en el ejercicio de
legitimacion politica adquirian significados completamente nue-
vos. Justamente, lo que los académicos denominan «shinto de es-
tado» es el shintd que emergi6é como resultado de este proceso de
resignificacion.

La transformacion del santuario de Miwa (= # #¥4t) en Nara
durante la Restauracion Meiji ilustra de qué manera se llevo a
cabo la politica de unién o colaboracion entre el gobierno y el
shint. El santuario de Miwa habia estado desde hacia mucho
tiempo vinculado con templos y practicas esotéricas de la tra-
dicioén shingon,* y con antiguos cultos de creencia y devocion

popular. En ese santuario residian sacerdotes y sacerdotisas que

4 Bl shingonshii (£ 5 ) es una tradicion de budismo japonesa dedicada al
budismo esotérico (mikkyo), que llegd a Japon desde China durante el periodo
Heian. Su principal centro de culto se encuentra en la montafia de Kdya, en la
prefectura de Wakayama, al sur de Osaka. La devocion al carismatico fundador
del shingon, Kikai (774-835), a quien popularmente se le conoce como Kdbo
Daishi, se encuentra muy extendida entre los japoneses. Esa devocion, que se
basa principalmente en la representacion de este monje como un gran taumatur-
g0, trasciende incluso los limites entre las diferentes comunidades religiosas.
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tenian poderes de curacion, realizaban vigilias, adoraban el sol,
recitaban oraciones y practicaban danzas sagradas. El santuario
se distinguia —y distingue todavia hoy dia— porque la montafia
Miwa misma es el shintai o cuerpo del kami, su principal objeto
de veneracion. Pero después de que se promulgaron los edictos de
separacion entre el budismo y el shintd, el santuario fue declarado
Santuario Imperial Mayor (kanpeitaisha & % X 4t), se elimin6 el
linaje hereditario de sacerdotes, y su historia, redactada en 1873,
no menciona ni una sola vez las practicas esotéricas del shingon
ni los cultos populares de devocion a la montafna. Durante el Mo-
vimiento para la Promulgacién de la Gran Ensefianza el santuario
pas6 a manos de funcionarios designados por las oficinas centra-
les de ese movimiento en Tokio, y sus sacerdotes y sacerdotisas
fueron convertidos en instructores nacionales."

El Movimiento para la Promulgacion de la Gran Ensefianza
se disolvid a los 14 afios de haber sido fundado. Segtn los his-
toriadores, algunas de las muchas razones que condujeron a su
rapida disolucién fueron: una serie de disputas entre varios gru-
pos o facciones shintd, la disminucion en el temor que sentia el
gobierno ante la amenaza cristiana, y la idea, cada vez mas acep-
tada entre los idedlogos de Meiji, de que era necesario conceder

al pueblo algin grado de libertad religiosa si se queria ganar el

4 Tbid., pp. 81-82.
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CAPITULO I. EL CONTEXTO

respeto de las potencias occidentales y asi revisar los tratados de
comercio desfavorables. Sin embargo, aunque el movimiento fue
fugaz realmente hizo mucho dafio, porque a estas alturas las co-
munidades budistas habian experimentado ya, como nunca antes
en suelo japonés, el poder severo de la autoridad estatal.

Otra clase de desafios para las instituciones religiosas durante
este periodo surgié como resultado del encuentro entre Japon y
las potencias occidentales. La apertura de Japon al mundo tuvo
consecuencias que son cruciales para un entendimiento apropiado
de la era Meiji en general, y mas concretamente para un entendi-
miento de la transformacion que experimentaron las instituciones
budistas en este periodo. Aunque esas consecuencias se extienden,
desde luego, mas alla del ambito religioso, aqui nos concentrare-
mos en algunas de las implicaciones que tuvo, para las institucio-
nes budistas, el entendimiento japonés del concepto «religiony» y
de la idea asociada de «libertad religiosa».

El concepto de «religion» que llegd a Japon en el siglo XIX
provenia de la tradicidén alemana y norteamericana, y de los ejer-
cicios de separacion entre iglesia y estado que esas potencias
habian realizado recientemente. El término no tenia un equiva-
lente en lengua japonesa porque, como se dijo anteriormente, no
existia en la sociedad japonesa premoderna la idea de una esfera
o ambito religioso de la vida claramente separado de otros &mbi-

tos, ni existia tampoco la idea de que el cristianismo, el budismo

57



y el shintoismo pudieran ser variantes particulares de un mismo
fendmeno.

Los japoneses encontraron por primera vez en su historia el
concepto europeo de «religion» en las cartas del comodoro Perry
(1853), y volvieron a tropezarse con ¢l en los famosos tratados de
comercio desiguales. Fue la necesidad de traducir estos tratados lo
que convirtié en una urgencia definir el concepto de «religion». Se
requirid entonces encontrar el vocabulario apropiado en lengua ja-
ponesa para expresar ese concepto que aparecia tan frecuentemen-
te en los tratados. Tras mucha discusion y arduo ensayo con varios
conceptos emparentados se termind estableciendo el neologismo
«shiikyd» como la traduccion oficial del concepto europeo,* y se
fijo su campo semantico de manera que incluia el budismo, el cris-
tianismo y el judaismo pero, curiosamente, no el confucianismo
ni el shintd.

El concepto europeo de «religion» que se adoptd intentaba
seguir algunos modelos protestantes del siglo XIX que devalua-
ban los rituales y las expresiones populares devocionales consi-
derandolas, tacita o explicitamente, meras supersticiones. En su
lugar, esos modelos valoraban una verdad religiosa que se mani-
festaba en el plano privado, interno y mental del individuo, y a

la que podia accederse a través de la experiencia personal y la fe.

42 Josephson, When Buddhism became a «religiony..., op. cit., p. 144.
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CAPITULO I. EL CONTEXTO

Esta manera de entender el concepto «religiony» tenia la ventaja
adicional de que permitia definir el shintd como una entidad no
religiosa. Dado que la funcidn principal del shintd era realizar
los ritos de estado, estd claro que quedaba fuera de la extension
semantica que se le estaba asignando al término durante el periodo
Meiji. Se considero entonces que el shintd era distinto del budismo
y el cristianismo, y que no debia calificarse como una religion. Tal
distincion permitio al shintd seguir obteniendo patrocinio eco-
ndémico y respaldo politico por parte del estado, aun después de
que este ultimo estableciera, como veremos enseguida, una serie
de politicas «modernistas» con el propdsito de separar el ambito
estatal y el ambito religioso.

La idea moderna de «libertad religiosa» que Japon adoptd esta
relacionada con el concepto protestante de religion que acabamos
de introducir en el parrafo anterior. Porque si aceptamos que lo
religioso toca unicamente el plano privado, personal y mental del
individuo entonces debemos aceptar, por simple implicacion, que
en ese plano es imposible la injerencia estatal. Es por esta razon
que el articulo 28 de la Constitucion Meiji de 1889, el cual otorga
a los sujetos japoneses el derecho a la libertad de creencia religio-
sa, también da al estado autoridad para limitar esa libertad al plano
privado, apelando como justificacion de tal restriccion al deber

civico y a la ley secular:
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Articulo 28: Los subditos japoneses gozaran de libertad
para practicar su credo religioso, dentro de los limites com-
patibles con la paz y el orden publicos, y del cumplimiento

de sus deberes como ciudadanos.®?

Como vemos, el articulo 28 introduce una separacion fundamen-
tal entre el ejercicio publico y el ejercicio privado de la religion, y
entre la ley publica y la ley religiosa. Pero para realmente efectuar
esa separacion, los idedlogos de Meiji tuvieron que disefiar e im-
plementar un conjunto de reformas legales. Las dos reformas que
colaboraron de modo més determinante en la separacion del ambi-
to religioso y el ambito estatal, diluyendo o difuminando antiguas
distinciones entre los grupos sociales de sacerdotes y monjes por
un lado, y laicos por el otro, fueron la creacion del registro civil
llamado koseki F 4 y la promulgacion de la ley nikujiki saitai
A2+, literalmente, «comer carne y contraer matrimonio.

Los idedlogos de Meiji estaban convencidos de que para presen-
tar a Japon como una potencia ante el mundo era necesario fortale-
cer su ejército y su economia. Pero tener un ejército fuerte requeria,
previamente, conocer con exactitud el tamafio de la poblacion que

podia participar en la guerra, asi como el lugar preciso donde ésta

4 Takabatake Michitoshi, Lothar Knauth y Michiko Tanaka (comps.), Politica
y pensamiento politico en Japon 1868-1925, México DF, El Colegio de Méxi-
co, 1992, p. 73.
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CAPITULO I. EL CONTEXTO

podia reclutarse. Fue con ese objetivo que los idedlogos de Meiji
disefiaron el sistema koseki, el cual se implemento consistentemen-
te a lo largo de todo el pais a partir del afio 1872. El sistema koseki
arrojo datos muy precisos sobre el nimero de viviendas, el tamafio
de la poblacion, la cantidad de hombres y mujeres adultos, etc., lo
cual otorg6 al estado mayor capacidad de control sobre los sujetos
japoneses y posibilité una mayor centralizacién de su poder estatal.

El hecho relevante para nuestra investigacion es que ese sis-
tema cambid radicalmente la posicion social de los sacerdotes y
monjes budistas, quienes ahora figuraban en él como kokumin, es
decir, ciudadanos. Este cambio, que quizas podria parecer menor
al lector, realmente significaba que los sacerdotes y monjes, que
hasta entonces habian sido reconocidos como un grupo social se-
parado, debian ahora inscribirse en su localidad de nacimiento y
con su apellido familiar, tal y como lo hacia el resto de los grupos
sociales, y no en el templo y con su nombre budista. Algunos au-
tores recalcan este hecho, afirmando que esa modificacion en la
posicion social del clérigo budista llegd a transformar, incluso,
el significado mismo de la ordenacion monastica, la cual no po-
dia interpretarse mas en el sentido tradicional de «abandonar el
hogar»;* estrictamente, el monje continuaba teniendo un vinculo

con su familia y una entidad secular.

4 Jaffe, Neither monk nor layman..., op. cit., p. 93.
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Este cambio en la posicion social de los sacerdotes y monjes
budistas se consolido con la promulgacion de la ley nikujiki sai-
tai, que transformo de manera radical y profunda las instituciones
budistas en el periodo Meiji. Que los sacerdotes y monjes budis-
tas vivan con mujeres, coman carne y constantemente rompan los
preceptos son practicas tan viejas como el budismo mismo. Pero
si bien esas practicas antes de la era Meiji simplemente se oculta-
ban o toleraban, ahora, por primera vez en la historia del budismo
japonés, podian realizarse de manera abierta y sin censura estatal.

Durante el periodo Tokugawa el bakufu habia intentado regular
el comportamiento moral de los profesionales religiosos. Excep-
tuando la comunidad jodo shin,” el matrimonio de los monjes
y sacerdotes budistas estaba prohibido. Esta prohibicién no sélo
aparecia en el codigo de conducta monastico, sino que también
figuraba en las leyes estatales. De hecho, las leyes estatales res-
paldaban la ley religiosa. Como parte de las reformas legales que
los arquitectos de Meiji idearon en su proyecto de modernizar
el pais, el Gran Consejo de Estado (Daijokan XELE) decidid
promulgar, el 31 de mayo de 1872, la ley nikujiki saitai.** Concre-
4 A diferencia de la mayoria de las comunidades budistas, los sacerdotes jodo

shin siempre se han casado, siguiendo en esto el ejemplo de su fundador Shin-
ran, quien renuncio a sus votos monasticos y se cas6 con Eshinni.

46 Parece que el clérigo budista participdé de manera mucho mas activa en la
creacion de la politica religiosa de Meiji de lo podriamos imaginar. Segln Ja-
ffe, la creacion de tales medidas como la ley nikujiki saitai fue el resultado
de una compleja interaccion entre elementos del clérigo budista, shintoistas e

62



CAPITULO I. EL CONTEXTO

tamente, esa ley terminaba con todos los castigos estatales que se
imponian al clérigo que rompia los preceptos de comer carne, ca-

sarse o no vestir el habito religioso. Segtn esta ley numerada 133:

Desde ahora, el clérigo budista es libre y puede comer car-
ne, casarse, no guardar la tonsura, etc. Ademas, no habra
ningun castigo si visten ropas ordinarias cuando no estén

realizando actividades religiosas.*’

La ley nikujiki saitai pone de relieve las ideas modernas que ha-
bian adoptado los idedlogos de Meiji respecto a la relacion apro-
piada entre religion y estado. Voy a detenerme un momento sobre
este punto, porque es importante que el lector entienda la relevan-
cia de la ley. La ley nikujiki saitai fue el ejercicio mas concreto de
separacion entre el &mbito religioso y el ambito estatal que realiza-
ron los arquitectos de Meiji, porque con ella se puso fin al respaldo

estatal que tenia el coédigo de conducta religioso, convirtiéndose

intelectuales. Por ejemplo, el sacerdote sotd Otori Sessd (1814-1904) influyd
decisivamente sobre el gobierno a favor de la implementacion de la ley nikujiki
saitai, y fue ¢l quien, incluso, recomendd su promulgacion con el objetivo de
modernizar las instituciones religiosas. Otori argumentaba que la ley estatal,
la cual prohibia la ruptura de preceptos, en lugar de prevenir la fornicacion
y el comer carne, lo Unico que hacia era convertir en criminales a los monjes y
sacerdotes. Consultese Jaffe, Neither monk nor layman..., op. cit., pp. 96-109.

471bid., p. 72. La traduccion del inglés es mia.
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ese codigo en algo privado, restringido al ambito de la practica
personal.

Paso poco menos de un afo cuando esa misma ley se exten-
di6 también a las monjas. El edicto numerado 26, del 22 de enero
de 1873, afirma:

Desde ahora, las monjas pueden libremente dejarse el ca-
bello crecer, comer carne, casarse y volver a la vida laica.
Ademas, aquellas que decidan volver a la vida laica deben
notificarlo al funcionario encargado del registro de la loca-

lidad, después de reinscribirse en el registro civil.*®

Como el lector podra adivinar estas leyes causaron mucho revue-
lo y resistencia dentro de las comunidades budistas. La postura
inicial de las autoridades eclesidsticas consistio en apelar directa-
mente a la consciencia de los sacerdotes y monjes, exhortandoles
a que continuaran obedeciendo el codigo de conducta monastico.
Esta postura no contravenia la letra del edicto, asi argumentaban,
porque el edicto unicamente establecia que los sacerdotes y mon-
jes podian elegir libremente entre seguir o no los preceptos. Las
autoridades eclesiasticas insistian en que si bien el gobierno habia

eliminado el control estatal sobre el &mbito religioso, eso no sig-

4 fdem. La traduccion del inglés es mia.
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nificaba que estuvieran haciendo una exhortacioén al matrimonio,
sino, mas bien, estaban corrigiendo el antiguo error de vincular y
confundir la ley secular y la ley religiosa. Como las autoridades de
todas las comunidades religiosas, en un esfuerzo conjunto, protes-
taron amplia y persistentemente contra la descriminalizacion del
matrimonio de los sacerdotes y monjes, el gobierno tuvo que mo-
dificar la ley, especificando ahora que ésta no forzaba o requeria
que aquellos se casaran. Asi dice la clarificacidon que se incorpor6d

alaley en 1878:

El edicto nimero 133, donde se afirma que los sacerdotes
pueden comer carne y casarse, solo deroga la ley estatal
que prohibia tales actividades. En ningun sentido ese edic-
to tiene injerencia alguna sobre las normas que se aplican a

la comunidad religiosa.*’

En 1885, las autoridades eclesiasticas soto reaccionaron a la clari-
ficacion del edicto sacando un conjunto de nuevas ordenanzas con

el propdsito de reforzar el codigo de conducta mondstico:

Las mujeres no deben alojarse en los templos. Aunque

el Edicto 133 de 1872 afirma que el gobierno no prohi-

# Ibid., p. 158. La traduccion del inglés es mia.
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birda el matrimonio de sacerdotes budistas, la proclama
adicional de 1878 del Ministerio de Asuntos Domésticos
aclara que esa ley no tiene injerencia sobre la ley de la
comunidad. Por tanto, la ley de la comunidad, como antes,
prohibe el matrimonio de los sacerdotes. Se ha establecido
la separacion entre religion y estado. El gobierno ya no tie-
ne injerencia sobre nosotros y podemos resolver nuestros
asuntos independientemente. Se debe seguir la ley de la
comunidad estrictamente. Esta ley prohibe, también, que

se alojen hombres en los conventos.>

Las oraciones que abren y cierran la ordenanza parecen implicar
que las mujeres ya se estaban alojando en los monasterios, y
probablemente también se alojaran hombres en los conventos.
De hecho, a pesar de la enmienda de 1878 y de la oposicion de
las autoridades sot0, cada vez era mayor el nimero de sacerdotes
y monjes budistas que se casaba. A medida que iba en aumen-
to la cantidad de sacerdotes y monjes casados, comenzaron a
surgir problemas de indole completamente nueva. Por ejemplo,
dado que las autoridades religiosas mantenian una postura hostil
contra el clérigo que decidia casarse, se negaban a proclamar

alguna ley que amparara a las esposas e hijos de éstos después

% Ibid., p. 161. La traduccion del inglés es mia.
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de su muerte. Las viudas desposeidas, los hijos ilegitimos, las
familias empobrecidas, etc., se convirtieron en conflictos habi-
tuales que las autoridades eclesiasticas debian enfrentar y solu-
cionar. Fueron problemas de esta naturaleza, mas bien practica
y no doctrinal ni teorica, los que eventualmente forzaron a las
autoridades soto a reconocer el matrimonio de los sacerdotes,
monjes y monjas.

Las discusiones que se dieron dentro de la institucidon soto
en torno a la ley nikujiki saitai, que en un comienzo se habian
limitado al ambito tedrico y doctrinal, ahora se desplazaban ha-
cia cuestiones que ya aceptaban, aunque solo tacitamente, el
matrimonio clerical. Por ejemplo, comenz6 a discutirse si de-
bia permitirse o no que la familia del sacerdote viviera dentro
de la propiedad del templo, qué fondos podia usar el sacerdote
para la manutencion de su familia, e incluso se discutia si debia
permitirse o no que las viudas y los hijos heredaran los templos.
Esas discusiones, asi como los acuerdos a los que eventualmen-
te se llegaron, terminaron reformando completamente la organi-
zacion e infraestructura de las instituciones budistas durante el
periodo Meiji.

La implementacion del registro koseki, por un lado, junto a la
promulgacion de la ley nikujiki saitai por el otro, hicieron que la
distincion entre monjes y laicos, es decir, entre aquellos que aban-

donan el hogar (shukke) y aquellos que permanecen en el hogar
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(zaike), se volviera cada vez mas vaga e imprecisa.’’ Esta secula-
rizacion del ambito religioso, resultado del entendimiento japonés
de lo que era la modernidad y, mas concretamente, resultado de
los ejercicios de separacion entre iglesia y estado que ensayo el
nuevo gobierno en los primeros afios de Meiji, tuvo efectos que
fueron determinantes para la formulacién de una nueva ortodoxia

zen soto, tal y como veremos en el siguiente capitulo.

31 Jaffe, Neither monk nor layman.. ., op. cit., pp. 93-94.
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» Capitulo Il

Contenido doctrinal y material ritual

en el Shushogi

Ahora que el lector tiene una imagen sencilla, pero espero clara,
acerca del contexto social, politico y econdmico en el cual surgio
el Shushogi, estamos en condiciones de examinar la manera como
las autoridades religiosas sotdo modelaron la ortodoxia de su tra-
dicion en el periodo moderno, ponderando el rol de ese texto en
el proceso. Como he insistido antes, el objetivo principal de los
compiladores del Shushogi era formular la ortodoxia moderna de
la comunidad zen soto. Si se le examina desde ese punto de vista,
el texto nos ofrece un resumen de lo que a finales del siglo XIX
las autoridades religiosas y laicas consideraron los ejes o puntos
fundamentales de la doctrina y la practica budista soto. Pienso que
un analisis de ese resumen nos revelara algunos de los criterios
editoriales que utilizaron los compiladores del texto a la hora de

seleccionar y decidir qué tipo de contenido y qué tipo de practica
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priorizarian. A su vez, esos criterios editoriales, considerados a la
luz del contexto histérico, nos ayudaran a comprender la imagen
que presenta el Shushogi del budismo zen sotd como centrado en
los preceptos y el voto, pero no en el zazen.

Luego de que en 1884 se disolviera el Movimiento para la Pro-
mulgacion de la Gran Ensefianza, las comunidades religiosas re-
cuperaron el derecho a decidir sobre el contenido de la doctrina
que instruirian a los laicos. Aunque el sector laico siempre ha sido
importante para las diferentes comunidades budistas, no fue sino
hasta la segunda mitad del siglo XIX, cuando el budismo perdi6
el patrocinio del viejo gobierno y no contaba ya con la simpatia
del nuevo grupo en el poder, que la comunidad laica se convir-
ti6 en el Unico sector al cual las autoridades eclesidsticas podian
dirigirse buscando apoyo. Pero, a diferencia de la manera en que
las instituciones religiosas habian recibido el apoyo de los laicos
cuando operaba el sistema danka, ahora éstos debian incorporarse
activamente, motivados por un sentido de lealtad religiosa basado
en la conviccion personal y la fe, y no por el miedo a los mecanis-
mos de control y autoridad gubernamental que funcionaban ante-
riormente. Pero generar ese sentido moderno de lealtad religiosa
en el sector laico requeria, primero, que cada comunidad budista
presentara claramente cudles eran sus doctrinas y practicas parti-
culares, para asi distinguirse y separarse del resto de las comuni-

dades religiosas en competencia.
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CAPITULO Il. CONTENIDO DOCTRINAL Y MATERIAL RITUAL...

En particular, para la institucion soto el aprieto consistia en que
no contaba con un criterio establecido y undnime respecto a qué
debia o no ensenarse a los laicos. Como no habia existido nunca
un criterio homogéneo sobre las posibles interpretaciones de la
practica y la doctrina sotd, los maestros, la mayoria de los cuales
trabajaban en areas rurales donde la tradicion ejercia, y ejerce to-
davia hoy, su mayor influencia, decidian el contenido de los ser-
mones cada uno segun su propio entendimiento. Esas diferencias
en el contenido de los sermones no sé6lo se debian a la ausencia de
un criterio establecido, sino que, al mismo tiempo, hacian verda-
deramente dificil su formulacion. Pero si se queria generar en el
sector laico un sentido de lealtad religiosa que permitiera ganar su
apoyo, entonces era necesario, en el sentido de imprescindible, la
formulacion de ese criterio; es decir, era necesario formular una
ortodoxia. Como vemos, fue la libertad para determinar el con-
tenido en la instruccion de ensefianza laica, junto a la necesidad
cada vez mayor de incorporar activamente ese sector a la comu-
nidad religiosa, lo que generd una crisis dentro de la institucion
sotd. Brevemente, la crisis consistio en que la tradicion soto debia
definir y establecer una ensefianza homogénea y precisa que im-
partir a la comunidad de devotos laicos, si acaso queria asegurar
su sobrevivencia en la modernidad.

La comunidad so6td respondi6 creativamente a esta crisis dise-

nando e implementando una serie de estrategias con el proposito
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de generar la ortodoxia que tanto necesitaba. Por ejemplo, con
el objetivo de fortalecer su base organizacional, en 1872 se fir-

cuales habian estado durante siglos disputandose el control de la
tradicion: /K -F<F « 85 F %% — F D AL T9 .52 Este acuerdo,
donde simplemente se declara que los dos templos son las dos sedes
principales de una y la misma tradicion, evité un sismo que pare-
cia forzoso, en un momento en el que la mayoria de las tradiciones
budistas estaban experimentando desintegraciones y fragmenta-
ciones significativas.”® El acuerdo asegurd que, cuando en 1872
el gobierno solicitd a cada comunidad que designara un solo abad
jefe (kanché & &) como unico representante de la institucion,
la comunidad sotd fue la primera en reaccionar y nombrar a su
kancho. 3

Dado que los templos de la comunidad s6td estaban desperdi-
gados a lo largo del pais, era necesario crear un centro desde el

cual establecer y mantener la comunicacion entre esos templos. Ese

52 Reader, Contemporary Thought..., op. cit., p. 100y p. 470, citado a su vez de
Sakurai Shayt, Eiheiji * Sojiji (Kyoiku Shinchosha) T « 84 (K F
#A4L), Tokio, 1964, p. 152.

33 Por ejemplo, fue durante los primeros afios del periodo Meiji, y como resul-
tado de las politicas religiosas del gobierno, que se establecieron las llamadas
12 tradiciones y 37 ramas del budismo japonés moderno.

> Tkeda Eishun, «Teaching Assemblies and Lay Societies in the formation of
Modern Sectarian Buddhismy», Japanese Journal of Religious Studies, 1998,
vol. 25, nos. 1-2, p. 16.
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centro debia, adicionalmente, ayudar en la homogenizacion de la
doctrina coordinando el contenido de todas las publicaciones de
la comunidad. Para cumplir esas funciones en diciembre de 1872
se establecid en Tokio una oficina central que hoy dia lleva el nom-
bre de Sotosht Shimucho, y desde la cual se controla el contenido
en las publicaciones y las actividades de toda la institucion.>

Como vemos, la necesidad de integrar activamente al sector
laico, despertando en ¢l un sentido de lealtad religiosa, asi como la
urgencia por formular una ortodoxia moderna, renovaron y dieron
nuevo impetu a las fuerzas del cambio. Ese impetu produjo trans-
formaciones tanto en el dmbito institucional como en la esfera
doctrinal. Por un lado, la apertura de la oficina central en Tokio
colabord en la sistematizacion de la doctrina que se requeria para
poder establecer una ortodoxia. Por otro lado, el acuerdo entre
habian debilitado a la institucion, y le otorgd ahora mas fuerza.
Aunque estas estrategias hicieron que la institucion sotd ganara
algun grado de control y centralizacion, todavia hacia falta definir
exactamente cudl seria el contenido en la instruccion que se daria
a los laicos.

Al mismo tiempo y como resultado de las labores proselitistas

desarrolladas por parte de las instituciones budistas durante los

35 Véase Reader, Contemporary Thought..., op. cit., p. 100-01.
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primeros afios del periodo Meiji, comenzaron a surgir organizacio-
nes religiosas dirigidas a la comunidad de los devotos laicos. Esas
pequeias organizaciones, llamadas a veces «asambleas de ensefian-
za» (kyokai #.2) —el neologismo que traducia la idea de iglesia—y
otras veces llamadas «asociaciones laicas» (kessha #74t), tam-
bién jugaron un papel decisivo en la restructuracion moderna de
las instituciones budistas.

Entre esas asociaciones estaba la organizacion Sotdo Fushikai
(% Rk F %), fundada en 1887 por Ouchi Seiran (K A # %), au-
tor principal del Shushogi. La Fushiikai fue una asociacion dirigida
al sector laico, creada con el objetivo de discutir la naturaleza y las
posibles soluciones de los problemas que enfrentaba la comuni-
dad religiosa sot0. Solo un afio después de su fundacion, en 1888,
la Fushiikai contaba ya con 6 086 miembros, de los cuales 5 844
eran sacerdotes, cifra que representaba mas del 80% de todos los
sacerdotes soto en ese momento.*®

Ouchi Seiran, a quien la literatura académica considera uno
de los intelectuales budistas mas brillantes del periodo Meiji,
comenzd su carrera como sacerdote sotd, pero luego volvid a la
vida secular motivado por el deseo de fomentar al movimiento
laico. Inicialmente Ouchi asumi6 la postura de que era necesario

separar el camino laico del mondstico, y abogé por la recitacion

¢ Tbid., p. 105.Y, también, Ikeda, «Teaching Assemblies and Lay Societies...»,
op. cit., p. 39.
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del nenbutsu y la fe en el Buda Amida como practicas religiosas
apropiadas para el camino laico.’” La aparente sencillez de esa
recitacion resultaba, a sus ojos, mas adecuada a la vida moderna
y laica que el zazen. Pero Ouchi no encontrd una base para estas
ideas en el cuerpo doctrinal de Dogen y tuvo, por supuesto, que

abandonarlas.*®

Con el objetivo de unificar y regular el contenido de los
sermones, y de paso fomentar el estudio dentro de la co-
munidad, en julio de 1887 se decide que los maestros de
Dharma deben realizar y aprobar un examen. Dado que,
como se dijo anteriormente, no se contaba con un crite-

rio unico o una norma que pudiera servir de guia para el

7 La fe en el buda Amida y la recitacion del nenbutsu (que a veces también
se transcribe como nembutsu) son practicas religiosas generalizadas en el bu-
dismo del Lejano Oriente. Eran practicas comunes en la mayor parte de las
tradiciones budistas del Japon al menos desde los comienzos del periodo Heian
(con la notable excepcion de las tradiciones zen). A partir de Kamakura se tien-
de a asociar estas practicas mas con las tradiciones de la Tierra Pura, aunque
también subsisten dentro de la tradicién Tendai. La madre de Ouchi era una
gran devota del buda Amida y de la recitacion del nenbutsu, y el mismo Ouchi
estudio y practico las costumbres de la comunidad jodo shin en su templo sede,
Nishi Honganji, en Kioto, pero nunca abandon6 su afiliacion soto inicial. La
practica del nenbutsu consiste en la recitacion de la formula Namu Amida But-
su una vez, o en secuencias que a veces alcanzan las diez mil repeticiones. Al
realizar esas recitaciones el devoto recibe, por la compasion del buda Amida,
la gracia de la fe. Es importante aclarar que esa fe (jinshin B1%) no puede
considerarse nunca resultado de accion alguna o esfuerzo que haya realizado el
devoto, ni siquiera resultado de la recitacion misma.

8 Reader, Contemporary Thought..., op. cit., p. 108.
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disefio de esos examenes, la Fushiikai pidi6 a Ouchi que
trabajara en un texto donde se definieran las ensenanzas
centrales del maestro Dogen. Ese texto debia servir, a un
mismo tiempo, como guia para el disefio de los examenes y
como orientacion para que los maestros supieran qué con-
tenido impartir en su instruccion a la comunidad laica. El
ejercicio consistiria en seleccionar pasajes del Shobogenzo
y con ellos crear un nuevo texto que explicara cudles eran
los puntos esenciales de la doctrina y la practica budista
soto. En 1888, Ouchi publica el 76jo Zaike Shushogi 17 L
R A43 & El Significado de la practica y la realizacion
para la Asamblea Laica, como respuesta a la solicitud de la
Fushiikai. El manual fue distribuido a 1 110 de las asocia-
ciones laicas y confraternidades que estaban bajo la autori-
dad de la Fushuikai, e inmediatamente todos los sacerdotes
miembros de esta organizacion comenzaron a usar el texto

y a diseminar sus ensefianzas.>’

Dado que la mayoria de los sacerdotes sotd pertenecian a la
Fushiikai, y todos los miembros de la Fushiikai estudiaban el
T0jo Zaike Shushogi tomandolo como punto de referencia doc-

trinal, la asociacidon presentd una peticion ante las autoridades

%% Tkeda, «Teaching Assemblies and Lay Societies...», op. cit., p. 38.
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eclesiasticas sotd solicitando que reconocieran publicamente que
ese texto definia la ortodoxia de la tradicion para los laicos.®® Las
autoridades aceptaron la propuesta, no sin antes pedir a los aba-
des de las dos sedes principales, Eiheiji y Sojiji, Takiya Takushi
y Azegami Baisen respectivamente, que revisaran el texto. Si
bien Azegami Baisen realizé cambios menores, los cambios que
realiz6 Takiya Takusht fueron sustanciales, extrayendo del 76j6
Zaike Shushogi 1 750 ideogramas e insertando otros 1 600.%!
Entre los muchos cambios que realiz6 Takiya, aqui nos limita-
remos a describir s6lo dos. El primer cambio, y sin dudas el méas
significativo, fue sustituir en el titulo las palabras 1jo zaike (/8 £
A& %K) por las palabras sot6 kyokai (€ IR #&).%2 Con ese cambio,
aparentemente trivial, el texto pas6 de estar dirigido unicamente
a la comunidad laica, a estar dirigido a toda la comunidad soto.
Es decir, el texto paso de delinear la ortodoxia para los miembros
laicos a delinear la ortodoxia para toda la comunidad zen s6to.
Ese cambio no seria particularmente relevante si no fuera por
el hincapi¢ que hace el Shushogi en la préctica de los preceptos
como sendero que conduce a la liberacion. Porque si el Shushogi

delinea la ortodoxia de la comunidad en general, y no s6lo la or-

% Tbid., p. 39.
¢! Reader, Contemporary Thought..., op. cit., p. 110.

¢ John S. LoBreglio, «Orthodox, Heterodox, Heretical: Defining Doctrinal
Boundaries in Meiji-period Sotd Zen», BJOAF Bd., no. 33,2009, pp. 77-102.

77



todoxia de sus miembros laicos, entonces vemos como la comuni-
dad religiosa soto estd transformando el modo en que se imagina
a si misma y se proyecta socialmente. En esta nueva imagen y
proyeccién moderna, el ejercicio tipicamente moral de seguir los
preceptos ha desplazado completamente a la practica, mas bien
monastica, del zazen.

El segundo cambio que realizé Takiya consistié en afadir los
parrafos que ahora aparecen a la cabeza y al final del Shushogi.®®
En el primer parrafo se presenta «el gran problemay (ichidaiji —
X #) del nacer y el morir, y en el ultimo parrafo se introduce
la doctrina soku shin ze butsu Bp 3%, «esta misma mente es
buda». No nos parece fortuito que estos dos parrafos sean, tam-
bién, los que utilizan el vocabulario mas oscuro y el contenido
doctrinal mas complejo que encontramos en el Shushogi.

Aunque la primera de estas ideas resulta relativamente sencilla
al compararsele con la segunda, una persona promedio, sin estudio
alguno de la doctrina budista ni entrenamiento en la practica del
zazen, dificilmente podria entender que el problema de la vida y la
muerte se refiere al ciclo del renacer, y mucho menos podria ima-
ginar que la frase alude a la liberacion de un buda. Esa misma per-
sona probablemente tampoco aceptaria que su propia mente, con

todos y cada de unos de sus estados perturbados y confundidos,

0 Reader, Contemporary Thought..., op. cit., p. 111.
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con su miedo y su malestar, con toda su ceguera y su extravio,
es la mente del buda, segin lo expresa la doctrina «soku shin
ze butsu». En esos dos parrafos se escucha el susurro de la voz
monastica, que en la configuracion de la ortodoxia moderna de
la tradicion zen soto fue desplazada a la periferia. Y aqui utilizo la
palabra «periferia» no sélo en su sentido metaforico, puesto que,
literalmente, la voz monadstica se desplazoé a la periferia del texto,
a saber, a su primer y ultimo parrafo.

Después de un largo proceso de edicion y revision, en octu-
bre de 1890 se publico el nuevo texto bajo el titulo Soto Kyokai
Shushogi, y en diciembre de ese mismo afio se envio a los templos
principales de la tradicion sotd, describiéndosele como la «ense-
flanza normativa» para la comunidad. En enero de 1891 la oficina
central de publicaciones comenzé a distribuirlo y pronto estuvo
disponible en todos los templos y para todos los devotos. Hoy en
dia el Soto6 Kyokai Shushogi aparece en el Sotoshii nikka & 7 7
H 3R Devocionario soto; justamente, el librito que compré aquella
mafiana en Eiheiji.

Dado que el Shushogi no se utiliza en la liturgia soto de los
zendos y templos latinoamericanos (pese a que se utiliza en las
comunidades de Europa, Estados Unidos y Canadd), y en gene-
ral es una obra poco o nada conocida en la literatura zen en len-
gua castellana, considero que vale la pena ofrecer, primero, un

resumen de su contenido, y luego una descripcion general de su

79



estructura ritual. Con ello espero brindar material al lector para
que, a partir de su analisis, pueda reconocer qué tipo de contenido
doctrinal priorizaron los compiladores, asi como qué tipo de prac-
tica religiosa prefirieron a la hora de configurar la ortodoxia de la

tradicion zen sotd en su version moderna.

*

El Shushogi estd compuesto por 3 737 ideogramas, divididos en
5 secciones y 31 parrafos. Mientras la seccion I contiene, princi-
palmente, material doctrinal, las secciones Il a V estan confor-
madas, mayormente, por material ritual. La primera seccion, de 6
parrafos, nos presenta cinco doctrinas que son fundamentales no
solo para la tradicidn s6td, sino para todas las tradiciones budistas.
Estas doctrinas son: el significado del nacer y el morir, la impor-
tancia de nacer como ser humano, la fugacidad de la existencia,
el principio de causalidad y, finalmente, el mecanismo de la retri-
bucion karmica.

Las secciones II a V, por su parte, describen cuatro practicas que
todavia hoy se consideran el nucleo de la ortodoxia sotd, puesto
que se mencionan, como vimos, en el articulo 5 de la Constitucion
bajo el nombre de «el programa en cuatro puntos del Shushogi». Pa-
rafraseando el titulo de esas secciones, estas practicas son: el arre-
pentimiento como medio para eliminar el mal karma (sange metsu-

zai BHR 3R), la adopcion de los preceptos para alcanzar el estado
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de un buda (jukai nyii % #N\1L), el voto de beneficiar a todos los
seres (hotsugan risho 35 FE#) &), y la practica diaria del budismo
como expresion de agradecimiento (gyaji hoon 47354k ).

La primera doctrina que aborda el Shushogi es el «gran proble-
may del significado del nacer y morir. Dogen discute esa idea en el
fasciculo Nacer y morir (Shoji £ 32) del Shobogenzo. «Show ()
significa nacer o vivir, y «ji» (= shi 5t) significa morir o muerte;
asi, «shoji» significa nacer y morir, o vida y muerte, no s6lo en el
sentido estrecho de esta vida y esta muerte, sino en el sentido mas
amplio de samsara,* el ciclo sin comienzo y potencialmente sin
fin de nacimientos y muertes. En ese fasciculo Dogen nos explica
que comprender el sentido de nacer y morir no se refiere al mero
entendimiento intelectual del significado de esas palabras, sino a
la comprension clara de que esta vida y esta muerte son la vida
y la muerte del buda. O, en términos mas filosoficos y abstractos,
que el samsara es idéntico al nirvana.

El samsara se refiere, primeramente, al ciclo de los renacimien-

tos; pero también se refiere a una concepcion de nuestra vida dia-

 En sentido técnico, «samsaray se refiere a la sucesion de nacimientos y muer-
tes que experimenta el ser humano en un ciclo sin comienzo y potencialmente
sin fin, y que s6lo puede superarse con la liberacion o nirvana. Segun sea la
naturaleza del karma acumulado por la persona en vidas anteriores, esos naci-
mientos pueden darse en 6 destinos diferentes. Puede encarnarse como deidad,
como asura, como humano, como animal, como espiritu hambriento o como
ser condenado al infierno. Las diferentes tradiciones budistas afirman que nos
mantenemos atrapados, dando vueltas y vueltas en el samsara, debido a los tres
venenos que son la avidez, el odio y la ceguera.
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ria como un constante nacer y morir. La doctrina afirma que esta
vida, con todo su sufrimiento y malestar, con todos y cada uno
de nuestros pensamientos perturbados y aturdidos, es idéntica al
nirvana, a la liberacion, al estado de paz que alcanzan los budas.
Cuando realmente entendemos y aceptamos que el samsara es
idéntico al nirvana, desaparecen tanto nuestros deseos de querer
permanecer en el samsara, como nuestro anhelo a abandonar el
samsara y lograr o alcanzar el nirvana. Esas aspiraciones desa-
parecen porque en el andlisis Gltimo no hay samsara que abando-
nar ni nirvana que alcanzar. Las palabras «samsara» y «nirvana»
solo tienen significado si existe algun referente para cada una
de ellas. Es decir, la palabra «samsara» supone la existencia de
un ambito de placer, dolor y sufrimiento, y la palabra «nirvana»
supone la existencia de un ambito de liberacion y paz. Pero si
realmente no existen esos dos dmbitos, ni posible distincion entre
ellos, entonces esta claro que las palabras «samsara» y «nirvana»
no tienen significado alguno.

La segunda doctrina que introduce el Shushogi es la impor-
tancia de nacer como ser humano. Segun las diferentes tradicio-
nes budistas, el nacimiento como ser humano es el destino mas
propicio para recibir, entender y practicar las ensefianzas de los
budas. La idea es que s6lo cuando nacemos como ser humano
experimentamos el placer y el dolor de tal manera que podemos

reconocer claramente y en nuestra propia experiencia los sellos o
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las mudras del Dharma verdadero (7% ¥F), a saber, la naturaleza
fugaz, dolorosa e insustancial de la existencia. Asi, nacer como
ser humano se vuelve una condicidn necesaria para alcanzar el
despertar, porque las practicas religiosas que pueden conducirte
a alcanzarlo dependen, necesariamente, de este tipo de nacimien-
to. Por ejemplo, abandonar la vida secular, recibir los preceptos
y tomar los votos, son todas practicas religiosas que solo un ser
humano puede realizar.

El Shushogi afirma, en linea con todas las tradiciones budistas,
que obtener un nacimiento humano es el fruto de nuestras buenas
obras en vidas pasadas. Se consideran nacimientos desfavorables
aquellos en los cuales uno no podria beneficiarse de la doctrina de
los budas, ya sea porque el dolor es muy grande o porque es muy
grande el placer. Si naces como ser infernal o como espiritu ham-
briento, el sufrimiento es demasiado grande, pero si naces como
divinidad, entonces es demasiado el placer. Tampoco se conside-
ran nacimientos propicios aquellos en los que, incluso habiendo
nacido como ser humano, lo haces en un momento o un lugar
donde no estan vivas las ensefianzas de los budas, o aceptas doc-
trinas heréticas, o tus capacidades intelectuales y espirituales son
limitadas y no alcanzas a comprender la sutileza y profundidad
de la ensefianza. Un nacimiento propicio, en cambio, es aquel en
el cual naces como ser humano, en un tiempo y un lugar donde

se conocen las ensefianzas de los budas y cuentas, ademas, con la
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capacidad intelectual y espiritual para comprenderlas. Puesto que
deben cumplirse tan variadas condiciones, la rareza de este tipo de
nacimiento es extrema, por eso el Shushogi exhorta, en la tercera
doctrina que introduce, a no desperdiciar este nacimiento en vano.

En su tercera doctrina el Shushogi reflexiona sobre la muerte
y la fugacidad, temas éstos que también son comunes a todas las
tradiciones budistas del Oriente. La muerte sirve como punto de
referencia para una meditacion sobre la fugacidad de la existencia,
y como una exhortacion al cultivo de la virtud y a la contricion.
Brevemente, la idea de la fugacidad de la existencia es que ésta,
al ser de naturaleza compuesta, estd necesariamente sujeta al cam-
bio, al deterioro y, finalmente, a la muerte. Dada la rareza de la
existencia humana, y dada su fugacidad y su fin, el Shushogi nos
urge a la practica budista y al desarrollo de la virtud.

La urgencia de entregarnos a esa practica y llevar adelante una
vida virtuosa se aviva cuando entendemos el principio o ley de
causalidad, cuarta doctrina que nos presenta el Shushogi. Segin
Dogen Zenji, entender el principio o la ley de la causalidad es
fundamental si se quiere comprender correctamente la ensefianza
budista. El pasaje que explica esta doctrina se extrajo del opus-
culo Fe profunda en la causa y el efecto (Jinshin inga R4z B
X)) del Shobogenzo. Tradicionalmente, se afirma que el principio
de la causalidad es impersonal y se cumple siempre y para todos

los casos, actuando sobre los ambitos fisicos, emocionales y es-
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pirituales. El principio se explica en términos de dos categorias:
causa inmediata (sanscrito, hetu, japonés, in &) y condicion dis-
tal (sanscrito, pratyaya, japonés, en %). La causa inmediata es
la condicion primaria o inicial en que se encuentra el fenémeno,
mientras que la condicion distal se refiere a las condiciones con-
comitantes. Por ejemplo, el arbol nace cuando la semilla (condi-
cion inmediata) cae en la tierra y recibe, entre otras cosas, sol y
agua (causas distales). Unicamente cuando la condicién inmediata
encuentra las condiciones distales apropiadas se obtiene un fruto
o efecto especifico.

Esta metafora vegetal de la semilla y el fruto se extiende al plano
moral en la idea de la retribucion karmica, quinta y ultima doc-
trina que introduce el Shushogi en su primera seccion. El meca-
nismo de la retribucion karmica tiene la funcidon de asegurar que
nuestras acciones y pensamientos pasados tengan efectos; de esta
manera, nuestras circunstancias presentes estan determinadas por
nuestras acciones y pensamientos de vidas anteriores. Este pasaje
del Shushogi, que se extrajo del opusculo Karma en los tres tiempos
(Sanjigo =W %) del Shobogenzo, clasifica el karma considerando
el momento en que madura el fruto. Segun dijimos anteriormente,
para las diferentes tradiciones budistas las acciones buenas o malas,
al estar gobernadas por la ley de la causalidad, siempre tienen efec-
tos; por tanto, lo bueno y lo malo no nos sobreviene aleatoriamente,

incluso cuando a nuestro ojo ignorante podria parecer que si.
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En nuestra experiencia ordinaria vemos como a las personas de
buen caracter les llega pronto la enfermedad y la muerte, mientras
que el rufidn vive largos y saludables afios. La fortuna y la calami-
dad tocan por igual al justo y al pecador, y este hecho no parece
guardar relacion alguna con las acciones del uno o del otro. Pero
la teoria budista afirma que el mecanismo de retribucion karmica
opera en todos los casos, ;por qué a veces el virtuoso muere joven
y pobre mientras el malhechor vive largos y felices afos? Tales
sucesos, desde luego, requieren una explicacién que pueda conci-
liarse con la manera como, segin el modelo budista, funciona el
mecanismo de retribucion karmica.

En Sanjigo, Dogen explica la naturaleza aparentemente ac-
cidental de esos hechos apelando a la teoria del karma en los
tres tiempos. Segun esta teoria (que por supuesto es anterior a
Dogen), existen tres tiempos en los que pueden madurar los fru-
tos de nuestras buenas o malas obras. Los efectos de nuestras
obras a veces pueden manifestarse en esta vida, otras veces se
manifiestan en la proxima vida, o, incluso, pueden manifestar-
se en vidas posteriores a la proxima. Si aceptamos esta teoria,
entonces podemos explicar la aparente accidentalidad de esos
eventos apelando sencillamente a la idea de que son el fruto ma-
duro de pecados cometidos en vidas anteriores. Y es con esta
reflexion acerca de la retribucion karmica que cierra la primera

seccion del Shushogi.
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Como habra advertido el lector, el contenido de la seccion
que acabo de presentar es muy claro y sencillo, y no incluye
terminologia oscura ni discute teorias complejas. Al contrario,
el Shushogi, en su primera seccidon, expone doctrinas que com-
parte la tradicion sotd con el resto de las tradiciones budistas y,
mas all4 del hecho de que los pasajes que componen el texto son
de la autoria de Dogen, uno no podria reconocer en ellos algun
rasgo tipicamente sotd. En este momento s6lo quiero llamar la
atencion del lector hacia el punto de que incluso cuando este tipo
de contenido ubica el texto dentro de una tradicion mas amplia,
a saber, lo que podriamos llamar «la tradicion budistay», todavia
ese contenido no nos ofrece algiin elemento que tipifique y dis-
tinga el texto como estrictamente soto. Si lo que he dicho hasta
aqui es cierto, entonces la seccion I del Shushogi realmente no
estd cumpliendo la funcion de definir una ortodoxia especifica
para la tradicion, sino meramente estd cumpliendo la funcion
de ubicar el texto dentro de un género cultural y literario mas
amplio.

Ahora bien, aunque el principio de causalidad es inexorable
y el mecanismo de retribucion karmica se cumple siempre y en
todos los casos, las diferentes tradiciones budistas reconocen mu-
chas maneras en las que el karma puede modificarse o, incluso,
eliminarse. Por ejemplo, la oracion, la recitacion de los textos sa-

grados, las donaciones y los servicios funerarios son todas practi-
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cas religiosas que modifican o eliminan el mal karma acumulado
en el pasado. Otro modo de modificar el karma es por medio de
la confesion y el arrepentimiento. La idea es que cuando nos arre-
pentimos de nuestras malas obras pasadas, presentes y futuras, y
confesamos esas faltas delante de la imagen mental o fisica de un
buda, tal confesion genera un mérito que anula o contrarresta el

mal karma acumulado. Asi dice el Shushogi:

Los budas y los ancestros, en su misericordia, han abier-
to las vastas puertas de la compasion para que todos los
seres alcancen el despertar. Entre los seres divinos y los
seres humanos, jhabra alguno que no pueda entrar? Si
bien los efectos de nuestras malas obras se experimentan,
sin excepcion, en uno de los tres tiempos, el arrepenti-
miento alivia su peso y nos limpia y purifica. Por eso,
arrepiéntete completa y sinceramente frente a los budas.
Arrepentirnos sinceramente frente a los budas produce
mérito salvifico, ese mérito elimina los impedimentos a
nuestro esfuerzo y despierta una fe pura. Cuando esa fe
pura se manifiesta, nos transforma y transforma a los de-

mas, derramando sus bondades sobre todos los seres.®

65 Sotoshiimukyoku & iR F 75 (ed.), Soto Kyokai Shushogi 8 RF & 1525
%, Tokio, 1890, p. 3. Version libre del japonés mia.
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Permitaseme volver, para asi aclarar el contexto de estos pasa-
jes, a la narrativa que ha venido desarrollando el Shushogi. En su
primera seccion, el Shushogi nos presentd una serie de doctrinas
que, tomadas en conjunto, crearon el marco doctrinal apropiado
para que el devoto acepte el ritual de confesion y arrepentimien-
to que el texto introduce en su segunda seccion. En la seccion
I, el Shushogi nos explico que el mecanismo de retribucion kar-
mica asegura que cada pensamiento, palabra u obra, buena o
mala, tendra una retribucion en esta vida o en vidas posteriores.
El balance entre el buen y el mal karma determina nuestros na-
cimientos bajo formas elevadas o inferiores de existencia. Entre
todos los nacimientos posibles, nos dijo, el nacimiento como ser
humano es resultado del buen karma acumulado en el pasado.

Pero el mal karma también pone en peligro la posibilidad de
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nacer como ser humano y vivir religiosamente. Asi, para evadir
un nacimiento no propicio bajo formas inferiores de existencia
necesitamos acumular mérito por medio de practicas religiosas
adecuadas. Es por esta razon que la segunda seccion del Shushogi
abre con el parrafo que acabamos de citar, donde se exhorta al
devoto a realizar un rito de confesion y arrepentimiento, descri-
biendo los beneficios que tiene este tipo de practica religiosa. En

su siguiente parrafo, el Shushogi introduce el rito en cuestion:

La esencia del arrepentimiento es ésta:

Que los budas y los ancestros que han alcanzado la meta
siguiendo el camino del Buda tengan misericordia de no-
sotros, a pesar de que hemos cometido muchas malas obras
que impiden nuestro progreso en el sendero. Que nos com-
partan el poder de su mérito derramandolo sobre este uni-
verso ilimitado, y que su dulce compasion llegue a todos
los seres. En la antigiiedad los budas y los ancestros fueron
como nosotros, en vidas futuras nosotros seremos como los

budas y los ancestros.

De todos los pecados que he cometido una y otra vez en el

pasado remoto, frutos de mi avidez, de mi odio y de mi ce-
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guera sin comienzo, creados con mi pensamiento, palabra

y obra, de todos ellos en este momento me arrepiento.

Cuando te arrepientes de esta manera recibes sin falta la
ayuda misteriosa de los budas y los ancestros. Ahora que lo
sabes, confiésate ante los budas. El poder de esta confesion

extingue la raiz de todo tu pecado.®

ﬂk%@@<@&hﬁ@ﬁ%@%%%<ﬁ&bf%

DR%HO EHLHEICH D THETD L hhin
&%MQT%?%MMﬁbbﬂ aED &ML LA
i EPIERSEZTERICAB AL E D AR K

BTN UBMDES T EFHERD EFHE 2T
%ﬁ&%ho&%%%%%%\%mﬁ%ﬁﬁ%%%
2 EZHE, —WEA T WA D WET NS
THAADEZNDH B0 ST BREFEGHITNUEE
DA fEHRZLUTHBELESDKXD,

Este fragmento del Shushogi, que ha sido extraido del fasciculo
Los sonidos del valle y los colores de la montana (Keisei sans-
hoku %%\ &) del Shobogenzé, describe el rito de confesion y

arrepentimiento. La idea de arrepentimiento y confesion se expre-

% Ibid., pp. 3-4.
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sa en japonés con la palabra «sange» #H4, un binomio compues-
to de una transliteracion, san # (que viene del sanscrito ksama
a través del chino chan, y que en el chino medio se pronuncia-
ba, aproximadamente, tsam), que significa «aceptacion paciente»
y «perdény», y una traduccion, ge # (chino, hui), que significa
«arrepentirse» y «sentir contriciony». El binomio también tiene
el sentido de «mostrar o hacer publicas nuestras transgresiones
o errores», como en la frase sanscrita papa-pratidesana.’’ Por
eso, se puede glosar sange como «pedir perdon publicamente por
nuestras transgresiones y errores», es decir, «confesar».

Durante el rito de confesion que prescribe el Shushogi, el de-
voto primero invoca la misericordia y la compasion de los budas
y los ancestros, luego implora a esos seres espirituales que com-
partan con €l su mérito, y finalmente se arrepiente y pide perdon
por los pecados que ha cometido desde un pasado que no tiene
comienzo. Aqui es importante que el lector advierta como este pa-
saje nos presenta un budismo radicalmente diferente a la imagen
del budismo zen que ha sido adoptada por las comunidades budis-
tas occidentales. Porque no se trata inicamente de que el Shushogi

recomiende la practica de la confesion y el arrepentimiento como

7 También apatti-desand, «revelar las transgresionesy», vocablo que se deriva
de la raiz \pad «caminar, andar, llegar», la cual, con el prefijo a-, significa
«encontrarse de golpe con una desgracia o calamidad, caer o tener una caiday.
Desana proviene de la raiz \di$ «indicar», «sefialary, «presentar como testi-
monioy, tiene el sentido de mostrar, hacer publico, y por extension, confesar.
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medio para purificar el karma; se trata, mas bien y sobre todo, de
que son seres de mayor logro espiritual (los budas y los bodhi-
sattvas), y no el devoto, quienes realizan la purificacion.

A estas alturas el lector podria comenzar a sospechar que, que-
riendo yo construir una imagen del budismo zen soto distinta a
la imagen que ha sido adoptada por las comunidades occidenta-
les, he leido e interpretado el Shushogi desde un prisma innece-
sariamente empafiado por la tradicion cristiana. En ese sentido,
bien podria resultar extrafio al lector que utilice yo las palabras
«pecado» y «confesion» en la traduccion del rito que describe el
Shushogi, asi como en mi manera de hablar acerca de ese rito.

Es cierto, al menos tres diferencias fundamentales entre las
nociones de pecado y confesion budista por un lado, y por otro
lado algunas de las ideas que identifica el publico lego con las
nociones de pecado y confesion cristiana, saltan inmediatamente
a la vista. En primer lugar, los pecados que se confiesan en el
rito budista son generales y genéricos; es decir, que no se vinculan
necesariamente con pecados cometidos en un momento especifico,
sino que se han ido acumulando desde un pasado que no tiene
comienzo. Aqui parece haber una primera distincion con el rito
cristiano, cuya confesion, como todos sabemos, siempre se refiere
a un acto en particular. Una segunda diferencia radica en el papel
que desempefia el sacerdote en el rito cristiano. En el rito de con-

fesion cristiano, el sacerdote tiene poder para perdonar el pecado
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en nombre de dios, pero en el rito de confesion budista, el maestro
no tiene poder o autoridad para eliminar el peso del pecado por me-
dio de algtn proceso ritual semejante a la absolucion. Finalmente,
estas dos diferencias se derivan de (o al menos estan emparen-
tadas con) la gran diferencia teoldgica que existe entre la idea
cristiana de «pecado originaly», y la idea de pecado que propone el
modelo budista como una inconsciencia o ceguera sin comienzo.
Porque si pensamos el pecado como caida o expulsion del Paraiso,
entonces podemos entender los remedios espirituales de la reden-
cion, la expiacion y la absolucion, los cuales suponen cierta idea
de mancha o deuda por la cual debe pagarse con alguna forma de
castigo.®® Pero si el pecado es mas bien fruto de la inconsciencia
humana que no tiene comienzo, entonces nuestras transgresiones
son resultado del karma y malos habitos que impregnan nuestras
acciones (sanscrito, vasana), y esta idea se asemeja mas a una
especie de atolladero en la que estamos todos atrapados. Si pensa-
mos el pecado desde esta perspectiva, entonces podemos entender
la propuesta del modelo budista de la vida moral, la meditacion, la
vision clara de la realidad, la confesion y el arrepentimiento como

remedios espirituales.

% Notense los sentidos etimoldgicos de «redimir» (como «pagar un rescate para
sacarte de la carcel y evitar el castigo»), «expiar (como «sufrir un castigo,
hacer penitencia»), «remision» (<remitir, «pagar [una deuda]») y «absolucion»
(<absolver, «condonar una deuda»).
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Por supuesto que reconozco estas diferencias, y pienso, ade-
mas, que estan apuntando a diferencias todavia mas profundas e
interesantes entre la historia del budismo y la historia del cristia-
nismo. Pero en este momento al lector le convendria considerar
que las palabras «pecado» y «confesion» no son exclusivamen-
te cristianas, y que tienen en Occidente mismo una muy larga
y accidentada historia, a lo largo de la cual algunos de sus usos
coinciden completa y perfectamente con algunos de los usos que
tienen esas palabras en el contexto del Shushogi.

Por ejemplo, una buisqueda aleatoria en distintos diccionarios
en lenguas occidentales revela enseguida los muy variados sen-
tidos de «pecado» que conviven, sin forzarse, dentro de nuestra
propia cultura. En esos diccionarios la gama de significados para
la palabra «pecado» incluye: (i) «transgresion voluntaria de pre-
ceptos religiososy, (if) «cosa que se aparta de lo recto y justo», o
(iii) «cosa que falta a lo que es debido», (iv) «diabloy, en la expre-
sion «eres el pecado»,” (v) «transgresion de la voluntad de Dios,
o de cualquier ley o principio que incorpore €stay», y (vi) «ofensa

seria contra un principio moral o religioso».”

% Diccionario de la lengua espaniola (22 ed.), <www.lema.rae.es/
drae/?val=pecado>, consultado el 6 de junio de 2015.

" Merriam-Webster, <www.merriam-webster.com/dictionary/sin>, consultado
el 6 de junio de 2015. La traduccion del inglés es mia.
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Ahora bien, en el contexto del Shushogi el sentido de «tsumi»
3k, que es la palabra japonesa que estoy traduciendo al castellano
como «pecado», es el de violacion ritual o violacion de los pre-
ceptos. jPero ese sentido coincide perfectamente con al menos los
sentidos (@), (ii) y (vi) que mencionamos antes!

Anédase ahora que una buisqueda en un diccionario cualquie-
ra del japonés al castellano normalmente arrojard como primera
traduccion de «tsumi» la palabra «crimen», e inmediatamente
después mencionard «pecado». Por supuesto, el lector convendra
conmigo en que es preferible traducir «tsumi» como «pecado», y
no como «crimeny, porque si bien todo crimen es pecado, no todo
pecado es crimen.

La voz de tono moral y devocional presente en el rito de
confesion y arrepentimiento que el Shushogi prescribe tiene su
origen en la esfera monastica del budismo temprano, a saber,
en la reunidén quincenal del uposatha. El uposatha era el retiro
mas importante de la comunidad budista temprana e incluia la
participacion de laicos, quienes adoptaban preceptos similares a
los que adoptaban los monjes durante su noviciado. En el upo-
satha los monjes se reunian para recitar el pratimoksa, cédigo de
preceptos monasticos, y cada monje que habia violado la regla
debia confesar, abierta y publicamente, la transgresion realizada.
Esta confesion budista se hacia sobre transgresiones especificas,

es decir, sobre violaciones puntuales del cdédigo monadstico, y
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en este sentido no se separa tan tajantemente de la confesion
cristiana.

La voz que en el Shushogi promueve la confesion y el arre-
pentimiento como practicas religiosas se encuentra, también, en
la version del uposatha de la escuela Sarvastivadin. En esa ver-
sion aparece lo que podriamos considerar uno de los antecedentes
mas antiguos de la oracion o plegaria de confesion descrito en el

Shushogi, y dice asi:

Yo, [dice su nombre], he practicado el mal con el cuerpo, la
palabra, y el pensamiento —movido por la avidez, el odio,
y la ceguera— lo he cometido en esta vida y en vidas pasa-
das. Todos estos pecados los confieso el dia de hoy, con un

corazon sincero.”!

Otro rito de confesion similar al del Shushogi lo encontramos en
el capitulo III del Stitra Suvarnaprabhasottama. Este siitra, que se
considera un texto de transicion entre la doctrina pre-mahayana
y mahayana, llegd a ser uno de los textos mahayana mas conoci-
dos en Asia. El capitulo III, cuyo titulo Desana se refiere al acto

de revelar o mostrar, es decir, confesar, abarca en su totalidad el
"I Material de clase para el curso «Introduccion al Estudio del Budismo en
Asiay, impartido por el profesor Luis Gomez en el semestre 2013-1, Colegio de

Meéxico, México. Cito la version que aparece en el borrador del 9 de septiembre
de 2013.
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rito descrito en el Shushogi, incluyendo no so6lo la confesion, sino
también la adopcidn de los preceptos y el voto que presentaremos
y discutiremos mas adelante.

La misma voz que se manifiesta en la estructura ritual del ca-
pitulo III del Suvarnaprabhdsottama, y cuyo origen lo ubicamos
en la reunion quincenal del uposatha, se repite en los capitulos
11 y 1II del Bodhicaryavatara de Santideva, monje y poeta indio
del siglo 8vo.”> Tanto en el Suvarpaprabhasottama como en el
Bodhicaryavatara hallamos antecedentes antiguos del rito de con-
fesion, adopcion de preceptos y voto que aparece en el Shushogi.
Un andlisis de la estructura de esas versiones revela los siguientes

elementos:

1) salutacion
2) refugio
3) confesion

4) voto

Ahora bien, el rito de confesion, adopcion de preceptos y voto
que aparece en el Shushogi se modelo siguiendo la estructura del
rito descrito en el optsculo La adopcion de los preceptos (Jukai

%) del Shobogenzo. El rito prescrito en el Jukai contiene los

2 fdem.
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elementos 1, 2, 3 y 4 que mencionamos antes, pero en un orden
distinto, con las estrofas de la confesion antes de las estrofas del
refugio. Por eso en el ritual del Shushogi, que heredo del Jukai
este orden particular en la secuencia de acciones, el devoto pri-
mero se confiesa y luego toma refugio. Tal movimiento, pienso,
podria estar emparentado con la creencia, tipicamente japonesa,
de que es necesario primero la purificacioén para luego acercar-
nos al ambito de lo sagrado.

En este momento al lector debe quedarle claro que estos ejem-
plos simplemente quieren llamar su atencion hacia el hecho de
que en la amplia literatura budista, desde muy tempranamente,
siempre ha estado presente, algunas veces con mayor y otras ve-
ces con menor fuerza, esa voz de tono moral y devocional que ha
venido a ocupar el lugar principal en el Shushogi.

Como el Shushogi reproduce la estructura del rito descrito en

Jukai, a la confesion le sigue la formula del refugio:

Entonces, inclinate con veneracion profunda frente a los
tres tesoros que son Buda, Dharma y Sangha. Vida tras
vida y cuerpo tras cuerpo, proponte venerar y ofrecer ser-
vicio a los tres tesoros. Esto fue lo que los budas y los
ancestros transmitieron correctamente en India y China.
Aquellas personas de poca virtud y menor mérito, que

ni siquiera han escuchado el nombre de los tres tesoros,
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(,como podran refugiarse devotamente en ellos? Poseido
por el miedo, no busques refugio en los espiritus o en las
divinidades de las montafias, ni busques refugio en las
ensefanzas que no son budistas, esa clase de refugio no
libera del sufrimiento. Ahora mismo, devotamente, toma
refugio en los tres tesoros Buda, Dharma y Sangha; éste
refugio no solo libera del sufrimiento, también guia a los

seres hacia el despertar.

Al tomar refugio lo hacemos con una fe pura. Ya sea du-
rante la vida del Tathagata o después de su extincion, jun-
tamos las manos en oracion, inclinamos la cabeza y recita-

mos en voz alta:

«Me refugio en el Buda, me refugio en el Dharma, me re-

fugio en la Sanghay.

Nos refugiamos en el Buda porque es el gran maestro, nos
refugiamos en el Dharma porque es medicina que cura, nos
refugiamos en la Sangha porque es el mejor amigo. Si quere-
mos convertirnos en discipulos del Buda, debemos tomar los
tres refugios. Sean cuales sean los preceptos que se reciban,
se reciben siempre después de tomar refugio; es decir, recibir

los preceptos depende de tomar refugio. El mérito de tomar
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refugio en Buda, Dharma y Sangha se da cuando hay una re-
lacién de correspondencia espiritual (& /&) entre aquel que
implora y aquel que responde. Cuando se da esa relacion
espiritual, los seres celestiales, los seres humanos, los seres
infernales, los espiritus hambrientos y los animales, todos
toman refugio. Si tomas refugio dondequiera te encuentres,
nacimiento tras nacimiento, vida tras vida, y existencia tras
existencia, iras acumulando mérito hasta alcanzar el desper-
tar perfecto y supremo. Considera que este mérito de tomar
refugio es el mejor, el mas hermoso, el mas profundo, el in-
concebible. Ya el Venerado por el Mundo ha dado pruebas

de esto, los seres humanos deben, simplemente, creerle.”

RICWEESBEBD=ZFZHOELHNL. £ H\
G2 HNTELZF2BELROCEALAT L RSN
L. R R EHAEMST BT RHBEGTD, F
LRV OREI=ZFOLFHIMEALIDK
D, MICARHERLADZ T EZBFAR., HLICHE
72 M T AT AP SIS R U U SME DA % I HF 1k
THTEDNMIIABRBRICHD TREZBMT S
L, FABEBOZFICHKLEAD TEETZH
BT BHORC, FTEREZRATNL, TOHK=

73 Sotoshamukyoku (ed.), Soto Kyokai Shushogi... op. cit., pp. 4-5. Version
libre del japonés mia.
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En el pasaje que acabamos de citar hay dos nociones que son im-
portantes si queremos entender la manera en que opera el rito que
el Shushogi describe. La primera de ellas es el mérito (sanscrito,
punya, japonés, kudoku % %) y la segunda es ganying (kanno 7
J&, literalmente, «sentir y responder» o «responder con el senti-
miento»). Comencemos por la nocién de mérito.
Tradicionalmente el mérito se considera una suerte de depo-
sito de buen karma, que se crea y acumula al realizar acciones

virtuosas, y que fructifica en felicidad futura. Son numerosas las
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practicas que existen, dentro de las diferentes tradiciones budis-
tas, para acumular, incrementar, o, incluso, proteger el mérito. Por
ejemplo, acumulamos mérito cuando practicamos la dadiva gene-
rosa, o cuando seguimos una conducta moral correcta, o cuando
nos ejercitamos en la meditacion. Pero en el contexto particular
del Shushogi el mérito es resultado del acto mismo de confesion.
Como dije anteriormente, a la confesion budista no sigue rito o
pronunciamiento alguno de absolucién; sin embargo, segin el
Shushogi, con la asistencia del poder sobrenatural de los budas y
los bodhisattvas, y por medio del mecanismo ganying, el mérito
que resulta de la confesion de los pecados disminuye o incluso
elimina el mal karma acumulado.

La idea de ganying es una mezcla de las concepciones y prac-
ticas del budismo indio que los chinos heredaron por un lado, con
su entendimiento autoctono sobre el funcionamiento de la natu-
raleza por el otro. El término, que estd compuesto por gan (&%),
«sentiry, y ying (J&), «respuestay, se refiere a un tipo de relacion
muy particular que se establece entre el devoto y los seres espiri-
tuales. La idea es que cuando el devoto contempla, aspira y siente
el ambito espiritual, lo hace en la esperanza o con el anhelo de
que ese ambito, es decir, los dioses y los arboles, los budas y las
montafias, los rios y los valles, le correspondan con el mismo sen-
timiento. El ganying funciona como un espejo, porque los dioses

y los budas, los arboles y los arroyos, los valles y las montanas,
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le devuelven al devoto a la manera de un reflejo su propio sentir,
convertido ahora en un anhelo hecho realidad. Aunque no hay for-
ma de traducir ganying —y realmente la frase que utilizo, a saber,
«correspondencia espiritual», no so6lo desentona sino que, ade-
mas, se aleja de la metafora de un circulo de sentir y responder, de
un espejo que refleja, de un sentimiento que solicita una respuesta
y de la respuesta que se integra en armonia con el sentimiento
original—, el lector debe entender, al menos, que se trata de un
encuentro entre el contemplativo y los seres espirituales, encuen-
tro durante el cual el anhelo o sentimiento del primero se refleja
inmediata y perfectamente en la respuesta del segundo, a veces
como presencia de una divinidad, o a veces como una transforma-
cion espiritual o natural. Es importante que el lector comprenda
el significado de la palabra «inmediato» en esta idea; porque no
es que el devoto solicita primero y luego se le concede, sino que
la solicitud misma es ya la concesion. Por eso, en el contexto del
Shushogi, el acto de la confesion atrae la respuesta espiritual, a
saber, el mérito que purifica el mal karma acumulado.

Segun el Shushogi, los budas y los bodhisattvas, al compartir
su mérito con el devoto le eliminan los obstaculos que impiden su
practica del sendero. Los budas y los bodhisattvas, en el curso de
su carrera espiritual, han acumulado muchisimo mérito. Dada la
suplica que hace el devoto, y dada la manera en que funciona el

mecanismo ganying, estos seres espirituales, en un acto de com-
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pasion infinita, comparten su mérito con el devoto y asi eliminan
o purifican su karma. Este momento del Shushogi constituye, sin
lugar a dudas, el punto mas devocional del texto.

Vale la pena detenernos y reflexionar un poco sobre las impli-
caciones que tiene el pasaje que citamos anteriormente para el
argumento central de nuestra investigacion. Porque el material
que acabamos de presentar y analizar, pienso, se separa completa
y fundamentalmente de la imagen del budismo zen sotd que ha
sido adoptada por las comunidades budistas occidentales. No se
trata inicamente de que el texto exalte y prescriba como practicas
religiosas apropiadas la confesion y el arrepentimiento; se trata,
también, de que el rito mismo supone la creencia en un ambito
sagrado y en seres espirituales que tienen poderes sobrenaturales.
Como vimos, son estos seres espirituales, y no la accion del de-
voto, quienes en ultima instancia disminuyen o eliminan el mal
karma de aquel. Sumese que el funcionamiento del rito incluye un
mecanismo de contacto y comunicacion entre el ambito sagrado
y el ambito secular, mecanismo sin el cual la practica de la confe-
sion y el arrepentimiento no tiene sentido alguno. Pero estas ideas,
por supuesto, se apartan clara y tajantemente de la imagen del bu-
dismo zen so6td como un budismo centrado en el zazen, en la cual
ni la devocidn, y mucho menos la creencia en seres espirituales,
parecen desempenar papel alguno. Si a esto le afiadimos el uso

que hace el Shushogi de expresiones como «inclinar la cabezay,
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junto al tono devocional y rogativo con el cual se espera que el
creyente realice la recitacion, se obtendrd una imagen todavia mas
alejada de la imagen del budismo zen que ha sido adoptada por las
comunidades occidentales.

Permitaseme regresar otra vez al Shushogi. Como dije ante-
riormente, en la estructura ritual del Shushogi la adopcion de
los preceptos sigue a la confesion y al refugio. Este momento
del rito, que se encuentra en el centro mismo del texto, puede
considerarse una especie de ordenacion laica para los seguidores

del mahayana:

Ahora debes recibir los tres preceptos puros. Primero, el pre-
cepto de controlar el comportamiento. Segundo, el precep-
to de actuar conforme a la ley virtuosa. Tercero, el precepto
de beneficiar a los seres vivientes. Luego recibimos las diez
prohibiciones graves. Primero, no matar; segundo, no robar;
tercero, no ser lujurioso; cuarto, no mentir; quinto, no
traficar bebidas alcohodlicas; sexto, no sefialar los errores
ajenos; séptimo, no enorgullecerse de si mismo ni denigrar
al otro; octavo, no ser avaro con los bienes materiales o con
la doctrina; noveno, no enfurecerse; y décimo, no agraviar a

los tres tesoros.™

" Ibid., p. 5. Version libre del japonés mia.
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La base escritural para este momento del rito se encuentra en el
Siitra Brahmajala (Bonmokyo 3 #8482 6 Brahmajala-siitra), texto
apocrifo chino del siglo V cuya traduccion se atribuye incorrecta-
mente a Kumarajiva (334-413). En este siitra, muy popular en el
Lejano Oriente, se definen los diez preceptos del bodhisattva que
retoma primero Dogen en el Jukai y posteriormente Ouchi en el
Shushogi. La adopcion de los preceptos es sin dudas el momento
mas importante del rito, y no debe pensarse fortuito el hecho de
que se encuentre ubicado en el centro mismo del texto. El ritual
de confesion, arrepentimiento y refugio que el Shushogi introdujo
antes funciona meramente como una especie de antesala; es decir,
el devoto primero se purifica confesandose, arrepintiéndose y to-

mando refugio, para luego recibir y aceptar los preceptos.
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Ahora bien, el pasaje del Shushogi que considero central al ar-
gumento de nuestra investigacion se encuentra hacia el final del
rito de adopcion de preceptos, cuando el texto afirma que quienes
adoptan los preceptos realizan el objetivo ultimo del gran desper-

tar. Asi nos dice el Shushogi:

El Venerado por el Mundo claramente demostré para el
bien de todos los seres, que quienes reciben los preceptos
alcanzan el estado de los budas, el estado que es idéntico
al gran despertar; ellos son, verdaderamente, los hijos de

todos los budas.”

HEPESMC—EEDAICTLELE TR A HBR
U BEHBOILICAD, L KRICRS LE
BRICAENZHOFRD L,

Considero que con este pasaje el Shushogi se separa de manera
definitiva de la imagen del budismo zen sotd que ha sido adop-
tada por las comunidades budistas en Occidente, y contra la cual
he venido argumentando. Porque este fragmento no menciona el
zazen, sino la préctica de aceptar y seguir un coédigo de conducta

moral, como el verdadero sendero que conduce a la liberacion, fin

5 Ibid., p. 8. Version libre del japonés mia.
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ultimo de la experiencia budista zen. Semejante desplazamiento,
desde una practica tipicamente monastica como el zazen, hacia
una practica moral como la adopcion de preceptos, puede expli-
carse y entenderse a la luz de las circunstancias histdricas en las
que surgi6 el Shushogi .

Fue durante el periodo Meiji cuando, al perderse el patronazgo
del estado, la comunidad de los fieles laicos se convirtié en el
unico grupo social que podia ofrecer apoyo econdémico a la insti-
tucion zen s6td. En este nuevo contexto socioecondmico podemos
suponer que las autoridades religiosas tuvieron que desarrollar es-
trategias para generar en la comunidad laica un nuevo sentido de
lealtad o compromiso con los ideales del budismo zen s6t0. Entre
esas estrategias debemos sefialar los cambios doctrinales que que-
daron plasmados en el Shushogi, y en particular debemos sefialar
la caracteristica peculiar de este texto como expresion de una vi-
sion doctrinal que ya no separa el monacato, o la comunidad de
los especialistas religiosos, del laicado.

Pero sostengo que el texto utiliza una segunda estrategia para
generar en la comunidad de los devotos laicos ese compromiso
religioso con la institucion budista soto. Esta segunda estrategia,
sin embargo, no toca a la visién o propuesta doctrinal que hace el
Shushogi, sino, mas bien, tiene que ver con la estructura del rito
que ese texto prescribe y que hemos venido discutiendo. El rito en

su totalidad termina en la seccion V del texto, e incluye el voto del
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bodhisattva (seccion IV)’ y las cuatro practicas que modelan el
comportamiento del devoto zen sot0. Estas practicas son: la dadi-
va, el habla amable, el actuar siempre de una manera que beneficie
al préjimo, y no hacer distinciéon alguna entre uno mismo y los
demas (seccion V). Después de que el creyente hace el voto, pasa
a formar parte de la comunidad budista sotd y continua su practica
diaria, nos dice el Shushogi, como expresion de gratitud hacia los
budas y los ancestros.

Propongo entonces que es el rito en su totalidad, y me refiero
aqui al rito que se extiende desde la seccion II hasta la seccion V
del texto, lo que realmente estd cumpliendo la funcion proselitis-
ta para la cual se cred el Shushogi. Ese rito sigue una secuencia
de acciones que corresponde perfecta y completamente con la se-
cuencia de acciones que encontramos en los llamados «ritos de
paso». En términos generales, un rito de paso marca la transicion
de una persona de una etapa social o bioldgica de su vida a otra.
Los ejemplos clasicos son los ritos que se celebran para marcar
el nacimiento (al otorgar un nombre a un individuo, por ejem-
plo, para sefalar su entrada a la sociedad humana), la pubertad, el
matrimonio y la muerte. Pero si extendemos ligeramente esta de-

finicion, podemos llamar «rito de paso» a todos aquellos ritos en

76 El voto del bodhisattva consiste, muy brevemente, en el juramento o promesa
que hace el devoto de salvar o beneficiar a todos los seres, antes de salvarse o
beneficiarse a si mismo.
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los que la persona se separa de un grupo social para incorporarse
a otro, y entonces podemos denominar «ritos de paso» a eventos
como la graduacion o a cualquier tipo de iniciacion en un grupo
exclusivo, como una logia o como una unidad militar.

Segtn van Gennep, el «rito de paso» se puede dividir en tres
etapas relativamente definidas; a saber, preliminal, liminal y pos-
liminal.”” En la primera etapa, preliminal, 1a persona abandona su
identidad social y pasa a un estado de no-identidad o no-afiliacion,
que llama margen o /iminal. Finalmente, en la tercera y ltima eta-
pa, posliminal, la persona pasa a formar parte de un nuevo grupo
social, el cual le confiere una identidad renovada. El lector debe
entender que es la estructura misma del rito, es decir, su secuencia
de acciones, lo que tiene una légica interna que posibilita, no sélo
que la persona se separe de un espacio social y entre a otro, sino
también que se transforme completamente su identidad social.

Sostengo que el rito descrito en las secciones Il a V del Shushogi
corresponde con la estructura de los llamados «ritos de paso». La
seccion II describe un rito de separacion (la etapa llamada preli-
minal), en el cual el devoto se aleja o separa del mundo secular o
profano. Ese rito de separacion es el rito de purificacion por medio
de la confesion y el arrepentimiento de pecados que describimos

y explicamos antes. El rito de confesion y arrepentimiento como

77 Arnold van Gennep, Los ritos de paso, Madrid, Alianza Editorial, 1909/2008,
p. 25.
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purificacion tiene una funcion semejante a los ritos de ablucion
que encontramos en otras religiones, como en el cristianismo por
ejemplo, donde el agua limpia o purifica de su pecado al devoto.
La purificacion de los pecados, ya sea por medio de la ablucion o
por la confesion y el arrepentimiento, es la ruptura con el mundo
secular o profano del que quiere separarse el creyente. Luego, en
la seccion 111, el Shushogi describe una secuencia de acciones que
comienza con la toma de refugio en los tres tesoros y termina
con la adopcidn de los preceptos budistas. Este momento podria
interpretarse como un primer nivel de incorporacion del devoto
a la comunidad soto (etapa posliminal). En la seccion que sigue
(seccion 1V) el creyente toma el voto del bodhisattva y, con esta
accion, pasa definitivamente a formar parte de esa comunidad bu-
dista. Después de que el devoto ha cruzado el umbral entra al or-
den de lo sagrado bajo una nueva identidad, la del bodhisattva, y
continua su practica diaria del budismo siguiendo la conducta que
modela este ideal. Es decir, el rito descrito en el Shushogi inicia al
devoto en la vida de la comunidad zen sot0, al tiempo que le otor-
ga una nueva identidad social, ahora en el ambito de lo religioso.
El rito supone, ademas, el fin de su busqueda espiritual, porque,
segun afirma el Shushogi, la adopcion misma de los preceptos su-
pone la realizacion del despertar.

Al describir este rito a la luz de los llamados «ritos de paso»

busco, en primer lugar, resaltar la funcion proselitista de ese ritual
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y, mas ampliamente, la funcioén proselitista del Shushogi como
texto. Porque si aceptamos que el rito descrito en el Shushogi tie-
ne la misma estructura y funcion de los llamados ritos de paso,
o sea, tiene la funcion de incorporar al devoto en una nueva co-
munidad y bajo una nueva identidad religiosa, entonces podemos
apreciar las funciones de separar, atraer y retener que desempefia
el texto y el rito contenido en €1, funciones éstas que naturalmente
asociamos con el concepto de proselitismo.

En segundo lugar, también utilizo el modelo «rito de paso»
para ofrecer una interpretacion que permita al lector apreciar la
unidad textual y ritual del Shushogi. En su primera seccion, el
Shushogi nos ofrece una serie de doctrinas que, al considerar-
seles en conjunto, aseguran el marco doctrinal que justifica la
introduccion del rito en las siguientes secciones. No obstante,
como el lector podra comprobar en el proximo capitulo, esa apa-
rente unidad textual oculta la verdadera estructura de bricolaje
del texto. Porque tanto el contenido doctrinal como el rito en su
totalidad estan constituidos por fragmentos extraidos de diferen-
tes fasciculos del Shobogenzo, y conforman una unidad estructu-
ral inicamente en el sentido que describi arriba. Considero que
un estudio del caracter de bricolaje del texto nos revelard nuevas
aristas del proceso de transformacion que experimento el budis-

mo zen soto durante el periodo Meiji.
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» Capitulo Il

El Shushogi en el Shobogenzé

La estructura del rito descrito en el Shushogi, andloga a la estruc-
tura de los llamados ritos de paso, junto al marco doctrinal que
presentd el texto en su primera seccion, ofrecen una estrategia
que nos permite apreciarlo como una unidad textual. En efecto,
el Shushogi se puede leer como una unidad textual, y cualquier
lector ocasional no podria llegar a sospechar que ese texto es, en
realidad, un bricolaje. Sin embargo, la aparente unidad del texto
oculta el hecho de que sus pasajes son préstamos de diversas par-
tes del Shobogenzo en 95 fasciculos. Cuando miramos el Shushogi
con detenimiento descubrimos que la obra esta formada por 109
extractos diferentes. Es decir, el Shushogi, desde una perspectiva
diacronica, no es mas que una aglutinacion de ideas que parecen
compatibles solamente porque conforman la unidad doctrinal y

ritual que describi en el capitulo anterior.
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La version en 95 fasciculos del Shobogenzo, de la cual se
extrajeron (casi) todos los pasajes del Shushogi, es una edicioén
mads bien tardia, realizada por el maestro Hangyd Kozen entre
los afios 1688 y 1703. Esa edicion del Shobogenzo incluye opts-
culos que se habian omitido en otras versiones (por ejemplo, en
la version en 75 fasciculos), como el Bendowa y el Hokke ten
hokke *# % %% La flor del Dharma se convierte en la flor
del Dharma. El criterio editorial de Kozen consistid en ordenar
los fasciculos segun lo que considerd su secuencia cronolégica;
pero ese criterio es problematico, porque la secuencia cronolo-
gica que adopto es incierta: no siempre se puede identificar con
precision qué fasciculo escribié Dogen primero y qué fasciculo
escribi6 después.

El hecho de que los pasajes del Shushogi hayan sido extraidos
del Shobogenzo no seria particularmente problematico si no fuera
porque el Shobogenzo es, a su vez, una compilacion de diversos
textos de Dogen. Aunque en algunos de esos textos Dogen hace
hincapié en la importancia del zazen como la préctica que condu-
ce a la liberacion, otros de sus trabajos, especialmente aquellos
que produjo hacia el final de su vida, ponen el acento en practicas
religiosas de otro tipo, como el estudio del koan, las postraciones,
el ofrecimiento de flores e incienso, o incluso en practicas que
usualmente no llamamos religiosas, como vestir el kesa (kasdaya)

o lavar el arroz.
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Por ejemplo, en el capitulo Darani €% J& Dogen identifica los
dharani™ con las postraciones, y luego nos explica detalladamente
la forma correcta de practicar la postracion. Segiin Dogen, practi-
cas religiosas como la postracion o vestir el kesa son tan poderosas
como un dharani: «Hay un gran dharani'y es la postracion. Hay un
gran dharani y su nombre es el kasaya. Hay un gran dharani'y su
nombre es el tesoro del ojo que ve el verdadero Dharmax.” O bien,
en el optsculo Kuyd shobutsu #: %34 Ofiendas para todos los
budas del Shobogenzo, el maestro Dogen, citando la autoridad de
diversos siitras, nos cuenta como el Buda histérico Sakyamuni, a lo
largo de su carrera espiritual, presentd ofrendas a los budas kalpa
tras kalpa y cuerpo tras cuerpo. Sakyamuni ofrecia incienso, flo-
res, alimentos, bebidas, etc., y continu6 presentando estas ofrendas
incluso cuando no recibia de los budas la confirmacion de que en
alguna vida futura, por lejana que ésta fuera, ¢l alcanzaria el anutta-
ra samyaksambodhi. Aunque esas ofrendas, por si mismas, no eran
suficientes para alcanzar la liberacion, sirvieron de base o causa del
éxito que logré Sakyamuni en su camino espiritual. Es por esta ra-
zon que Dogen, en Kuyo shobutsu, nos recomienda especialmente

la practica devocional de la ofrenda:

8 Los dharani son recitaciones o cantos de secuencias silabicas que a veces no
tienen significado alguno en lengua conocida, pero que, se cree, tienen el poder
de proteger o curar al devoto.

" Dogen Zenji, Shobogenzo, op. cit., vol. 3, p. 183. La traduccion del inglés
es mia.
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Como regla general, al presentar ofrendas a los budas no es
que ofrezcamos algo que podria serles esencial. Sin demora,
mientras tengamos vida, sin perder el tiempo en vano, les
presentamos ofrendas. ;Coémo podria beneficiar a los budas
el oro y la plata? ;Como podria beneficiarles incluso el in-
cienso y las flores? Mas bien, que [los budas] acepten se
debe a su gran compasion y a su gran benevolencia en per-

mitir a los seres vivientes que asi incrementen su mérito.%

Las practicas devocionales de la postracion y las ofrendas, las
cuales Dogen habia considerado innecesarias en el Bendowa, des-
pués de todo son imprescindibles en la busqueda del despertar.
De acuerdo con Dogen, el mérito que generan esas practicas, si se
realizan correctamente, es una causa que influye o tiene un efecto
beneficioso sobre el camino del devoto hacia su liberacion. Pero
no se trata del valor de la ofrenda, porque el mismo Ddgen re-
conoce que a los budas de nada les sirven el oro y la plata, las
flores y el incienso; se trata, mas bien y sobre todo, de la accion
misma del servicio. Es el ofrecimiento lo que genera mérito, y
ese mérito es independiente del valor de la ofrenda.

Al considerar y contrastar estos pasajes con los pasajes que

cité en el Prefacio obtenemos una imagen mucho mas variada y

8% Dogen Zenji, Shobogenzo, op. cit., vol. 4, p. 213. La traduccion del inglés
es mia.
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rica de la obra y el pensamiento del maestro Dogen. Mi objetivo
aqui es simplemente llamar la atencion del lector hacia el hecho
de que el Shobogenza, al ser una compilacion de textos que Dogen
produjo bajo condiciones muy disimiles, dirigidos a publicos muy
diferentes, y como respuesta a problemas de muy diversa indole,
se asemeja mas a una polifonia que a una monodia. Como vemos,
en esa obra encontramos, coexistiendo sin aparente contradiccion,
la voz que a lo largo de esta tesina he llamado «monastica» (y que
ensalza el codigo de conducta monastico y el zazen, la vida ascé-
tica y el retiro) junto a muchas otras voces, algunas de las cuales
recomiendan otro tipo de practicas religiosas, mas devocionales y
morales, como el arrepentimiento y la confesion, la adopcion de
los preceptos y el voto.

Ahora bien, el Shushogi, al ser una seleccion de extractos del
Shobogenzo, naturalmente es, ademas, una muestra de esas voces
que dialogan en la obra de Dogen. En el capitulo pasado, luego
de que presentamos y analizamos el contenido doctrinal y el ma-
terial ritual del Shushogi, nos quedé claro que sus compiladores
habian preferido, por encima de la voz monadstica, resaltar esa
otra voz de tono moral y devocional que se asoma, a veces, en la
obra de Dogen. Y explicamos o justificamos esa preferencia ape-
lando a la importancia que tuvo, para las autoridades eclesiasti-
cas, la comunidad de los devotos laicos en el periodo Meiji. Ese

interés en la comunidad laica, junto a una mayor comprension de
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las nuevas condiciones que emergian como resultado de la vida
moderna,®! hicieron que las autoridades eclesiasticas se preocu-
paran por llevar la educacién religiosa, que se habia quedado
siempre al nivel de los profesionales religiosos, a la poblacion
general. En este capitulo veremos, justamente, otro conjunto de
estrategias que desarrollaron los compiladores del Shushogi con
el proposito de convertir la tradicion zen sotd en una religion
adecuada a las nuevas condiciones de vida del pueblo japonés.
En lo que sigue contextualizaré, en los nichos originales del
Shobogenzo, algunos de los pasajes del Shushogi, buscando con
este ejercicio identificar lo que denomino «desplazamientos de
sentido». Llamo «desplazamiento de sentido» a cualquier cambio
o variacion en el sentido de una frase o palabra que emerja como
resultado de su traslado desde un contexto A hacia un contexto B.
Ubicar y analizar esos desplazamientos me permitira mostrar al
lector otras maneras en que se transformo la ortodoxia zen soto a

comienzos del periodo Meiji.

*

Comencemos por el titulo mismo de la obra. El titulo de la obra
que analizamos en esta investigacion, Shushogi 143 %., se basa en
81 Me refiero, por ejemplo, a la transformacion de las comunidades campesinas,
fruto de la industrializacion, la urbanizacion y el desarrollo del transporte, que

de ser sociedades pequeiias y altamente cerradas pasaron a ser sociedades mas
amplias y abiertas.
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parte en el concepto de shusho itto (135 — %), doctrina que expone
Dogen Zenji en el Bendowa.*? Segin esa doctrina, el entrenamiento
o cultivo, shu 14, es idéntico a la realizacion del despertar, sho 3.
La doctrina estéa asociada a la idea de que nuestra naturaleza, con to-
dos y cada uno de nuestros malestares, nuestras debilidades, nuestra
confusion, nuestro orgullo, nuestra estupidez, nuestras miles de pre-
ocupaciones y todas las distracciones de nuestra mente, es y ha sido
siempre, desde un pasado que no tiene comienzo, la naturaleza de un
buda. A esa idea la literatura budista la llama «iluminacion original»
o «despertar innato» (hongaku).®* Si aceptamos la idea del hongaku,
entonces debemos aceptar, por una simple implicacion logica, que
no practicamos buscando el objetivo tltimo de la liberacion, sino
que el comienzo mismo de la practica, el zazen de un principiante,
digamos, es ya la liberacion misma. Varios pasajes del Bendowa nos
revelan la manera como el maestro Dogen interpretaba esa idea del
hongaku y la doctrina shushd ittd asociada con ella. Por ejemplo, a
la pregunta sobre como beneficia el zazen a una persona que ya ha

alcanzado la liberacion, Dogen responde:

82 Steven Heine, «Abbreviation or Aberration. The Role of the Shushogui in
Modern So6t6 Zen Buddhism», en Steven Heine y Charles S. Prebish (eds.),
Buddhism in the Modern World: Adaptations of an Ancient Tradition, Oxford-
Nueva York, Oxford University Press, 2003, p. 178.

8 Una traduccion mas apropiada deberia evitar los sentidos de «connatural» o
«desde el nacimiento» asociados a «innato». En ese caso, seria mas adecuado
hablar de un «despertar que no tiene comienzo».
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En el Dharma de los Budas la practica y la experiencia
(#5-3) son una sola cosa (—%). Como ahora mismo la
practica descansa sobre la experiencia, la busqueda del
sendero que nace del espiritu de un principiante (#73 / #%
&) no es sino el cuerpo mismo y entero de la experiencia
fundamental (43&_/ 2%%). Es por esto que las adverten-
cias (Jf] &) [para la practica de la meditacion] declaran que
fuera de la practica no se puede encontrar la experiencia.
Y tiene que ser asi porque [la practica] es la experiencia
fundamental y original (/& 3) que se manifiesta inmediata-
mente (EL45 / A3). Como la practica ya es experiencia,
la experiencia no conoce fin; como la experiencia es prac-

tica, la practica no tiene comienzo.*

El pasaje nos dice, en primer lugar, que la practica (shu %) y la
experiencia (sho ) son una (ittd — 3 ); esta es, por supuesto, la
doctrina shushd ittd que explicamos antes. Tal identidad entre prac-
tica y experiencia no significa, desde luego, que la practica y la ex-
periencia sean dos cosas que, resulta, son iguales, sino que son una
y la misma cosa: la practica es la experiencia y la experiencia es la

préctica. El maestro Dogen enseguida relaciona la doctrina shusho

8 Taisho Ixxxii, 2582, 18b28-c6, traduccion del profesor Luis Oscar Gomez.
Estoy citando el borrador del 7 de diciembre de 2015, que me envié en comu-
nicacion personal el 9 de diciembre de 2015.

122



CAPITULO Ill. EL SHUSHOGI EN EL SHOBOGENZO

ittd a la idea del hongaku cuando, al identificar practica y expe-
riencia, nos dice que ésta ultima es fundamental y original. El que
la practica y la experiencia sean originales significa que no existe
algo como una practica inicial y una practica avanzada, ni existe
comienzo o fin de la practica; significa, ademads, que tampoco exis-
te una experiencia distinta a la experiencia fundamental. Es decir,
puesto que la practica es lo mismo que la experiencia, no debemos
confundirnos y pensar que existe una practica que esté separada, o
sea distinta, de la experiencia completa. Y dado que la experiencia
es fundamental y original (hongaku), se sigue entonces que nuestra
practica inicial, aunque débil y llena de dudas es, necesariamente,
la experiencia completa, original y fundamental. Realmente, seria
grande nuestra confusion si buscaramos en la practica una experien-
cia que esté fuera o mas alla de la practica misma, incluso fuera o
mas alla de la practica inestable y dubitativa del principiante.
Como se menciono en el Prefacio,® la practica (#5) que Dogen
Zenji, en el contexto del Bendowa, identifica con la experiencia
(3%) es el zazen. El Bendowa es un opusculo que se caracteri-
za por su retorica tipicamente sectaria, donde Dogen defiende la
practica del zazen de manera exclusiva, en parte como estrategia
para posicionar su comunidad frente a otras comunidades religio-

sas contra las que competia en Kioto.

85 Véanse nuevamente paginas 8 y 9 de esta tesina.
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Pero el problema aqui es que, cuando Ouchi Seiran deci-
di6 seleccionar el término «shushd» como nucleo del titulo del
Shushogi, desplazd completamente su sentido original. En el ca-
pitulo pasado, donde analizamos el contenido y la estructura del
Shushogi, vimos como éste gira alrededor de la adopcion de los
preceptos y el voto, rito que se ubica en el centro mismo del texto
y cuya descripcion ocupa mas de la tercera parte del contenido de
esa obra. Si a esto anadimos que el Shushogi no menciona ni una
vez el zazen como practica que conduce a la liberacion, entonces
debemos aceptar que el término «shusho», al menos en el con-
texto del Shushogi, no se refiere a esta ultima practica, sino a la
primera. Es decir, otra vez y para que quede claro, la perspectiva
que propone el Shushogi es que la préctica religiosa de adoptar los
preceptos y el voto es idéntica, en el sentido de que es la misma
cosa, a la realizacion inmediata del despertar de los budas.

Es importante que reflexionemos sobre las implicaciones que
tiene este desplazamiento para el tema central de nuestra inves-
tigacion, y mas concretamente, es importante que reflexionemos
acerca de lo que ese desplazamiento nos estd diciendo sobre la
configuracion de la ortodoxia moderna de la comunidad zen soto.
Como recordara el lector, la Constitucion Soto afirma, en su arti-
culo 5, que el Shushogi define o establece los puntos principales
de la doctrina. Pero segiin hemos visto, el Shushogi propone que

la practica que es idéntica a la realizacion del despertar es el arre-
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pentimiento, la adopcion de los preceptos y el voto. En esto pode-
mos reconocer la manera como el desplazamiento de sentido en
el término «shusho» colabord con ese cambio significativo dentro
del discurso moderno de la comunidad zen s6td del que hablaba-
mos antes, y que identifica las practicas devocionales y morales
con el despertar, no con el zazen.

La retorica del maestro Dogen en el Bendowa, sin embargo, no
deberia engafiarnos. Porque si bien en ese capitulo Dogen iden-
tifica el cultivo del zen con la practica del zazen, y afirma que el
zazen es la realizacion, tal afirmacion, por si sola, no nos permite
concluir que Dogen realmente estd descartando o rechazando las
practicas devocionales y morales, las recitaciones y las rogativas.
Si nos contentamos con una interpretacion literal, es cierto que en
el Bendowa Dogen «descarta» algunas practicas devocionales y
ciertos ejercicios espirituales, argumentando, como vimos, que son
confusiones que no conducen a la liberacion. También es cierto que
afirma que so6lo la meditacion en la postura del loto es la auténtica
puerta y el verdadero sendero. Si, pero ese aparente rechazo no
es mas que una estrategia retorica, mera figura del lenguaje, para
resaltar la importancia del zazen, y no deberiamos interpretarlo
como si verdaderamente Dogen quisiera eliminar el resto de las
practicas religiosas. Es una estrategia que se asemeja al ejercicio
que realizamos cuando, al prestar atencion a un sonido particular,

intencionalmente silenciamos el resto de los sonidos.
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En otros pasajes del mismo Shobogenzo Dogen afirma que la
experiencia del despertar depende, necesariamente, de la adop-
cion de los preceptos. Por ejemplo, en el pasaje que cito a continua-
cion, pareceria que el maestro Dogen olvidé completamente la idea
del hongaku y la doctrina shushd itt6 que habia aceptado y discuti-
do en el Bendowa, y ahora nos presenta la liberacion no s6lo como
algo que debe buscarse y cultivarse, sino como algo cuya busqueda
y cultivo requiere la adopcion de los preceptos y el voto. Asi nos

dice Dogen en el Jukai:

Sin recibir los preceptos nunca seremos los discipulos de
los budas ni los descendientes de los maestros ancestrales.
[...] «alcanzar el estado de un buda y convertirse en pa-
triarcay es adoptar y observar el tesoro del ojo del Dharma.
[...] No existe un patriarca budista que no haya adoptado y

observado los preceptos budistas.3¢

Este pasaje claramente afirma que convertirse en buda es
adoptar y observar los preceptos budistas. No estd afirmando
que la practica moral de adoptar los preceptos sea beneficiosa
o genere mérito, esta diciendo, mas bien, que la practica moral

de adoptar y observar los preceptos es la naturaleza misma de

8 Dogen Zenji, Shobogenzo, op. cit., vol. 4, p. 310. La traduccion del inglés
es mia.
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un buda: convertirse en buda es adoptar y observar los precep-
tos. Como vemos, resulta imposible comprometer a Dogen con
una postura determinada, porque en el momento mismo en que
lo identificamos con una Unica doctrina o practica se nos esca-
pa. Debemos siempre recordar que Dogen escribia inmerso en
situaciones y circunstancias que determinaban, o por lo menos
influian sobre, el contenido de sus discursos. Por ejemplo, el
tipo de publico al que se dirigia, si era monastico o laico; la
funcion del texto, ya sea una apologia de su tradicion frente a
otras tradiciones, una descripcion de cierta doctrina budista, o
una exhortacion a la virtud y el esfuerzo, etc., son algunos de los
rasgos o elementos de los diferentes contextos dentro de los cua-
les Dogen escribia que determinan, pero sin fijar nunca o llegar
a limitar, una variedad de sentidos en sus escritos.

El segundo desplazamiento que podemos identificar toca al
tipo de preceptos cuya adopcidn, segun los compiladores del
Shushogi, es idéntica a la realizacion del despertar. En su parrafo
16 el Shushogi dice, explicitamente, que quienes adoptan los pre-

ceptos realizan el fin ultimo del gran despertar:
Los budas en los tres mundos han testificado que quie-

nes reciben los preceptos logran el fruto del despertar, el

insuperable, supremo y perfecto despertar indestructible
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e inagotable; ;quién entre los seres sensatos no querria

alcanzarlo?®’

SRT BN ZE ZHDFHBONERLTHS R =
HEZERLAAREOBREZET Z2D. FEOHFAN
RREBE S AL

Este pasaje del Shushogi no especifica a qué preceptos se refiere;
solo dice jukai suru ga gotoki wa % .9 % H¥4e E 13, literalmen-
te, «en lo que respecta a de esta manera recibir los preceptos». Pero
esté claro, por el contexto textual, que el pasaje se refiere a los pre-
ceptos que el Shushogi introdujo en el parrafo anterior, a saber, a
los preceptos laicos.

Sin embargo, esta no es la idea que defiende Dogen en el con-
texto original del Shobogenzo. El parrafo 16 del Shushogi se extrajo
del opusculo Shukke kudoku % %1 4% El mérito de la vida mo-
nastica. En ese opusculo el fragmento realmente dice: shukke jukai
suru ga gotoki ha K XA % H4e Z (3, literalmente, «en lo
que respecta a de esta manera recibir los preceptos monasticosy.
El término «shukke» £ &, que connota la vida mondstica, mues-
tra que en el contexto original del Shobogenzo el maestro Dogen

realmente se referia a los preceptos monasticos, y de ninguna ma-

87 Sotoshamukyoku (ed.), Soto Kyokai Shushogi. .. op. cit., p. 8. Version libre
del japonés mia.

128



CAPITULO Ill. EL SHUSHOGI EN EL SHOBOGENZO

nera a los preceptos laicos. Pero cuando Ouchi y Takiya decidieron
eliminar la palabra «monastico» a la hora de editar el Shushogi,
desplazaron completamente el significado original del pasaje; con-
cretamente, el desplazamiento consiste en que ahora solo es necesa-
rio adoptar los preceptos laicos, mas laxos que los monasticos, para
obtener el fruto del despertar perfecto y supremo, indestructible e
insuperable.®®

Al razonamiento anterior deberiamos anadir el hecho de que el
Shukke kudoku es un texto donde Dogen discute, principalmente,
el mérito que tiene dejar la vida en el hogar y tomar los votos
monasticos. En ese opusculo, Dogen nos explica que abandonar
la vida en familia es una condicion necesaria para alcanzar la libe-
racion. Es una condicion necesaria, aunque no suficiente, porque
si bien no todo aquel que ha abandonado la vida en familia ha
alcanzado el despertar, todo aquel que ha alcanzado el despertar
primero ha abandonado la vida en el hogar.

Nos resulta interesante el hecho de que este optisculo que he-
mos venimos discutiendo, a saber, el Shukke kudoku, comience
justamente cuestionando la necesidad e importancia de adoptar
los preceptos monadsticos en el sendero que conduce a la libera-
cioén. Un discipulo pregunta a Ddgen por qué deben recibirse los

preceptos monasticos, tan duros, si en algunas escrituras budistas

88 Este ejemplo se discute en LoBreglio, «Orthodox, Heterodox, Heretical...»,
op. cit., p. 92. La traduccion del inglés es mia.
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pareciera justificarse la idea de que los preceptos laicos, més laxos,
son suficientes para alcanzar el despertar. Dogen responde a esta
pregunta defendiendo la necesidad de abandonar la vida del hogar
y adoptar los preceptos mondsticos, tomando una postura contra
aquellos que argumentan que los preceptos laicos son suficientes
para alcanzar la liberacion. Pero, jqué interesante! jporque ésta
ultima es justamente la tesis central del Shushogi! El problema se
vuelve todavia mas paraddjico y complejo cuando descubrimos
que, en ese mismo opusculo, Dogen llega a (casi) negar la posi-
bilidad misma de la liberacion para la comunidad de los devotos

laicos. Asi nos dice el maestro Dogen en su Shukke kudoku:

El que los seres humanos alcancen la verdad depende, ne-
cesariamente, de que dejen la vida en el hogar y reciban
los preceptos. En resumen, el mérito de dejar la vida en el
hogar y recibir los preceptos consiste en que es el método
de los budas, y por tanto ese mérito no tiene medida. Den-
tro de las ensefianzas sagradas se explica la realizacion
laica del estado del buda, pero no es la tradicion auténtica.
[La tradicion] que los patriarcas en verdad transmitieron es

la de dejar la vida en el hogar y lograr asi la liberacion.*

% Dogen Zenji, Shobogenzo, op. cit., vol. 4, p. 190. La traduccion del inglés
es mia.
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En este pasaje los preceptos de los que habla Dogen son los pre-
ceptos que adoptan aquellos que han dejado la vida en el hogar, es
decir, los preceptos mondsticos. Y lo que estd afirmando es que no
puede obtenerse la liberacion sin dejar la vida en familia y recibir
esos preceptos. Pero, otra vez, esa no es la idea que propone y de-
fiende el Shushogi. Evidentemente, en la propuesta del Shushogi
hay una relajacion, un aflojamiento, una distension en las condi-
ciones que deben satisfacerse para alcanzar la liberacion.

A estas alturas uno bien podria cuestionar —jy con razén!- el
criterio editorial que siguieron Ouchi y Takiya, quienes llegaron
incluso, como vimos, a eliminar palabras a la hora de trasladar
los pasajes desde el contexto de partida, a saber, el Shobogenzo,
hasta el contexto de llegada, a saber, el Shushogi. La pregunta que
surge entonces de manera natural es: ;jno forzaron los editores
Ouchi y Takiya demasiado la palabra del maestro y fundador para
acomodarla a los nuevos tiempos, y asegurar asi la sobrevivencia
de la tradicién? Por lo menos esta parece ser la interrogante que
preocupa al profesor Steven Heine, autor de uno de los pocos tex-
tos académicos en lenguas occidentales sobre el Shushogi. Heine
modela su investigacion preguntandose si acaso ese texto deberia
considerarse una abreviacion o una aberracion del pensamiento
de Dogen. La pregunta que se hace Heine, concretamente, es la

siguiente:
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(En qué medida es [el Shushogi] una destilacion o una ex-
presion esencial, aunque condensada, del pensamiento de
Dogen, la cual capta adecuadamente las ideas del fundador
de la secta? ;O sera, por el contrario, un resumen arbitrario
y que mas bien confunde, el cual se asemeja sélo superfi-

cialmente a las fuentes?*’

Creo que estamos en condiciones de contestar la interrogante de
Heine de una manera mas o menos sencilla, pero antes, pediré al
lector que considere lo siguiente. En otros fasciculos del propio
Shobogenzo Dogen discute casos de laicos liberados. Por ejem-
plo, en el fasciculo Keisei sanshoku, que ya mencionamos antes, el
maestro Dogen nos cuenta como Toba, discipulo laico, académico
y literato, cuya comprension de la doctrina budista no iba mas alla
del mero entendimiento intelectual, despierta al escuchar los soni-
dos del valle. O, también, si realmente Dogen hubiese creido que
no existe posibilidad alguna de liberacion fuera de la renuncia mo-
nastica, jpor qué se habria tomado la molestia de escribir, para su
discipulo laico Yo Koshu, el hermosisimo Genjokoan 3w /52
Por supuesto, alguien podria objetar que el Dogen del
Genjokoan es un Dogen temprano, cuya vision no estaba comple-

tamente madura, pero que el Dogen tardio, recluido en las monta-

% Heine, «Abbreviation or Aberration...», op. cit., p. 172.
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nas de Echizen, de donde s6lo bajé una vez y durante unos pocos
meses, defendia la imposibilidad de la liberacion para los devotos
laicos. Sin embargo, en la medida en que el Shushogi es un bri-
colaje de pasajes escogidos sin tomar en cuenta la cronologia o la
posible evolucion del pensamiento de Dogen, y sin considerar dis-
tinciones académicas posteriores, sostenemos que este contraar-
gumento no derrota nuestra posicion central. Primero, porque el
objetor supone que el Dogen de Echizen, al que a veces llaman
«el Dogen tardio», es un Dogen mejor o un Dogen mas maduro
que el Dogen de Kioto, al que a veces llaman «el Dogen tempra-
noy». Y segundo, porque el argumento del objetor divide una obra
y un pensamiento muy rico en s6lo dos perspectivas, lo cual limita
la riqueza de esa obra y ese pensamiento. Esta claro que los com-
piladores del Shushogi no estaban prestando atencion a la cuestion
de cudl era el Dogen maduro, o el «verdadero Dogen»; mas bien,
ellos creian fervientemente que Dogen sélo hay uno, integro, co-
herente, y lo que hacian era simplemente buscar legitimacion o
justificacidon en su obra para la perspectiva que, a su parecer, se
acomodaba mejor a los volatiles tiempos de Meiji.

Volvamos ahora, querido lector, a la pregunta del profesor Hei-
ne. La pregunta era si acaso los compiladores del Shushogi, en
el proceso de trasladar los pasajes seleccionados desde su con-
texto original hasta el contexto del Japén moderno, no alteraron

o forzaron demasiado la palabra del fundador. Segiin mi lectura,
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el profesor Heine se estd preguntando si los compiladores, en el
proceso de edicion de los pasajes del Shobogenzo, adjudicaron
sentidos que van mas alla de las interpretaciones permisibles. Es
decir, que la pregunta del profesor Heine oculta o supone cierta
idea de permisibilidad en la interpretacion, idea que inmediata y
naturalmente asociamos con las nociones mismas de ortodoxia y
heterodoxia, y con la posible relacion entre ellas.

Pienso que los multiples ejemplos que he citado y discutido a
lo largo de esta investigacion me permiten afirmar que no existe
un referente Unico, fijo y estable, para las palabras «el pensamien-
to de Dogen» que figuran en la pregunta del profesor Heine. ;Sera
«el pensamiento de Dogen» lo que expresa Dogen en el Bendowa
y en el Shukke kudoku? ;O sera acaso lo que expresa en el Keisei
sanshoku? Si repasamos el material presentado hasta aqui, pode-
mos afirmar que las palabras «el pensamiento de Dogen» cambian
de referente seglin el texto que estemos analizando. Pecando qui-
zas de funcionalista, en las conclusiones de esta investigacion voy
a ofrecer una justificacion del ejercicio editorial que siguieron los
compiladores del Shushogi donde no cuestiono la legitimidad de
ese ejercicio con relacion a sus fuentes, sino, mas bien, considero
su importancia en relacion a las funciones que cumpli6 en la su-

pervivencia de la tradicidon zen soto.
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» Conclusiones

Bajtin, en su libro Problemas en la poética de Dostoievski, dice:
«El rasgo caracteristico de las novelas de Dostoievski es una plu-
ralidad de voces y consciencias que son independientes y no se fu-
sionan, una genuina polifonia de voces completamente validas».”!
De este pasaje voy a recuperar dos ideas. La primera es el reco-
nocimiento que hace Bajtin de que las voces presentes en la obra
de Dostoievski son independientes y nunca llegan a fusionarse en
una unica voz que elimine el resto de las voces o que las incorpore
a todas. La segunda idea tiene que ver con la validez de cada voz;
porque, segin Bajtin, en la obra de Dostoievski la perspectiva del
narrador no es mas verdadera que el resto de las perspectivas, ni
la voz del personaje protagonico es mas legitima que las voces
de los personajes secundarios. Es decir, no se trata sdlo de que en

las novelas de Dostoievski coexisten varias voces, y de ahi lo de

I M. M. Bakhtin; Problems of Dostoevsky s Poetics, Londres, Manchester Uni-
versity Press, 1984, p. 5. La traduccion del inglés es mia.
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polifonia; se trata, ademas y sobre todo, de que todas esas voces
son igualmente validas. La idea de Bajtin es, brevemente, que en
las novelas de Dostoievski existe una polifonia de voces y valores.
Permitaseme interpretar la obra de Dogen a la luz de estas ideas
de Bajtin, y especialmente a la luz de su metafora acerca de la po-
lifonia de voces y valores. Considero que este ejercicio nos permi-
tird apreciar la pluralidad de perspectivas que dialogan sin negarse
pero, también, sin llegar a mezclarse, en la obra y el pensamiento
de Dogen. Y esa apreciacion, a su vez, nos servira para justificar el
ejercicio editorial que realizaron los compiladores del Shushogi.
Como hemos visto a lo largo de esta tesina, en el Shobogenzo
encontramos una voz ascético monastica que promueve y exalta
el zazen (la voz del Bendowa), el abandono de la vida en el ho-
gar y la reclusion en las montafias (la voz del Shukke kudoku), y
vimos que esa voz convive con otra, de tono moral y devocional,
la cual recomienda practicas como ofrecer incienso y realizar pos-
traciones (la voz del Kuyo shobutsu y del Darani), la confesion,
el arrepentimiento y el voto (la voz del Jukai), etc. A lo largo de
esta investigacion he querido insistir en el hecho de que, dada esta
pluralidad de voces y valores, si identificamos a Ddgen con una
posicion determinada, lo limitamos y restringimos de manera in-
necesaria. Es una limitacion innecesaria, asi argumenté, porque
estariamos pasando por alto la riqueza y vitalidad que son el fruto

de las contradicciones presentes en esa obra y en ese pensamiento.
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En su obra el maestro Dogen a veces descarta unas practicas
y afirma otras, para luego afirmar las practicas que antes habia
negado y negar las que habia afirmado. Aunque un acercamiento
superficial a las fuentes podria buscar eliminar algunas de las pos-
turas que parecen contradecirse, una interpretacion mas seria, que
valore la paradoja y disfrute de la complejidad, nos demostraria
que son justamente esas aparentes contradicciones las que enri-
quecen la obra de Dogen y le brindan su capacidad para adaptarse
y sobrevivir a través del tiempo. Y no se trata sélo del pensamien-
to de Dogen, se trata, ademas, de que esa multiplicidad de pers-
pectivas, asi como las contradicciones y tensiones que surgen en-
tre ellas, permean el Shobogenzo entero e indirectamente permean
la comunidad religiosa s6to. Esa multiplicidad de voces y valores
significan que, en ultimo analisis, no existe una tesis central en
Dogen vy, por lo tanto, tampoco existe una ortodoxia estable ni una
teologia fija para la tradicion que se ha construido utilizando sus
textos como fuente de legitimacion doctrinal.

Parece entonces que construir y establecer una ortodoxia es un
proceso en el cual una de las voces presentes en la tradicion se ac-
tiva y, como si dijéramos, viene a ocupar el primer plano, mientras
otras voces, que antes ocupaban el lugar central, pasan a un segun-
do o tercer plano. Este desplazamiento depende de que esa voz en-
cuentre las condiciones histdricas que le son propicias, ajustandose

al entorno constantemente cambiante de relaciones e instituciones
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que conforman la comunidad religiosa y la sociedad en la cual esa
tradicion existe. Se sigue entonces que mientras mas plural sea la
tradicion, es decir, mientras mas voces incorpore, mayor sera su
capacidad para sobrevivir al cambio social. Por tanto, la vitalidad
de cualquier autor, obra y tradicion (y también, la vitalidad de todos
y cada uno de nosotros) estriba, al menos en parte, en su capacidad
para afirmarse y negarse a un mismo tiempo. Lo paradojico aqui es
que algun grado de disociacion siempre es saludable, porque justa-
mente son las escisiones que existen en los textos, en las tradiciones
y en los autores las que posibilitan la adaptacion a nuevas condicio-
nes histdricas y permiten su sobrevivencia.

Creo que el lector, a estas alturas, ya habra podido adivinar
que, al explorar como caso de estudio concreto la manera como la
interpretacion japonesa de la modernidad influyo sobre la configu-
racion de la ortodoxia zen sotd durante el periodo Meiji, he queri-
do reflexionar sobre otros dos problemas de mayores implicacio-
nes tedricas. El primero de estos problemas toca a la importancia
o funcion que cumple la convivencia de multiples voces dentro de
una tradicion, mientras el segundo problema es la naturaleza de la
relacion que se da entre las nociones de ortodoxia y heterodoxia.
Por supuesto, creo que esos dos problemas teéricos estdn empa-
rentados; porque las voces que en un momento son declaradas
heréticas, luego, bajo nuevas y diferentes condiciones historicas,

mas propicias, pueden llegar a reconocerse como ortodoxas, € in-
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cluso pueden llegar a desplazar hacia la periferia la doctrina que
hasta ese momento se habia considerado central.

El estudio del Shushogi que desarrollé en esta tesina puede in-
terpretarse como la evidencia que ofrezco a favor de estas generali-
zaciones teoricas. La trama que teji fue la siguiente. En el capitulo
I presenté el entorno institucional y social dentro del cual se cons-
truy6 el discurso de la ortodoxia zen sotd en la modernidad. En ese
capitulo describi el estado de la institucion soto durante el periodo
Tokugawa, puntualizando como éste dependia econdmicamente
del sistema danka y explicando su relacion con el bakufu. Narré
que durante ese periodo la institucion sotd estaba descentralizada,
con templos desperdigados en las zonas rurales del pais y discursos
divergentes entre los diferentes maestros de esos templos. Hablé
luego sobre la caida del bakufu y el debilitamiento en la politica de
aislamiento sakoku, debido a presiones tanto internas como exter-
nas. Y expliqué como el fin de esa politica trajo consigo un contacto
intenso y extenso con la cultura occidental; cité, como ejemplos
de este contacto, la apropiacion del término «religion» y de la idea
asociada de «libertad religiosa». En ese capitulo el lector pudo co-
nocer que el nuevo grupo en el poder retird su apoyo al budismo e
intentd desestabilizarlo y eliminarlo, al promover politicas como la
separacion del budismo y el shintd. También describi algunos de los
ensayos de separacion entre iglesia y estado que realizo el nuevo

gobierno durante ese periodo, haciendo hincapié en las consecuen-
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cias que tuvieron la promulgacion de la ley nikuji saitai junto al es-
tablecimiento del sistema koseki sobre la organizacion institucional
de la tradicion soto.

Luego afirmé que el entendimiento japonés de lo que es la mo-
dernidad moldeo la ortodoxia de la tradicion sotd en el Japon de
Meiji. Y presenté, a favor de esa afirmacion, en las discusiones
de los capitulos II y III, un analisis del Shushogi primero, y des-
pués un analisis de la relacion de ese texto con el Shobogenzo.
Esos andlisis me permitieron mostrar como los compiladores del
Shushogi, a la hora de editar el texto, priorizaron una voz de tono
moral y devocional por encima de la voz ascético mondstica que
promueve el zazen. E intenté argumentar que ese desplazamiento
podia entenderse y explicarse si tomamos en consideracion cues-
tiones como, por ejemplo, la relevancia que fue adquiriendo en la
modernidad, para las instituciones budistas, la comunidad de los
devotos laicos.

En el argumento que he venido desarrollando aqui la configu-
racion de la ortodoxia zen sotd se dio en la interaccion de por lo
menos tres sectores o actores sociales principales. Por un lado, los
intelectuales y autoridades eclesidsticas de la tradicion, quienes
definieron el contenido de la ortodoxia. Por otro lado, los secto-
res laico y monastico, los cuales hicieron que esos intelectuales,
motivados por la necesidad de integrar esos sectores en una nue-

va relacion simbidtica, presentaran la ortodoxia como un credo
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sucinto escrito en una prosa sencilla y clara, que brindaba mayor
flexibilidad al concepto de una practica religiosa encaminada ha-
cia alcanzar el despertar. Y, finalmente, el gobierno, quien en su
propio ejercicio de modernizacion, y buscando la centralizacion
y secularizacion de sus instituciones, forz6 a esos intelectuales y
a esas autoridades a presentar la nueva ortodoxia no so6lo para el
sector laico sino para toda la comunidad religiosa soto.

A lo largo de la tesina he intentado mantener una perspectiva
segun la cual las practicas y las doctrinas de la tradicion soto,
y mas ampliamente los simbolos y los sentidos que una cultu-
ra construye, mantiene y reproduce, se encuentran tan anidados
dentro de esa cultura y dentro de un momento especifico de su
historia que es imposible trasladarlos sin transformar lo que re-
presentan y significan. Este es, por ejemplo, el supuesto que opera
detrés del ejercicio analitico que realicé en el capitulo III. Ahora
bien, ese mismo supuesto me permite argumentar que la nocion
de «budismo zeny, la cual surgi6 a comienzos del siglo XX en las
comunidades neobudistas europea y anglosajona, se refiere a un
tipo de budismo con rasgos muy particulares que, como hemos
venido demostrando, se aparta de los diferentes budismos zen que
encontramos en Japon.

Y este es, precisamente, mi argumento definitivo contra Alex,
el amable holandés que me recibi6 aquella noche en el Hermitage.

Argumento, pues, que el conjunto de doctrinas, practicas y simbo-
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los que constituyen, sin llegar a limitar o definir, el fenémeno del
budismo zen sotd moderno, aunque guarda relacion con, es dis-
tinto de ese otro fendmeno al que Alex buscaba referirse cuando,
aquella noche en Kioto, dijo que el zazen era el corazon del budis-
mo zen. Son fenomenos culturales producidos dentro de dominios
inconmensurables de discurso. Y hago esta aclaracién porque no
quisiera que el lector me interpretara como si dijera yo que la ima-
gen del budismo zen adoptada y reproducida por las comunidades
budistas occidentales es una deformacion o una tergiversacion de
un budismo que, por japonés, es mas original y puro. Nada mas
lejano a mi intencidn, puesto que en ese caso estaria ignorando los
resultados de mi propia investigacion. Pero tampoco deberiamos
reaccionar en el sentido opuesto, y apartarnos, criticar o rechazar
aquellas voces que nos estan hablando desde la tradicion japo-
nesa, simplemente porque algunas de ellas no se acomodan o no
encajan con nuestras ideas acerca de lo que es (o deberia ser) el
budismo zen. Que sirva esta investigacion, primero, como cura
de esta actitud particularmente problematica que no nos permite
apreciar las voces que, dentro de su propio universo de discurso,
estan manifestando gran vitalidad y belleza. Y segundo, como una
invitacion a la lectura del Shushogi donde reconozcamos y abra-
cemos, de una vez y por todas, las diez mil mascaras del maestro

Dogen.
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