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OBSERVANDO LAS EMOCIONES EN LOS UMBRALES DEL SUFRIMIENTO CORPORAL.
EXPERIENCIAS DE LA CIENCIA CONTEMPLATIVA EN SOCIEDADES DEL OCCIDENTE DE MEXICO

Miguel J. Herndndez Madrid
El Colegio de Michoacan, A.C.!
Cuando Emile Durkheim definié el suicidio como un objeto de estudio socioldgico abrio la
posibilidad de tratar cientificamente fendmenos del campo problematico de la subjetividad
gue podian considerarse decisiones individuales. No obstante esta provocacién, su método
colocé el criterio de objetividad en el terreno de la observacién empirica rechazando
cualquier manera individual e introspectiva de interpretacion del fendmeno, dejando fuera
de esta mirada metodoldgica a la experiencia como posible veta de generacién social de
conocimiento. Fue con la contribucién de la fenomenologia que la experiencia obtuvo el
estatus de objeto de estudio en la sociologia del conocimiento al pretender objetivarla en
formas de organizacion y sentido valorativo desde la perspectiva de los individuos y de los
actores (Schutz, 1995; Gurvitch, 1979; Berger & Luckmann, 1991).

Al pensar de este modo las trayectorias del quehacer socioldgico se aprecia el
constante esfuerzo de crear sus objetos de estudio en condiciones paradigmaticas diversas.
Como bien lo sefiala Bernard Lahire en una entrevista, “No hay limites a la mirada
sociologica, todo objeto puede ser sociologizado (...) retomo la idea de Ferdinand Saussure,
al decir que el punto de vista crea el objeto; el objeto no es en si mismo social, psicoldgico
0 antropoldgico, de acuerdo a como se lo construya, sera sociolégicamente estudiable”
(Lahire apud Suarez,2000).

El tema de esta ponencia trata precisamente del reto de definir un objeto de estudio
sociologico en el campo problematico de la subjetividad. Pretendo investigar como las
creencias y los saberes sobre la sanacion, al incluirse en las experiencias de las personas
generan nuevos conocimientos sobre su cuerpo e identidad que les permiten considerar
unas posibilidades epistemoldgicas con un alcance mucho mas amplio que el usual.

El enunciado anterior da cuenta de un objeto de estudio complejo y en el contexto

de esta ponencia abordaremos solamente una escala de aproximacion al mismo que es la del

! Profesor Investigador del Centro de Estudios Rurales de El Colegio de Michoacén. Proyecto de
Investigacion: Sujetos creyentes y terapias de sanacion en espacios sociales de migracion del occidente de
México. Correo electrdnico: miguelh@colmich.edu.mx



itinerario de las experiencias generadas por individuos y pequefios grupos de estudiantes
del budismo Mahayana y de la meditacion, como una via para objetivar algunas
caracteristicas de la sanacién en su condicion de hecho social. La meta metodoldgica de
este escrito es identificar las formas de subjetivacion y de-subjetivacidén que se desplazan
en este tipo particular de experiencias porque es a través de ellas que intentaremos perfilar

algunas dimensiones del problema de investigacion.
LA EXPERIENCIA DE MEDITACION COMO ENUNCIADO

“Aurora” se interes0 por aprender y practicar la meditacion Vipassana cuando su madre
padecia de un cancer terminal.? El estrés cotidiano de su situacién familiar le hizo pensar
que la meditacion seria una terapia de relajacién para ayudarla a controlar sus emociones e
indago por Internet en donde se la podrian ensefiar maestros reconocidos y “serios” desde
su punto de vista. Su sorpresa fue mayuscula cuando se percatdé de la gran cantidad de
ofertas “terapéuticas” para ensefiar a meditar; acudio a un curso en Tepoztlan y quedo
decepcionada, luego asistié a otro en la ciudad de México y le ocurrié lo mismo. Cuando
estaba a punto de abandonar su busqueda vio en la televisién un documental sobre la
ensefianza de la meditacién Vipassana en prisiones de la India® y decidié que eso era lo
queria aprender. En la pagina Internet de la meditacion Vipassana como la ensefia S.N.
Goenka establecié contacto con el centro de México y en el invierno de 2004 asisti6 al
curso de diez dias en el Dhamma Makaranda de Valle de Bravo, estado de México.* Aurora
reflexiona después de casi dos afios de practicar este tipo de meditacion que sus
expectativas iniciales eran muestra de su ignorancia porque entendia la meditacion como

una medicina externa para aliviar su angustia. “No le diré que practico todos los dias y que

2 “Aurora” es el seudénimo de una practicante de meditacién Vipassana entrevistada en Morelia, Mich. en
marzo de 2006. La investigacion en la que se sustenta esta ponencia estd en una fase de trabajo de campo y de
revision documental a partir de agosto de 2006, si bien, tenemos material etnografico y documental generado
en proyectos de afios anteriores. Los datos procesados para esta ponencia proceden de cinco entrevistas
profundas a hombres y mujeres que practican la meditacién, en las ciudades de Aguascalientes, Morelia y
Zamora, Michoacan, asi como de los registros de investigacién participante acumulados en los Gltimos once
meses.

% Se refiere al documental Doing Time, Doing Vipassana, dirigido por Eliona Ariel & Ayet Menahemi
(Karina Films, 1997)

* Dhamma Makaranda forma parte de los centros de meditacién Vipassana como la ensefia S.N. Goenka y sus
profesores asistentes localizados en paises de Europa, América Latina, Asia y en Estados Unidos, Canada y
Meéxico.



domino la concentracién en la respiracion....pero me doy cuenta cuando mis sentimientos,
pensamientos y deseos van y vienen como remolino y cuando puedo verlos nada mas, sin
emboletarme en ellos....pasa entonces que estoy en paz y mis relaciones con los demas son
bondadosas porgue viene de mi interior”.

Si tomamos el testimonio de Aurora como un enunciado, de la manera en que
Michel Foucault lo enfoco: en su singularidad de acontecimiento, tendriamos que rastrear a
través de él los dominios posibles a los que nos remite, las colocaciones del sujeto, y lo
visible en su materialidad (porqué se dice de esa manera y no de otra).”> Proponemos
considerar estas tres lineas o hilos, a modo de analogia, para ensayar algunos tejidos y
nudos que pudieran problematizar sus objetivaciones como experiencia social.

El relato de Aurora no es muy diferente al de otras personas que compartieron con
nosotros sus testimonios y reflexiones. Son experiencias de contacto y retroalimentacion
con formas de meditacion que corresponden a las ensefianzas del Dharma budista,® en sus
versiones laicas (como la Vipassana ensefiada por N. S. Goenka) y religiosas dirigidas a
laicos (como las meditaciones analitica y contemplativa practicadas en los centros
reconocidos de ensefianza del Budismo Tibetano). Con base en este contexto, se descartan
por el momento otras formas de meditacion correspondientes a tradiciones religiosas
reconocidas o de practicas laicas inspiradas en las tradiciones mencionadas o que se
configuren como sincretismo religiosos y culturales.’

La meditacion que se ensefia y practica en el entorno budista referido es una forma
de introspeccion para purificar la mente, su intencion es la vision cabal impermanente de la

mente y del cuerpo para erradicar el sufrimiento. En particular, Vipassana es una de las

> Metodologia para la deconstruccién “arqueolégica” del enunciado, retomada de: Miguel Morey (1983: 178 -
228) y Michel Foucault (1979).

® De acuerdo con las explicaciones del Dalai Lama Dharma es la palabra sanscrita que significa sostener:
todos los objetos que en nuestro mundo tienen una identidad definible. También tiene el significado de
“mantenerse al resguardo de un amenazador desastre” y en este sentido puede atribuirsele el significado de
religion (Dalai Lama, 2004:29). En sentido genérico, Dharma, Dhamma (en Pali) o Darma se refiere a las
ensefianzas de Buda, especificamente alude a las realizaciones del camino y a la consecuente cesacion del
sufrimiento y de sus causas. (Chddron, 2003:220)

" De entre las varias tradiciones religiosas de meditacion que se practican en México estan: la Céabala Judia,
Sufismo, Meditacion Trascendental, Yoga Pantajali, Yoga Kundalini y Tantra Indio, el Cuarto Camino de
Gurdjieff, la Consciencia sin eleccién de Krishnamurti y la meditacion Cristiana en diversas modalidades
(Cfr. En Goleman, 1986 una descripcidon completa de ellas). Entendemos por meditaciones sincréticas en el
contexto del movimiento y derivaciones culturales del New Age aquellas que mezclan las creencias y técnicas
de varias de las anteriores tradiciones, con otras no religiosas, para inventar otras técnicas y formas de
meditacion.



técnicas de meditacion més antigua de la India que se preserva en la comunidad budista de
Birmania y se ensefia en diferentes partes del mundo a gentes de cualquier procedencia y
raza, tenga o no un credo religioso. La que se difunde en México (en donde la aprendieron
Aurora y otras personas entrevistadas) se basa en la metodologia elaborada por S. N.
Goenka segun la tradicion del ya fallecido maestro birmano Sayagyi U. Ba Khin (Goenka,
1980; Hart, 2005). La técnica, de logica sencilla y estrictamente practica que se ensefia en

un curso de diez dias se define como:

El proceso de la autopurificacion mediante la auto-observacion. Uno comienza
observando la respiracién natural para asi concentrar la mente. Después, con la
atencion afilada, uno procede a observar la naturaleza cambiante de cuerpo y mente, y
asi experimentar las verdades universales de la impermanencia, el sufrimiento y la
ausencia del yo. Esta comprension de la verdad, por experiencia directa, da como
resultado la purificacion de la mente. (Dhamma Makaranda , 2006)

La otra tradicion de meditacion es la del budismo tibetano, tal como se practica en
los centros de la Fundacidn para la Preservacion de la Tradicibn Mahayana (FPTM) donde
se realizaron observaciones participantes y se contactaron a varias personas para
entrevistarlas.®> A diferencia del entrenamiento intensivo del Dhamma Makaranda para
ejercitar y lograr en diez dias una primera experiencia de la meditacion Vipassana, en los
centros y grupos de la FPTM se trabajan gradualmente diversos aspectos de esta meditacion
con estudiantes organizados en tres niveles: principiantes, intermedios y avanzados.
Shamata es el entrenamiento elemental de la concentracion en un objeto o punto unico (por
ejemplo, la respiracion); le siguen las meditaciones analiticas de conciencia plena, que se
concentran en un objeto y lo examinan en detalle (meditacion en el cuerpo, en los
sentimientos, en la mente, en los fendbmenos); y hay otro tipo de meditacién conocida como

Lam Rim que expone y analiza a profundidad las etapas de la via espiritual budista.’

8 EI directorio del afio 2007 de la FPTM en México registra trece centros, ubicados en las ciudades de
Aguascalientes, Cancin (Q. Roo), Celaya (Guanajuato), Distrito Federal, Durango, Guadalajara (Jalisco),
Morelia, Uruapan y Zitacuaro (Michoacan), Puebla, Tepoztlan (Morelos), Torredn, (Coahuila) , Xalapa
(Veracruz). Los centros en los que se participaron en algunas actividades (sesiones de meditacién, retiros,
cursos) durante el afio 2006 y lo que va de 2007 fueron en el Centro Lhundup Lam-Rim Ling. de Morelia, el
Khamlungpa de Guadalajara y el Bengungyal de Aguascalientes.

’ El Lam Rim es el fruto de mas de novecientos afios de estudio, meditacion, realizacion y transmision de las
ensefianzas del Buda por Lamas de diferentes generaciones. Se fundamenta en textos y comentarios de Atisha
(982-1054) y Lama Tsongkapa (1357-1419), dos de los mas reconocidos maestros. (Centro Nagarjuna, 2007)



Si bien, los guias de estos centros son monjes budistas tibetanos en exilio el trabajo
que ahi se desarrolla, coordinado por instructores mexicanos, no es de culto religioso ni
funcionan como una organizacion sectaria. La asistencia es voluntaria y abierta para
cualquier persona que se interese en conocer las ensefianzas del Dharma, incluyendo el

aprendizaje y practica de la meditacion para aplicarla en su vida diaria.

EL UMBRAL DEL SUFRIMIENTO CORPORAL

Cuando el practicante inspira o espira profunda o ligeramente

siendo consciente de todo su cuerpo, o de que lo estd calmando y apaciguando,
permanece tranquilamente observando el cuerpo en el cuerpo,

y persevera en ello, totalmente despierto, comprendiendo con claridad su estado,
yendo mas alla del apego y del rechazo que él siente por esta vida.

“Sutra sobre la plena conciencia en la respiracion” (Nhat, 2002:17)

La configuracion de la subjetividad en la ciencia moderna parte del razonamiento
cartesiano que separa el cuerpo del alma para inventar al sujeto pensante como prototipo de
la racionalidad. “Pienso, luego existo” es la premisa de la racionalidad del sujeto cartesiano
expresada en su autoconciencia y en su capacidad de objetivar lo corporal o extenso. La
felicidad del sujeto cartesiano es entendida como la hegemonia de la razon sobre las
pasiones, a traves de la instrumentalizacion del deseo y de la objetivacion de lo sensible.
“Su efigie cabal es la de un estado de control autosuficiente desde la cual se dirigen la vida
y el pensamiento y se domina la experiencia” (Issa 'y Reygadas, 2001:7) Pero la utopia de
una subjetividad racional y centrada en si misma se ha diluido en los Gltimos tiempos. El
sujeto de las sociedades modernas es individualista, hedonista, rehén de la racionalidad
instrumental y de sus deseos de consumo contingente (Baudrillard, 2000). Michel Foucault
diagnosticd con precision esta situacion al afirmar la muerte del sujeto, postulado por el
humanismo cartesiano y al mostrar que las subjetividades son formas construidas en
dominios creados por el ejercicio del poder. La crisis del sujeto occidental moderno es
también la del pensamiento dicotdbmico que separa en compartimientos a los sujetos y las
estructuras sociales, la de la produccién de saberes que prescriben la diferencia entre lo

normal y anormal, lo sano de lo enfermo.



Si enfocamos esta mirada critica en el terreno de la salud - enfermedad encontramos
una serie de reacciones que cuestionan el saber médico hegemanico y los sistemas adictivos
médicos y culturales que, como el *adictivo patriarcal” identificado por Christiane
Northrup (2003), determinan ciertas maneras de concebir y actuar sobre los cuerpos
femeninos y masculinos.

Problematizar nuestra mirada de la enfermedad y del enfermo en el cuerpo es
retomar el dilema cartesiano de su separacion con respecto al alma y/o la conciencia, que
Emmanuel Levinas argumenta de la siguiente manera:

Lo que ha alimentado al cristianismo y al liberalismo es la eterna extranjeria del cuerpo
en relacion con nosotros. (...) Ahora bien, el cuerpo no es solamente el eterno
extranjero. La interpretacion clasica relega a un nivel inferior y considera una etapa a
superar ese sentimiento de identidad entre nuestro cuerpo y nosotros mismos, que
ciertas circunstancias vuelven especialmente agudo. [Pero] El cuerpo no nos es
solamente méas proximo y familiar que el resto del mundo, no rige Gnicamente nuestra
vida psicoldgica, nuestro humor y nuestra actividad. Mas alla de estas consideraciones
triviales esta el sentimiento de identidad. ;No nos afirmamos en este calor Unico de
nuestro cuerpo antes de la expansion del Yo que tratara de distinguirse de é1? (...) Y en
el impasse del dolor fisico, ¢no experimenta el enfermo la simplicidad indivisible de su
ser cuando gira sobre su lecho de dolor para encontrar una posicion de paz?. Podria
decirse que ese andlisis del dolor revela que en éste se da la oposicion del espiritu al
dolor mismo; que en el seno mismo del sufrimiento corporal se da una rebelién, un
rechazo a permanecer en esa oposicion (Levinas, 1998)

La sanacion en su espectro fenomenoldgico diverso de corrientes de pensamiento,
métodos y técnicas terapéuticas tiene una posicion alternativa con respecto a la enfermedad
al concebirla como un camino de conocimiento y al “enfermo” agente de su propia
sanacion.’® El cuerpo ya no se entiende como un campo de batalla, como el dominio de
combate contra la enfermedad, en una perspectiva holistica es un lugar y un momento
presente de aprendizaje para la liberacion del sufrimiento.

En la lengua castellana, sufrir tiene el significado etimologico de “soportar”,
“tolerar”, “aguantar” (Corominas,1998: 547) sin queja ni protesta “dolores o molestias
fisicos y morales; de afectarse y tener el estado de animo correspondiente, por una
desgracia prolongada, por preocupaciones graves, penalidades, desengafios o malos tratos”

(Moliner, 2000: 1313). La definicion nominal de sufrimiento se objetiva en significados

10 E| término de “la enfermedad como camino” es el titulo de un libro de Dethlefsen & Dahlke [1983],
representativo de un movimiento iniciado en Alemania, que cuestioné las concepciones sobre la enfermedad y
el enfermo en el sistema bio médico hegemonico, aportando otra vision alternativa de la misma, centrada en la
responsabilidad del individuo para el cuidado de si mismo.



culturales practicos cuando, por ejemplo, en algunas doctrinas del cristianismo es
interpretado fuente de devocion de la pasion de Cristo mediante su fusion en disciplinas del
cuerpo, como ocurrio a finales del siglo XVI (Gélis, 2005). Desde un punto de vista
metodoldgico, se requiere comprender en su debido contexto los significados de “sanacion”
propuestos en las corrientes mencionadas porque trascienden la intencién de curar las
enfermedades “arraigadas” en el cuerpo; algunas de estas corrientes sostienen que puede
haber sanacidn sin curacién de la enfermedad corporal porque sus causas radican en todas
aquellas emociones y maneras de estar en el mundo que provocan el sufrimiento en la
persona y se expresan de manera somatica (Carlson & Shield, 1990).

Cabe aclarar que el perfil de sanacion antes descrito no es ni sintesis ni consenso de
sus objetivaciones en &mbitos historicos, culturales y religiosos especificos; es, en términos
generales, una forma de expresar el sentido externo del fenémeno para identificarlo en el
contexto global contemporaneo. Valga como propuesta para ubicar la experiencia de los
que buscan en la meditacion sustentada en las ensefianzas budistas (el Dharma) respuestas a
los dilemas del cuerpo en situaciones de sufrimiento.

Conforme los practicantes de la meditacion hacen conciente en su cuerpo la
observacion atenta y ecudnime de sus emociones, sensaciones Yy pensamientos,
experimentan en la practica una de las ensefianzas budistas primordiales de las “Cuatro

Nobles Verdades”: el reconocimiento del sufrimiento,

Esta, oh monjes, es la Noble Verdad del Sufrimiento. El nacimiento es sufrimiento, la
vejez es sufrimiento, la enfermedad es sufrimiento, la muerte es sufrimiento, asociarse
con lo indeseable es sufrimiento, separarse de lo deseable es sufrimiento, no obtener lo
que se desea es sufrimiento (Apud. Panikkar, 2000: 70).

A diferencia de otras maneras religiosas de entender el sufrimiento, como un destino
cuyo padecimiento estoico conduce a la salvacion y expiacion de los pecados, parece ser
que quienes practican la meditacion del Dharma desplazan la creencia en la fatalidad del
sufrimiento al reconocimiento de un problema con el cual se puede trabajar en su

solucion.'t

! La segunda de las Cuatro Nobles Verdades dice: “Esta, oh monjes, es la Noble Verdad de la Cesacién del
Sufrimiento. Es la total extincion y cesacion de ese mismo deseo, su abandono, su descarte, liberarse del
mismo, su no-dependencia” (Apud. Panikkar, 2000: 70).



Ya mi cuerpo no aguanta mas. Quiero descansar. Cuando Dios me llamé me voy
tranquilo porque siento que mis problemas con mi esposa y con mis hijos los he
solucionado (...) ya me he perdonado, me estoy soltando de cosas que no tienen
importancia. (...) Ojala y Dios quiera llevarme cuando termine de suspirar [de hacer
una espiracion] mientras medito. !

El testimonio anterior, de un hombre con una enfermedad terminal y meditador de
varios afos, nos sugiere preguntarnos ¢cémo se traduce en la experiencia de la meditacion
la relacion entre la visidn religiosa de un creyente catélico con una metodologia que
propone desapegarse de toda creencia (incluyendo la posibilidad de traducir el budismo
como “creencia”®®) 2, ;es en el “sentimiento del cuerpo” —al que se refiere Levinas- donde
cabe la posibilidad de mirarse a si mismo desde un angulo diferente al de los esquemas

culturales en los que fue socializado?

LA DESCOLOCACION DEL INDIVIDUO: ¢ DESPLAZAMIENTOS DE SUJECION Y DE —SUJECCION?

Ambas preguntas nos remiten al “nucleo duro” del problema de la experiencia: la
produccion del sujeto. En el ambito de la investigacion social se reconoce la obra de
William James [1902] como el primer intento tedrico de definir la experiencia subjetiva, la
“experiencia religiosa interior”, como fuente de conocimiento y de accion. William James
dio importancia al papel de las emociones y de la intuicion en la experiencia religiosa del
individuo para subordinar a ellas la razon y encuentro con lo divino (James, 1986:66).

La obra de William James ubica en la experiencia interior la fundacién del sujeto.
Experiencia introspectiva del individuo que ejercita la mirada reflexiva sobre un objeto
cualquiera de lo vivido, sobre lo cotidiano en su forma transitoria, para captar sus
significaciones y reafirmar su identidad como ser social. A diferencia del sujeto cartesiano,

el que se perfila en la obra de James hace una inflexion inversa de la racionalidad para

12 La entrevista fue realizada en Aguascalientes en el afio 2005. El entrevistado, catélico practicante, tuvo
varias experiencias de “busqueda” (como el las llamaba) de meditacién. Primero (entre 1998 y el 2000) en el
Movimiento de Renovacion Carismatica, en donde aprendid las técnicas Sadhana del padre Antonio de Mello
(1979) y la de oracién sanadora. Después comenzd a asistir al Centro Bengungyal de la FPTM en donde
practico otro tipo de meditacion “en silencio” que segin sus palabras le sirvid para “asentar” los
pensamientos. (MHM/Don Procoro, Aguascalientes, Ags.. Septiembre 2005). El entrevistado fallecio de
cancer pulmonar en noviembre de 2005.

13 Cfr. El debate del budismo sin creencias en: Batchelor (1998) y Panikkar (2000).



configurar su subjetividad. Cambia el punto de vista, pero sigue siendo el tema de fondo las
formas en que la identidad es construida con base en la subjetividad.

La mirada de la “experiencia intima” contribuye a hacer visible en los relatos de los
meditadores sus itinerarios de blsquedas y ensayos de técnicas y practicas de sanacion.
Llama la atencion que en estos itinerarios no se exprese el peso comprometedor manifiesto
en los relatos de conversion religiosa donde esta en juego la ruptura por la adopcion de
nuevos credos (Hernandez, 2000). Estudiosos del fendmeno de conversion religiosa
pentecostal (Canton, 1998; Csjordas, 1997) han documentado la importancia de la sanacién
por imposicion de manos para reafirmar la pertenencia a una iglesia determinada o alentar
su conversion en ella. Las condiciones de sufrimiento provocadas por factores sociales,
politicos y de enfermedad convergen en estados emocionales favorecedores de la
conversion de individuos que establecen relaciones dependientes con los sanadores
detentadores de carismas y con la iglesia que los acoge. La comparacion de los meditadores
con experiencias de sanacion en los dominios religiosos vuelve relevante la caracteristica
de los primeros para movilizarse libremente en diferentes ambitos, aunque varios de ellos
se identifiquen con credos religiosos especificos. ¢Por qué se pueden movilizar de esta
manera?.

En un trabajo donde analizamos la experiencia de estudiantes y practicantes de
Reiki en la ciudad de Zamora, Michoacan (Alvarado & Hernandez, 2003) encontramos que
el aprendizaje de esta terapia para equilibrar la energia corporal, entre religiosas, sacerdotes
y laicos no provocéd conflictos con su fe en tanto fuera tratada como una “terapia”
reconocida en el campo médico y no clasificada por la Iglesia como peligrosa. **

En el caso de la meditacion ocurre algo parecido cuando el individuo evalGa con su
discernimiento los beneficios que le puede aportar, ain cuando sus creencias no coincidan
con las explicaciones “religiosas”, filoséficas” o “cientificas” de la tradicion que la ensefia.
Universitarios, profesionistas, amas de casa, maestras, estudiantes, empresarios con
diferente estatus econémico y comerciantes son el tipo de poblacion que acude a los centros

de meditacion, sin que tengamos por el momento un perfil estadistico al respecto.

¥ El National Center for Complementary and Alternative Medicine (NCCAM), organismo del gobierno
federal asociado a los Institutos Nacionales de la Salud y al Departamento de Salud y Servicios Humanos de
los Estados Unidos de Norteamérica reconoce el Reiki como terapia complementaria de biocampo energético.
(NCCAM, 2007)



Creyentes religiosos, sin religion pero creyentes en la razén y la ciencia, 0 no creyentes
convergen por otros motivos: las enfermedades del cuerpo, las agitaciones emocionales, el
estrés, el interés por “buscar” y “encontrar” algo que les ayude a “mejorar su vida”.

Los ultimos trabajos de Michel Foucault pusieron en la mesa de discusion la
posibilidad de que la experiencia no reafirmara la identidad sino que la deconstruyera. En
términos de Nietzche, Blanchot y Bataille seria un proceso de de—subjetivacion. Menos
conocida que Las variedades de la experiencia religiosa de William James es La
experiencia interior [1954] de Georges Bataille que relata el proceso de meditacion del
autor en la deconstruccidn introspectiva de sus “creencias” misticas religiosas y filoséficas
que lo configuraron como “sujeto” de dominios especificos. Es un itinerario inverso al
trazado por William James, pero no por entrar en un debate extremo con su obra sino
porgue sigue otra via, la de la ruptura con la modernidad.

Si la primera via examinada refiere en terminos fenomenolégicos la reafirmacion de
la identidad del sujeto, aun cuando éste cambie de &mbito y posicion, la segunda via de
ruptura previene la liberacion de las identidades que “sujetan”. Considerar esta segunda via
en la experiencia de la meditaciébn no es impertinente si tomamos en cuenta que para
alcanzar la impermanencia es necesario ver que el apego, la ignorancia y la aversion son los
componentes de nuestros esquemas mentales con los que interpretamos el mundo. Dice uno
de los textos budistas fundamentales “Somos lo que pensamos. Todo lo que somos surge
con nuestros pensamientos. Con nuestros pensamientos construimos el mundo”
(Dhammapada, 2004:27) .

Situdndonos en una dimension justa de las dos vias que hemos expuesto con
respecto al tema de esta ponencia, convendria no interpretarlas como polos extremos y
excluyentes. Nuestra intencion es proponerlos, a modo de hipédtesis, como dominios
posibles de construccion de la experiencia en las condiciones sociales y culturales que en
ocasiones favorecen y en otras entorpecen la movilidad de las subjetividades.

Algunos relatos de las experiencias de meditadores Vipassana y del budismo
Mahayana corroboran lo que algunos maestros budistas comentan como parte del proceso
de liberacion del sufrimiento. Matthieu Ricard, por ejemplo, escribe que “Estamos
acostumbrados desde hace tiempo a nuestros defectos que nos cuesta imaginar lo que seria

la vida sin ellos, el horizonte del cambio nos produce vértigo” (Ricard, 2005:42) Pero, es
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mediante un esfuerzo constante, con discernimiento y perseverancia que podemos
transformar la mente al ordenar los pensamientos conforme surgen, a preparar antidotos
apropiados para las emociones negativas y a desarrollar las positivas. Esto que parece un
proceso de construccion o desarrollo, en realidad es la eliminacion gradual de lo que
enmascara nuestro potencial para ser felices y obstaculiza la difusion del conocimiento y de
la alegria de vivir (Ricard, 2005: pfr. 33-35).

Las palabras de Ricard podrian muy bien describir los “sentimientos de los
meditadores” en lo tocante a sus intentos de generar en su cuerpo otro significado de
ascesis diferente al de “privacion” en la tradicion cristiana occidental por el de “ejercicio”
para cultivar la atencion y convertirla en una forma de ser. ;es este tipo de experiencia una
deconstruccion del sujeto? , ;es otra manera de entender y discutir —como lo propone el
enfoque socioldgico de Alain Touraine (1994) y Francois Dubet (1994) — el retorno del

sujeto como individuo comprometido en el sentido de su accién?

REFLEXIONES FINALES . LA CIENCIA CONTEMPLATIVA (PARADIGMA DE SANACION Y
CONOCIMIENTO PARA SUJETOS DEL SIGLO XXI?

Hay que ser un cientifico del mundo interno, como el Buda,
para poder experimentar la verdad directamente.

William Hart (2005:53)

“Concluimos”, en el tenor de problematizacion de esta ponencia, con la reflexion de la
tercera linea de indagacion propuesta que trataria sobre las condiciones de visibilidad de la
experiencia de meditacion, de por qué surge de ésta manera y no de otra.

Ha transcurrido casi un cuarto de siglo desde la publicacion del polémico ensayo de
Paul Feyerabend sobre “La ciencia en una sociedad libre” [1978]. De entre las tesis
sostenidas por este filésofo de la ciencia, estaba la de reconocer otras tradiciones de
conocimiento cientifico diferentes a la del racionalismo, hegemonico en occidente, que
podrian tener mejor sustento para demostrar sus métodos y validacion de lo que proponen
como “verdad” (Feyerabend, 1988). ¢Seria el caso de las ensefianzas budistas de

meditacion en occidente —y de otras provenientes de tradiciones no tratadas en esta
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ponencia- que cientificos y monjes budistas como B. Allan Wallace llaman Ciencia
Contemplativa (2006, 2007)?

De entre las varias hipotesis que los estudiosos del fendmeno religioso manejamos,
desde puntos de vista sociolégicos y antropolégicos, para entender la difusion de las
diferentes formas que adopta lo que agrupamos con el término de “sanacién”, predominan
aquellas que la clasifican como un bien simbolico cultural y espiritual difundido en las
condiciones de la globalizacion y/o como parte de nuevos movimientos religiosos y seudo
religiosos alentados por la tendencia de, también otro termino de clasificacion, el
movimiento New Age.® En la medida que las hip6tesis son herramientas metodolégicas
para construir y contrastar los objetos de estudio, las perspectivas teoricas en las que se
forjaron las antes mencionadas permitieron abrir brecha en una “selva de simbolos” (como
dijera Victor Turner) y de hechos que por su complejidad rebasaban su descripcién e
interrelacion. No obstante, la necesidad de avanzar en lo que Max Weber llamo la discusion
de las conexiones entre problemas y no entre lecturas simples de la realidad (Weber,
2001:57) nos ha retado a esbozar en esta ponencia el problema de la sanacion, tomando
como escala de observacion la experiencia de meditadores en dos tipos de ensefianzas del
Dharma budista Mahayana en el contexto de sociedades y culturas semirurales y urbanas en
el occidente de México.

Enfocar el fendmeno de la meditacion budista en México desde la experiencia de
quienes la aprenden y practican en su vida cotidiana, nos invita a examinar su singularidad
en dos aspectos que proponemos dejar sentados como pistas a seguir.

El primero de ellos es el de la convergencia en la individualidad corporal de
conocimientos y métodos generados en la época axial con posibilidades practicas de
sanacion en el presente. En otro trabajo (Hernandez, 2005) analizamos la emergencia de
doctrinas religiosas y seculares en la época axial, término acufiado por el filésofo Karl
Jaspers para ubicar entre los afios 800 y 200 a.C. corrientes de pensamiento como el
budismo, el confucionismo vy las filosofias de los griegos Parménides, Heraclito y Platon.
El rasgo distintivo de este tipo de florecimiento intelectual y religioso fueron las crisis

fundamentales del ser humano que lo condujeron a situaciones extremas de enfermedad,

15 Cfr. “Mercado y religién contemporanea” nimero temético de Desacatos. Revista de antropologia social,
No. 18, mayo-agosto de 2005, México, CIESAS.
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desastres naturales, guerras e inestabilidad econdmica, a partir de las cuales se forjé la
conciencia del ser humano como centro de la totalidad del ser mismo y de sus limites.
¢Ocurre algo similar en los escenarios contemporaneos mundiales?, ¢vivimos condiciones
en la “era de la informacion” (Castells, 1999) para la movilidad de conocimientos forjados
en otros tiempos y geografias y su aprehension en escalas locales?

El segundo aspecto esta relacionado con el seguimiento de las experiencias de
meditacion Vipassana y de sus beneficios en los comportamientos individuales y grupales
(Fleischmann, 2005; Wallace, 2006), los cuales dan cuenta de un fenémeno social que
rebasa el &mbito terapéutico de “sentirse bien”. Se trata de una manera diferente de ubicarse
y relacionarse en el mundo a través de un trabajo individual que tiene un compromiso con
“el otro”. ElI mantra Bhavatu Sabba Mangalan que se pronuncia entre los meditadores
Vipassana y cuya traduccion es “Que todos los seres sean felices”, es mas que una buena
intencion intelectual; expresa el compromiso ético del meditador para que mediante su
constante esfuerzo por lograr el despertar de un Buda todos los seres vivientes alcancen la
felicidad y sus causas.

Habra quien disienta argumentando que estos “valores” se hallan también en el
cristianismo y son méas cercanos a nuestra cultura, en parte tiene razén. No es nuestra
intencion comparar o juzgar cualquiera de ellos. En la practica de la meditacion no
necesariamente observamos la adopcion de un valor a partir del cual se otorga sentido a la
accion, en términos estrictamente weberianos. El acto de meditar tiene mas bien el sentido
de una accidn practica y de conocimiento que William Hart describe de la siguiente
manera:

La autoridad suprema la constituye la propia experiencia de la verdad; no se
debe aceptar nada basandose Unicamente en la fe; debemos examinarlo todo
para ver si es logico, practico y provechoso. Ni siquiera el examen razonado de
una ensefianza es suficiente para aceptarla intelectualmente como verdadera; si
queremos beneficiarnos de la verdad, tenemos que experimentarla directamente.
(Hart, 2005:31)

Nuestra intencién de trabajar una sociologia de la experiencia como herramienta
para explorar otras maneras de aproximarnos a fendémenos como la sanaciéon y la
meditacion que exigen nuestras descolocaciones de los sitios habituales, nos plantea

también el reto del asombro heuristico al que se refiri6 Gaston Bachelard. En este tenor
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termino la ponencia compartiendo mi mirada atonita ante el testimonio de un meditador que
al despertar pronuncia esta Gatha (tomada del poeta y maestro budista Thich Nhat Hanh) y

preguntdndome como vive su cotidianidad quien comienza el dia con esta intencion.

Esta mafiana, al despertar, he sonreido

Ante mi, veinticuatro horas radiantes.

Me comprometo a vivir cada momento plenamente
y contemplar a todos los seres vivientes

con los ojos de la compasion

Thich Nhat Hanh [1990]
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