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El estudio de la presencia del budismo en México estd en sus comienzos, como parte de la
diversidad budista encontramos a la Soka Gakkai (sG). Este articulo tiene el objetivo de
exponer los motivos de conversién en los miembros de la s¢ de Mérida, desde la perspecti-
va subjetivista y objetivista. A partir del modelo de estudio de Marzal, indagamos la forma
de contacto entre los conversos y la organizacién. Ademds, exploramos las razones perso-
nales de conversion y las que se desprenden del andlisis socioantropoldgico. Esto permite
conocer una de las formas de integracién de los budismos en sociedades ajenas a su origen.
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The study of the presence of Buddhism in Mexico is still in its infancy, but one of the di-
verse forms of this religion is called Soka Gakkai (sG). The objective of this article is to
elucidate the motives that led people in the city of Mérida, Yucatén, to convert to sG. To
achieve this, it adopts a perspective both subjectivist and objectivist. Based on the study
model developed by Marzal, we inquired into the forms of contact between converts and
the organization, while also exploring the personal reasons that lie behind conversion,
uncovered through socio-anthropological analysis. This allows us to comprehend the
forms of integration of different Buddhisms in societies far from their land of origin.
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INTRODUCCION

urante 2000 y 2010, los budistas en México incrementaron
16.3 % en promedio anual y en nimeros absolutos mds del
doble. En Yucatdn se registraron 335 budistas en 2010 y se
encuentra entre los diez estados con mayor poblacién que se conside-
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ra perteneciente a algun tipo de budismo. Si bien, una fraccién sig-
nificativa de esta poblacién todavia conserva sus dogmas tradicionales
o primarios de manera conjunta con el budismo y otras creencias —
como los creyentes “bricolagers”—, hay quienes las han desplazado
para poseer tnicamente el credo budista. Esto depende mucho del
perfil de la membresia y del grupo budista del que se esté hablando;
en el caso de la Soka Gakkai (sG) es notoria la segunda situacion.

Ahora, aprehender el fenémeno del budismo en México repre-
senta un gran desafio, puesto que éste “constituye una corriente re-
ligiosa intensamente fragmentada, y a diferencia del islam, el
cristianismo y el judaismo, carece de una proyeccién de unidad”
(Andrade 2002, 72). La diversidad en el budismo es antigua, los
grupusculos ya eran abundantes apenas un par de siglos después de
la muerte de Siddhartha Gautama;? actualmente, es casi incontable
la cantidad de grupos budistas histéricos y contempordneos. Inclu-
50, las diferencias pueden llegar a ser conflictivas, con excepcién del
caso espafiol, en el que se pueden encontrar Federaciones de diver-
sas escuelas budistas (Diez de Velasco 2013). Por tanto, las experien-
cias relacionadas con el budismo son incluso mds plurales que el
panorama del mismo.

La multiplicidad y expansién del budismo ha sido posible por
las migraciones de asidticos practicantes y por la aparicién de una
considerable cantidad de nuevos movimientos; los cuales, reforman,

! El estado con més budistas es el Distrito Federal, seguido de Baja California, Méxi-
co y Jalisco (1NEGI 2010).

% La muerte del primer Buda (Siddhartha) ocurrié en el afio 483 a. C. y a partir de
este momento sus discipulos se expandieron de la India central al sudeste, llegando hasta
el oeste de la India. En un corto tiempo, se conformé el Primer Consejo budista integra-
do por los discipulos con el objetivo de preservar las ensefianzas del Buda (sutras); la di-
seminacién del budismo prosiguié permitiendo incrementar la cantidad de monjes, por
lo cual hubo amplias oportunidades para las diferencias de interpretacién. Al llegar el
momento de la celebracién del Segundo Consejo, las diferencias doctrinarias y organiza-
cionales salieron a relucir, éstas no se resolvieron y ocasion la aparicion de las dos mayo-
res escuelas, el Mahayana y Theravada. Bajo esta situacién el budismo se dispersé; es
decir, como un budismo diverso. Por otra parte, la expansién de las ensefanzas budicas
tuvo un salto importante cuando el rey Asoka ascendié al poder (272-232 a. C.) y espe-
cialmente cuando se convirtié al budismo; los decretos imperiales favorecieron que los
preceptos budistas se extendieran en otros paises, sobre todo, en el sudeste asidtico (Ba-
ruah 2000, 4-6; Tola y Dragonetti 1992; Romén Lépez 2000).
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revitalizan, reorganizan y reinterpretan las tradiciones de la religién
budista. En este sentido, la sG es el reflejo del entrecruzamiento de
dos fenémenos globales: la transnacionalizacién del budismo y la
expansién de los nuevos movimientos religiosos (NMR), puesto que
muchos de los emigrantes japoneses ya formaban parte de la sG, que
describiré mds abajo.

Problemdtica y metodologia

En cierto modo, el estudio del budismo en México es casi nulo, adn
no existe informacién sistemdtica sobre su presencia en tierras mexi-
canas, por lo que una exploracién primaria es necesaria. A mi pare-
cer —sin el objetivo de evaluacién tedrica— el modelo de estudio de
conversion religiosa de Manuel Marzal (2000) es primordial para
iniciar la pesquisa en sujetos y fenémenos relativamente nuevos en
el contexto yucateco. El interés central es conocer ;por qué se con-
virtieron al budismo de la Soka Gakkai los miembros yucatecos?; en
otras palabras, me interesa comprender sus razones de conversion,
mds que el proceso como tal.

Para Marzal, es fundamental distinguir entre ezapasy niveles de
conciencia de la conversién para encontrar sus razones. Respecto a
las etapas, el autor se refiere a las razones de contacto, como el pro-
selitismo y la bisqueda; el primero varfa en su intensidad, método y
discurso (como el testimonio). En los niveles de conciencia de la
conversion se encuentran las razones explicitas del converso y las
implicitas del analista (2000, 103-104). Entre las primeras se hallan:
1) el encuentro personal con Dios; 2) la experiencia de sanidad; 3) la
experiencia de cambio ético; y 4) el descubrimiento de la Biblia. En
las implicitas: 1) las caracteristicas de tipo sectario como volunta-
riedad, ingreso via méritos, acceso al Dios legitimado, fuerte sentido
de identidad, estatus de elite y la confianza de los lideres; 2) la soli-
daridad mecdnica; 3) el ambiente comunitario; y 4) la ficil teologia
(Marzal 2000, 105-109).

Manuel pretende un andlisis general y global sobre las conversio-
nes a los cristianismos evangélicos en Latinoamérica, por lo cual re-
sultarfa extensivo y reflexivo este modelo al cuestionarnos que en un

Relaciones Estudios de Historia y Sociedad 148 bis, otofio 2016, pp. 205-241, 1ssn 0185-3929 207



EZER R. MAY MAY

grupo budista, el converso no podria encontrarse con Dios al tratar-
se de una tradicién religiosa no teista. Ademds, en ausencia del Espi-
ritu Santo, ;la sanidad podria efectuarse?, si si ;cémo serfa esta
sanacion? Asi mismo, el cambio ético es primordial en el cristianis-
mo como dogma moral, en contraste con las religiones orientales
que carecen de un dogma fijo, en la que no se encuentra una divini-
dad vigilante. Como bien se sabe, el budismo a diferencia del cristia-
nismo, judaismo e islamismo no es una religion de libro, en el que
la Biblia o el Cordn llegan a ser un elemento nuclear en la identidad
del converso. No obstante, no quiere decir que en el caso del budis-
mo no existan razones explicitas e implicitas de conversion.

Puede parecer inadecuado intentar abordar el estudio en perso-
nas budistas con un modelo pensado y derivado de pesquisas con
grupos evanggélicos, pero la forma cdmo se pretende plantear el pro-
blema es por medio de la aplicacién de soluciones conocidas a una
situacién nueva para examinarla, ya que estas teorfas 0 modelos co-
nocidos ayudan a delimitar el conjunto de problemas que pueden
formularse en primera instancia (Bunge 2002, 147-148, 164).

Por un lado, el planteamiento que se expone no nace del vacio,
sino que su punto de partida es un humus de un cuerpo de conoci-
miento preexistente basado en datos, generalizaciones empiricas y
tedricas, como las multiples producciones socioantropolégicas sobre
la conversién a grupos cristianos no catélicos, en los que sobresalen
los neopentecostales. Por otro, dichas investigaciones prolijas han
realizado lecturas de los problemas latinoamericanos desde marcos
europeos hasta lograr el bosquejo de modelos que se adapten més a
las especificidades de América Latina (Fortuny 1999) —como el pro-
puesto por Marzal—; si bien, en dichas investigaciones se procuraba
cuidar la similitud con el objeto de estudio, a pesar de las diferencias
geogrificas y culturales, no debe ser desdenable el cuidado de la
igualdad geogréfico-cultural, con la disonancia del grupo de estudio.
Por tanto, me parece importante comenzar la investigacion de los
budistas en Yucatdn, desde un modelo de estudio latinoamericano

3 Se consideran religiones del libro a aquellos que le otorgan una importancia capital

y simbdlica fuerte a un libro sagrado que contiene la revelacién divina directa y el men-
saje fundamental.
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en una forma reflexiva. La intencién de este articulo no es realizar un
andlisis global o general de la conversién al budismo, sino simple-
mente efectuar un acercamiento considerando las particularidades
individuales y locales de los conversos budistas de Yucatdn.

La metodologia y las técnicas empleadas fueron las cualitativas.
El periodo de trabajo de campo se realizé durante diciembre de
2010-octubre de 2011 y periédicamente en primavera y verano de
2012. Igualmente, se efectuaron entrevistas cualitativas no estructu-
radas e historias de vida temdticas a lideres y miembros-conversos.*
Una parte importante durante el trabajo de campo fueron las pldti-
cas espontdneas e “informales” que sostuve con miembros de la sG
local, las cuales ayudaron mucho para entender mejor lo que encon-
traba registrado en las entrevistas y observaciones.

Para comenzar, ofrezco un bosquejo de las caracteristicas tedricas
de la conversi6n religiosa para enmarcar nuestra exposicién. Poste-
riormente, me dirijo a presentar una sintesis del desarrollo histérico
del NMR japonés, en su pais natal, México y Yucatdn. Luego, presen-
to las razones de conversion; es decir, la de contacto, las explicitas de
los conversos y las implicitas del que suscribe. Y por tltimo, algunas
consideraciones.

ALGUNOS ELEMENTOS TEORICOS SOBRE LA CONVERSION
RELIGIOSA

El término conversion religiosa tiene un origen conceptual cristiano
(Ia conversién de Saulo), por lo que su uso en el estudio de diferen-
tes tradiciones religiosas se ha visto con sospecha o escepticismo,
principalmente en México. No obstante, existen estudios sobre reli-
giones distintas al cristianismo, en la que dicho concepto ha dado
resultado.

# La seleccién de los entrevistados fue el resultado del trabajo de campo, en la que la
observacién permitié penetrar un poco en el perfil del miembro. En este sentido, decidi
qué sujeto serfa el mds apropiado para la realizacién de la Historia de Vida o entrevista
semiestructurada.

> Especialmente en el estudio sobre las conversiones al islam, este concepto se ha
mostrado menos problemdtico; podria afirmar que se debe a la cercanta religiosa con el
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De entrada, la conversidn religiosa es ante todo un cambio, sea
desde la perspectiva que se aborde, la pasiva o activa (Richardson
1985). Pero, ;cambio a qué o para qué? Segin James, el individuo
pasa de ser infeliz, miserable y equivocado a un ser feliz, superior y
justo (2008, 145). Los sentimientos positivos en el ser del converso
pueden resultar engafosos, actualmente practicar yoga o alguna es-
pecie de arte marcial provoca en el sujeto, bienestar, felicidad y supe-
rioridad, por lo cual es necesario considerar el esquema de atribucién
central en la interpretacién de los hechos que suceden a su alrededor,
en las que éstos son explicables con base en lo aprendido en el grupo
religioso (Snow y Machalek 1984, 173-174). Este tipo de cambio
se puede entender como el resultado de la resocializacién, en la que se
adopta un cédigo, paradigma y cosmovisién religioso que define las
acciones y discurso de los conversos (Berger y Luckmann 2008;
Herndndez 2000, 71).

En la conversién, todo cambio estd en relacién con un cierto
nivel de conciencia. Particularmente, cuando se trata de grupos que
forman parte de las “alternativas religiosas” de su respectivo campo,
éstas suelen ser “encontradas” por los individuos en bisqueda de un
sistema de pensamiento nuevo o diferente. El deseo de ser en relacion
con lo que se es realmente es esencial en la conversién, no sélo por-
que el desear ser sea parte de la socializacién religiosa, sino que el in-
dividuo selecciona y “encaja” en determinado grupo que le ofrezca
ser lo que busca ser.

La conversién implica la adquisicién de la cosmovisién del nue-
vo grupo, la cual le ensefia cémo mirarse y mirar a otros (Cantén
Delgado 1998, 132). Los cambios sobre si mismos varian, en oca-
siones el individuo puede abrazar el papel de objeto manipulable
por Dios, es decir, sus propios actos y los externos no dependen de
él por ser un pecador miserable, sino Ginicamente provenientes de
Dios. Algunos se ven como verdaderos elegidos de Dios, lo cual los
motiva a realizar proselitismos intensos, como sucede con los Testi-
gos de Jehova. En otros casos, los conversos ejercen el papel de

cristianismo, ya que ambas son religiones monoteistas. Algunos trabajos en relacién con
el islam son: Kése y Loewenthal (2000) y, en el caso mexicano, Cafias Cuevas (2011).
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“agentes” primordiales para la transformacién de su mundo trans-
cendente (Straus 1976), como los miembros de la sG.

Carlos Garma afirma que la conversién debe entenderse como
una subdivisién mds de lo que él llama movilidad religiosa (Garma
1999). En otras palabras, entiende por conversién al cambio drdsti-
co hacia la nueva fe; en contraste con la movilidad, como una forma
diversa de cambio de adscripcién religiosa (Garma 1999, 131). El
autor se preocupa por incluir en un término, las plurales formas
de adhesiones religiosas producto de las desregulaciones religiosas de
Europa y Norteamérica. Con esta propuesta, Garma realiza dos pa-
sos adelante en la teorizacién, pero retrocede uno, al cometer el
error de hacer dicha distincién y encasillar a la naturaleza de la con-
version en la experiencia religiosa paulina. Esta perspectiva comete
el pecado de “cristianocentrismo”, debido a que entiende que la mo-
vilidad religiosa en “formato” de conversién sélo puede entenderse
en el dmbito evangélico o pentecostal; mientras que en dmbitos di-
ferentes s6lo el concepto de movilidad serfa el apropiado. No obs-
tante, la proposiciéon de Garma (1999) nos ayuda a observar a los
sujetos desde un marketing religioso, en la que una de las principales
transformaciones de la vivencia religiosa al momento de pasar a ser
creyente es la ausencia de un cambio dréstico.

Ahora bien, el objetivo es exponer las razones de la conversion
entre los miembros de la sG, para eso se deben tener en cuenta los
factores, motivos y causas de la conversién religiosa.

Los factores principales que propician la conversién se pueden
dividir en exdgenos y endégenos. Los primeros siempre hacen refe-
rencia a los cambios sociales en el nivel macro, como la moderniza-
cién urbana, industrializacién, crisis econémicas y movilidad
migratoria (Rivera ez /. 2005; Herndndez y Rivera 2009). Estos
factores exdgenos se pueden entender como un contexto histérico
determinado que atafe a la nacidn, regién y localidad (Molinari
2000, 200).° Es decir, que las condiciones de la sociedad en su com-
plejidad son las que explican las conversiones.

¢ Es importante hacer notar que tanto el trabajo de Claudia Molinari fue hecho en
poblaciones indigenas, entre los zoques y rardmuri.
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El enfoque de andlisis micro (endégeno) muestra que las explica-
ciones de tipo macro son incompletas o al menos no las principales.
Desde esta perspectiva, Gilberto Giménez (1993) demuestra que
intervienen los problemas en el individuo como los econémicos,
familiares, de salud-enfermedad, de inconformidad social, etcétera;
la presencia de otra persona que lleva el mensaje de “salvacién”, y,
por ultimo la decisién de adherirse se debe a diversas causas como
curaciones milagrosas, grato recibimiento por parte de la congrega-
cién, asombro por un cambio de algtin conocido e identificacién
con el discurso religioso.

Un aspecto importante respecto a las razones de conversién es
conocer los tipos de motivos que impulsaron al converso. Lofland y
Skonovd (1981) consideran necesario describir analiticamente la
experiencia subjetiva de éstos; por tanto, propusieron la nocién de
“motifs of conversion”™, los cuales son los aspectos mds memorables
que orientan al sujeto a realizar una transformacién personal, deter-
minados por el grado de presién social, duracién, nivel de afectivi-
dad y la secuencia entre la creencia y la participacién. Los autores
proponen seis motivos: 1) el intelectual, refiere a la basqueda de
informacién relativa a la doctrina religiosa que le interesa, como la
lectura de libros, la asistencia a conferencias y la exploracién por
internet. La internalizacién de las creencias comienza por ser algo
personal, para luego reforzarla con la participacién en un grupo afin;
2) la mistica es similar a la experiencia paulina ya que es inefable.
Para este caso, la presién social es poca o nula (Lofland y Skonovd
1981, 374-378); 3) el experimental define la postura pragmatica del
converso; en este caso, éste opta por cuestionar a los creyentes y
practicantes: “muéstrame la eficacia, el sentido y significado” de los
respectivos credos. En consecuencia, la interaccién es intensa y pro-
longada. Snow y Phillips demuestran que la interaccién intensiva es
clave en los conversos budistas de la Nichiren Shoshu, en la que el
didlogo consiste en las oportunidades y ajustes para la mejora de las
situaciones particulares de cada converso (1980, 444); 4) el afectivo
da cuenta de la importancia de las relaciones personales que el con-

7 La traduccién literal al espafol es “motivos de conversién”.
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verso tuvo y tiene con algin o algunos creyentes pertenecientes al
grupo religioso, tales como amistad o parentesco. La decisién de
convertirse es sentimental y de confianza, como soporte de la ve-
racidad de la nueva creencia (Lofland y Skonovd, 1981, 379-380);
5) el revivalist alude al contexto de la conversién, el mejor ejemplo
son las campanas masivas de Billy Graham; 6) el coercitivo es cono-
cido con la etiqueta de “lavado de cerebro”; el aislamiento de los la-
zos familiares, la modificacién impuesta de una forma de vida son
elementos que lo definen (Lofland y Skonovd 1981, 380-382).%

En los grupos religiosos contempordneos, como he mencionado,
la experiencia de transformacién religiosa no es stibita, sino paulati-
na. Este hecho complica la observacién al investigador para definir
el momento cuando el sujeto ha internalizado la nueva fe. La ten-
dencia teoldgica y cristiana asocia la conversién con la deidad, éste
participa, influye e interviene en el hecho de la conversién (Snow y
Machalek 1984, 169). En los grupos evanggélicos y carismdticos, la
posesién del Espiritu Santo (especialmente la glossolalia), el ponerse
de rodillas, el llanto incontenible y el “bautizo por fuego” son indi-
cadores de la conversién en el sujeto. En el caso del budismo, los
elementos son menos visibles. Aunque, en los budismos mondsticos
son mas observables, como el cambio de vestimenta, al ataviar la
tinica color azafrdn y el corte rapado del cabello que define el inicio
de una nueva vida; pero en los budismos laicos, son casi impercepti-
bles. Si bien, se ha acordado que la conversién es un proceso y no un
s6lo acto, consideramos que en el transcurso de la conversién al
budismo existen elementos particulares en las Gltimas fases proce-
suales; sobre todo, para los movimientos liderados por figuras caris-
miticas, como la sG, en la que la aceptacién de las ensefianzas del
lider como verdaderas, legitimas y tnicas es central para considerar
al sujeto como converso.

8 Estos motivos no se presentan en la realidad de manera separada; sino que en la
observacién podriamos incluso integrarlos como parte de las fases del proceso de conver-
sién. De igual forma, en la experiencia del converso suelen concretizarse paralelamente;
por lo cual, no los menciono para categorizar los datos en esta exposicién, pero si para
aclarar las razones de contacto y enriquecer la reflexién sobre los niveles de conciencia del
individuo.
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SINTESIS HISTORICA DE LA SOKA (GAKKAI

La Soka Gakkai’ aparece en 1930 en Japén, pero sus ensefianzas se
remontan al siglo x11 con el monje Nichiren Daishonin, quien pro-
nuncié, el 28 de abril de 1253, la tinica fé6rmula sagrada para alcan-
zar la budeidad: Nam Myoho Rengue Kyo'® (Tamaru 2000, 23). Con
base en estas ensefianzas, Nichiren y posteriormente la sG se embar-
carfan en la expansion de la “Gnica” via de iluminacidn; es decir, la
recitacién del mantra conocido como daimoku."

Aunque parezca extrafo, desde los inicios de la diseminacién de
la sG, después de la Segunda Guerra Mundial, ha tenido el perfil
conversionista.'? Esta caracteristica pudo notarse cuando Josei Toda
sustituy$ a Makiguchi en 1946, ya que logré convertir a 750,000
familias japonesas por sus intensas campanas proselitistas (Ham-
mond 2000); su muerte obligd a cambiar el mando a favor del ac-
tual presidente Daisaku Ikeda en 1960. El impulsé en gran manera
la internacionalizacién del budismo de Nichiren, y consolidé la
Soka Gakkai Internacional (sGr).

En este sentido, Makiguchi y Toda reformularon las ensefianzas
de Nichiren. La recitacién del daimoku, ideada por Daishonin para
la consecucién de la budeidad, ahora se realiza para la mejora coti-
diana; al menos, asi lo hizo Toda al crear su Filosofia de Vida, al
igual que el tercer presidente Daisaku Ikeda con su término: Revo-
lucién Humana. El kaidan fue reformulado como la doctrina del
Kosen Rufu, en el que antes se pensaba como la expansién del bu-

? La diversificacién del budismo en un fendmeno temprano ocasion la aparicién de
tres de las principales escuelas, Mahayana (gran vehiculo), Theravada (vehiculo de ancia-
nos) y Vajrayana (vehiculo del diamante). La sG forma parte de la escuela Mahayana, ésta
es una de las escuelas con mayor espiritu misionero, la referencia del Gran Vehiculo dice
por si solo que para llegar a la iluminacién el vehiculo es amplio y hay lugar para todos.
Para més informaci6n sobre este aspecto, véase Richard E Gombrich, “Cémo comenz6
el Mahayana” (1995), 24-41.

10 Significa dedicacién (nam) ala Ley tltima y verdadera del universo (m2y0ho rengue kyo).

! Daimoku refiere a la repeticién de Nam Myoho Rengue Kyo

12 Digo extrafio porque cuando se habla de budismo se piensa en una religién no
“evangelizadora’; esta perspectiva es esencialista, puesto que después de la muerte del
buda histérico, el budismo se dispersé en Asia con un espiritu misionero. Claramente,
no optaba por estrategias similares al protestantismo y paraprotestantismo.

214 Relaciones Estudios de Historia y Sociedad 148 bis, otofio 2016, pp. 205-241, 1ssn 0185-3929



{POR QUE ME CONVERTI? (POR QUE SE CONVIRTIERON?

dismo de Nichiren; actualmente no sélo es el budismo, sino tam-
bién la paz, la cultura y educacidn, éstos son valores universales en el
mundo occidental. Por tanto, damos cuenta que la sG ha reformula-
do la ensefnanza tradicional del budismo de Nichiren para poder
expandirse internacionalmente. Esto indica su adecuacién al con-
cepto de NMR."?

A finales del siglo x1x, miembros de la sG de México se mante-
nfan discretos en su fe; la oleada de conversas japonesas migrantes
fortaleci6 la presencia de las nuevas generaciones japonesas budistas.
En el ano de 1965, llega el presidente Ikeda para formalizar y reco-
nocer la Soka Gakkai México (sGmex), quien dejé al Sr. Iwadare
como lider. En 1968, 500 familias se adhirieron, de las cuales 90 %
eran mexicanos. A principio de los setenta, la organizacién se expan-
di6 alos otros estados del pais porque algunos miembros del Distri-
to Federal migraron por razones laborales, y generaron proselitistas
nativos (Okubo 1991, 194-195; Inoue 2003, 95-105).

La sG de Mérida tuvo sus inicios, en 1973, de una manera mas
difusa que informal,' con la llegada de Alberto Chablé a Mérida,
quien nacié en la Ciudad de México de padres yucatecos, donde
conocid a la sgMmex. Las pldticas en casa caracterizan el inicio de la sG
en Yucatdn; las primeras personas que se involucraron en las pldticas
tenfan un nivel educativo superior, por lo que platicar de cuestiones
filoséficas no les fue dificil.

El 6 de febrero de 1977 se le otorga a Mérida el nivel organiza-
cional de zona;" sin embargo, atin no era parte de la scmex. A prin-
cipios de 1997 se adquirié lo que es el actual Kaikan,'® donde se

13 Una fase histérica relevante fue la ruptura con el clero monacal de la Nichiren
Shoshu en 1991, la cual se puede asemejar con los motivos de la reforma luterana. Las
cuestiones de autoridad, finanzas e interpretacién fueron las causas de dicha disolucién
(Hurst 2000). A partir de este acontecimiento, la sG ha conformado una identidad laica.

4 En otro articulo expongo a detalle el desarrollo histérico de la Soka Gakkai en
Yucatdn, donde describo su proceso de institucionalizacién, asf como su organizacion
actual, dando cuenta de las tensiones internas surgidas a partir de dicho proceso (May
May 2015).

15 La zona se encuentra en el tltimo peldafio de la organizacién de la sg, la cual
comprende en promedio 20 miembros.

16 E] Kaikan, significa literalmente santuario, también se le llama Centro Cultural.
Este edificio se encuentra en la Calle 64 # 432-A entre 49 y 53 del Centro.
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realizan las actividades principales. Hasta el ano de 2011, la canti-
dad de 80 miembros activos se ha mantenido, en su mayoria de la
clase media y media alta.

LAS RAZONES DE CONTACTO

Marzal (2000) expone dos razones de contacto, el proselitismo y la
busqueda. El trabajo de campo revela que el proselitismo de la sG de
Meérida es bajo, dado que su actual crecimiento se debe en su mayo-
ria a la herencia familiar. Dirfa que la falta de proselitismo, es por el
énfasis individualista respecto a la aceptacién o rechazo de adoptar
una vida budista; ademds, se tiene una idea similar a la predestina-
cién calvinista, si se pertenece a la sG es porque en vidas pasadas
hubo contacto con ella; o sea, estar o no estar en la sG no depende
mucho del proselitismo, sino del karma. Si bien, el karma en senti-
do original se entiende como una serie de acciones del presente que
determina el futuro de una existencia inmanente, el converso lo re-
significa dotdndole un sentido de trascendencia, que combina con
la individualidad en la responsabilidad del sujeto.!” Por tanto, en-
contramos la herencia de una visién cristiana.

Por otra parte, no podria decir que una razén del bajo proselitis-
mo sea por falta de un “apostolado” —por usar un término cristia-
no—, pues, en las ensefianzas budistas se recalca la necesidad de llevar
el mensaje de iluminacién, ya que promete recompensas ulteriores e
inmediatas en el budista. Esto confirma que la labor proselitista estd
permeada también por la subjetividad del converso, vinculada con
la resignificacion del conocimiento doctrinal, tal como senalé arriba
(Fortuny 2003, 251).

En general, las razones de contacto de la mayoria de los conver-
sos son de indole afectiva;'® es decir, impulsados por familiares o por

7 Inoue (2006), encuentra que la cultura religiosa catélica se expresa en los usos
lingiiisticos de los conceptos budistas por parte de los conversos mexicanos; desde mi
punto de vista, se resume en la dialéctica de la concepcién de la divinidad inmanente y
trascendente.

'8 Esto lo entiendo en términos de Weber como la accién social afectiva que estd
basada en una orientacién emocional hacia una persona o grupo de personas.
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una amistad precedente entre el proselitista y el converso; esta tlti-
ma es la razén en casos excepcionales. A pesar de ello, los conversos
tuvieron que mantener un didlogo con sus proselitistas afectivos,
para acercarse finalmente a la sG por iniciativa propia. Los indivi-
duos entrevistados, siempre estuvieron en buisqueda de soluciones y
respuestas a sus insatisfacciones.

después de mi separacién, yo tenfa esa circunstancia de mi espiritu de
busqueda. Yo fui con los mormones no me gusté, mi hermano es mor-
mon, pero yo vefa si él vive ese tipo de circunstancia de vida, entonces no
servia. Porque si yo voy a cambiar algo es para que yo mejore. Me fui con
los Testigos de Jehovd; o sea, estuve yendo a 3 o 4 sesiones, de repente a la
cuarta sesion la persona donde iba a su casa, se fue con la hermana de otra
persona. Dije, ;qué es esto? Es lo mismo o peor. Hasta que se manifest6
exactamente [conocer a la sG], scudnto tiempo perdi? Te arrepientes, por-
que dices, jcudnto hubiera aprovechado, cudnto mds hubiera aprendido!

(03-03-2011).”

En términos de Hervieu-Leger (2004), la entrevistada pasé de
peregrina a convertida; pues estuvo socializando con religiones y
creencias distintas para luego terminar en la s. Igualmente, encon-
trar que el motivo de conversidn es intelectual y experimental nos
habla de un espiritu de basqueda (Lofland y Skonovd 1981), como

el testimonio de un joven.

Empecé a revisar los libros y me topo con un libro que se llama “Budismo
verdadero”, que se edit6 en el 79 por miembros de la Soka Gakkai. Enton-
ces comienzo a leerlo y aparece otra vez la ley “Nam Myoho Renge Kio”
[...] empiezo a investigar a la Soka Gakkai en el internet y sale mala infor-
macién sobre la organizacién. En una revista en linea parece que la Soka
Gakkai es una organizacién patrocinada por los Yakuza, era la mafia japo-
nesa, secta del dragén negro (18-04-2011).

' Mujer de 60 afios, divorciada con estudios medio superiores, nacida en la Ciudad
de México de padres yucatecos.
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En suma, la razén de contacto no es tanto por el proselitismo;
sino por la busqueda religiosa evidenciada en las historias de vida. En
la sG local, la ausencia de labor proselitista también se demuestra por
las redes de parentesco entre los miembros.** Ademds de encontrar
elementos que nos dirigen a la interpretacién del espiritu de bisque-
da en los sujetos. Esto no debe confundirse afirmando que el budis-
mo no es proselitista en esencia, sino que esta caracteristica forma
parte de las transformaciones derivadas de su occidentalizacién.

LAS RAZONES EXPLICITAS DE LOS CONVERSOS
La ley Nam Myoho Rengue Kyo

Para los miembros de la sG esta frase es la férmula de la Ley de la
vida y budeidad, al igual que el medio para conseguir el fin religioso:
la Revolucién Humana. En cierta manera, seria el sustituto de la
idea de Dios en el cristianismo.

Este factor es experimentado por los conversos de maneras muy
distintas. Sin embargo, es una de las razones por las cuales abrazan el
budismo. Una experiencia significativa, es la que me conté un sefior
de 70 afios, cuando éste se encontré un Gohonzon confundiéndolo
con un retrato o adorno:

Llegué y dije, que bonito cuadro [...] De repente, yo oia que estaban en
coro con Nam Myoho Rengue Kyo, Nam Myoho Rengue Kyo, Nam
Myoho Rengue Kyo, Nam Myo [...] y llegé un momento que después de
cinco minutos de estar oyendo eso; yo, ya me di cuenta que estaba hincado
y también [...] [Alusién a la repeticién de la frase] Nam Myoho Rengue
Kyo; yo ya estaba cantando; pero sin saber por qué, me sentia bien, hace
mucho que no me habfa sentido tan bien (23-12-2011).

También encontré la experiencia de una joven, que al momento
de invocar por primera vez el mantra, ella dice que su cerebro dijo:
“aqui estds, esto es lo que t estabas buscando”. La joven prosigue:

2 En otro trabajo explico en términos organizacionales porque la membresia de la
Soka Gakkai de Yucatdn llegé a conformarse por redes parentales (May May 2015).
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“fue lo que sent, todo lo que habia estado buscando en ese tiempo y
en esos anos se redujo a ese instante en que invoqué Nam Myoho
Rengue Kyo”. Otro caso fue el siguiente, cuando el muchacho narra
lo que sintié al invocar el mantra: “Y yo ‘bla bla bla bla’ [hace alusién
ala invocacién] como que mi cabeza algo raro pasa, y sigo ‘bla bla bla
bla’ ya senti cosas, es obvio ya se activaron tus hemisferios y por eso
sientes como una reaccién’.

En este sentido, el sonido del daimoku fue como el primer paso
para probar la eficacia y estar dispuestos a profundizar la fe. Como
Arnau dice en relacion con los mantras budistas: “los sonidos carecen
por si mismos de significado; s6lo el contexto puede otorgdrselo” (Arnau
2007, 111). En verdad, escuchar la invocacién en conjunto y con inten-
sidad es asombroso, a pesar de no saber inmediatamente qué se dice.

Experiencia de sanidad paulatina o motivos de salud

Esta razén es importante porque el converso se libera de una situa-
cién que tal vez lo hubiera llevado hasta la muerte o a una incapaci-
dad que lo limitara. El caso de la conversa Teresa es representativo,
ella estuvo en el hospital con complicaciones, promesas fallidas de
mejoria y de operaciones peligrosas. Su inconformidad con su situa-
cién endeble fue lo que en su momento la llevé a recurrir al dai-
moku. Teresa dijo que esta sanidad no hubiera pasado de no haberlo
realizado; después de esto pidié su Gohonzon.*!

Marcos de 44 anos nos relata sintéticamente su proceso de cura-
cién, que lo considera como la prueba real de la legitimidad de la
practica budista de Nichiren:

A mi se me iban a desprender las retinas irremediablemente, en aquel en-
tonces no habia el equipo de rayo ldser y no habia los tratamientos que hay
actualmente con la oftalmologfa [...] y pues eran viajes al Distrito Federal
para que me hicieran el tratamiento con ldser, y me soldaban las retinas,

pero al poco tiempo se volvian a abrir. Desde ese momento determiné

2! La peticion del Gohonzon es un acto publico de confesién de fe y del compromiso
de practicar cotidianamente el ritual.
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aceptar la practica budista un febrero de 1986. Entonces, empecé a practi-
car muy fuertemente y si efectivamente pude conservar mi salud. A partir
de que comienzo a practicar, me dice [el doctor] nos vemos en 15 dfas; y asi
estuve como un par de meses y ahora nos veremos cada mes y luego, nos
vemos en 6 meses. Todo eso estd registrado en mi carnet, esa es mi prueba
real de mi practica (04-05-2011).

Una de las lideres locales cuenta que empezé a practicar porque
veia que la enfermedad crénica de su hijo estaba desapareciendo, a
partir de que el nifno empez6 a hacer daimoku por imitacién a su
abuela y vecinos.”

En todos estos casos se puede ver que la sanacién no fue de ma-
nera sobrenatural y abrupta; sino paulatina, conforme a la invoca-
cién del mantra. Metraux (2000) reporta que en Malasya, Singapur
y Hong Kong, de 305 personas, 92 respondieron que su motivo de
integracion ala sG fue por enfermedad, ésta fue la segunda cantidad
mayor después de la integracién por la influencia familiar (96 perso-
nas). Aunque, como asegura Metraux, estos problemas de enferme-
dad estuvieron acompanados de problemas financieros (Metraux
2000, 409-410). La correspondencia de los motivos por enfermedad
y la influencia familiar es notoria con lo encontrado en conversos
yucatecos, al considerar el bajo proselitismo ya dicho y la conversién
por motivos de salud.

Los atributos de los miembros

En la sG todos los miembros tienen su labor como proselitistas —
aunque no la realicen con intensidad—, por lo cual todos tienen la
obligacién de mostrar lo bueno en su actitud y apariencia siendo
sonrientes, amables y atentos. Marisa® expresa lo siguiente:

2 El pequefio testimonio de esta mujer lider de la organizacién formé parte de la
entrevista realizada en su casa con el objetivo de conocer a la organizacién y funcién de
su cargo (13-05-2011). Esta experiencia hay que entenderla como motivo family illness
(enfermedad familiar); otros motivos fueron personal illness y relative cured of illness (Me-
traux 2000, 410).

» Mujer soltera de 61 anos, nacida en Mérida, Yucatdn.
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Para mf [pausa] desconocia pricticamente el budismo. Pero lo que hizo
acercarme fue la actitud de la gente que ahi estaba [...] me senti a gusto
con la sefioras porque hablaban de c6mo han cambiado su vida, de cémo
se sienten. Ah{ hablaban de cémo han cambiado muchas situaciones en su

vida, pues creo que eso me dio gusto (04-03-2011).

Marcos cuenta que cuando asisti6 a las primeras reuniones, lo
rimero que le gustd fue la sinceridad de los lideres v de los miem-
q g y
bros que se acercaban a hablar con él, lo cuenta asi:

e gusté mucho ver las caras de las gentes cuando yo comencé a asistir, la
Me gust h | de las gent doy tir, |
jovialidad de los lideres. Pues, ahi estaban los jévenes, los sokajanes, ayu-

ando a la gente, pendientes del sonido, me gustd. Ese fue el primer im-
dando a la gente, pendientes del sonid gustd. Ese fue el
pacto, ese aspecto de la organizacién: la alegria (04-05-2011).

Algo parecido percibié un hombre de 61 afos al asistir a la acti-
vidad Kofu Gongyo,* que dice: “me asombré ver caras sonrientes,
esa fue mi primera impresién”. En este momento, es pertinente
mencionar la socializacién de la sG por medio del modelo de roles.”
El carisma como base de legitimidad en la organizacién japonesa es
parte importante para entender la existencia de atributos en los
miembros y lideres en la percepcién de los conversos. En este senti-
do, la construccién del relato de conversién estd intimamente ligada
al tipo de socializacién religiosa. Implicitamente, el contenido del
relato estd regulado por normas de la ideologia del grupo religioso
(Beckford 1978; Greil y Rudy 1984).

Wilson y Dobbeleare (1994) dicen que en la sG britdnica “mds
de la tercera parte de la muestra respondié que los atributos de los
miembros fue lo que les impresiond” (1994, 53) (énfasis mio).* En la

24 El Kofu Gongyo es conocido también como Encuentro con el Maestro, que se
realiza cada primer domingo del mes, en el que se reproduce un video del lider Daisaku
Ikeda pronunciando un discurso.

» El modelo de roles como socializacién refiere a la comunicacion de caracteristicas
especiales que poseen los dirigentes 0 miembros del cuadro administrativo de la organi-
zacidn, como una especie de tipo ideal de budista Soka Gakkai (May May 2012, 83-84).

26 “More than one-third of our respondents said that what had attracted them was the
quality of the membership” (Wilson y Dobbeleare 1994, 53). El nimero de muestra es 619.
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sG de Estados Unidos, 52 % asegura que la atraccién primaria fue
por los sentimientos positivos hacia la gente que conocié en la orga-
nizacién (Hammond y Machacek 1999, 163). Inoue también lo
encontré en México, 40 % de los miembros con “2 afios o0 menos”
tienen una opinién positiva y 36 % de “3 afios y mds”; aunque dis-
minuye el porcentaje de opinién positiva en los miembros confor-
me pasan mds afos en la organizacién, ésta sigue siendo mayorfa en
comparacién con las repuestas de opinién neutral y negativa (2003,
293). Esto quiere decir que en los motivos iniciales se encuentran
los atributos positivos de los miembros.

Beneficios conspicuos

Esta raz6n es muy importante ya que distingue mucho el cambio de
religién en cuanto a las “ofertas” dirigidas a los feligreses. Los miem-
bros de la sG denominan como “beneficios conspicuos” a los bene-
ficios materiales, inmediatos, pricticos, concretos e instrumentales.
Alfonso de 61 afios, me respondi6 lo siguiente, cuando le pregunté
respecto a algunas consecuencias de la practica budista:

Primero, mi casa, la facultad de tener una casa propia, para mi ha sido di-
ficil, es algo que siempre anhelé, si no fuera por una persona que vivié al
lado de nosotros ahi en Chuburnj, el sefior era gerente del banco; cosas
muy sencillas que tienen un gran sentido. Hemos recibido mucho, todo lo
que aqui ves son beneficios [refiriéndose a su casa], por ejemplo, jamds
pensé en tener un vehiculo. Pensé que tener vehiculos era sélo para los més
ricos. Y creo que la prictica nos ha ayudado para administrarlo sabiamen-

te (14-06-2011).

Wilson y Dobbelaere (1994) informan que 52 % de los miem-
bros de Gran Bretafia hace daimoku por un empleo o para encon-
trar un mejor empleo. Claro, esta peticién tiene su razén de ser,
como un requerimiento instrumental para la obtencién de bienes
materiales. De los miembros, 45 % pide por necesidades materiales
inmediatas como ayuda para un apartamento o casa, un carro o
simplemente por dinero (1994, 185). Un sdbado de noviembre de
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2010, en una reunién de jévenes, una mujer dijo que acercarse al
budismo la ha ayudado a tener éxito econémico y laboral; dijo que
nunca tenfa dinero para pagar los autobuses para asistir a la escuela,
y tampoco para comida. Ahora tiene un carro para trasladarse en la
ciudad; ella considera que esto fue posible al “acercarse al corazén de
su maestro lkeda”.

En la sG de Estados Unidos, 88 % realiza daimoku por bienestar
financiero, recompensas materiales, como casas, carros y éxito en la
carrera (Hammond y Machacek 1999, 69).% Asi también Inoue
(2003) encontrd que en la fase de “Segunda Interaccién” los bene-
ficios y metas materiales ocupaban el segundo lugar como motivo
principal de la practica (Inoue 2003, 237).

En la sG de Mérida tienen motivaciones similares para invocar,
siempre comentan que invocan e invocardn para metas inmediatas
como dinero y empleos. Dobbeleare (1998) recalca lo siguiente:
“the conspicuous benefits sought, to get out of difficult situations and
to solve concrete daily problems” (1998, 43) (énfasis mio).

Es interesante que la organizacién no les ofrezca en primera ins-
tancia la budeidad, sino que en el transcurso de su consecucién ob-
tendrdn una economia estable y éxitos laborales. Ya no son premios
ultraterrenos, y como Weber reconoce que “honrosa y larga vida y
rigueza ofrece el budismo como premio a la moralidad del laico, en
completo acuerdo con la doctrina de toda ética religiosa intramun-
dana” (Weber 1987, 418). En este sentido, se presenta una similicud
notoria con la teologfa de la prosperidad, que podria entenderse
como adopcidn de la estrategia discursiva neopentecostal, lo cual
serfa un tanto incorrecto; al saber que desde las bases doctrinales del
budismo de antafio, la mejora material y econémica ya se encontra-
ba. Incluso Bornholdt (2010) s6lo pudo hallar diferencias doctrina-
les, de origen sociocultural y de método. Esto quiere decir, que la
religién occidental (evangélica neopentecostés) y oriental (budis-

%7 En este caso, los autores refieren los datos porcentuales con base en frecuencias.

% Daisuke Inoue (2003) entendid el proceso de conversién en siete fases: 1) “Con-
texto”, 2) “Antecedentes”, 3) “Encuentro”, 4) “Primera interaccién”, 5) “Compromiso”,
6) “Segunda interaccién” y 7) “Consecuencia’ (2003, 16).
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mo) se distinguen principalmente por la trascendencia e inmanen-
cia, respectivamente.

Experiencia de cambios de estados subjetivos

Esta razén de la conversion es importante, ya que es muy caracteris-
tico de la sG; en contraste, con la experiencia de cambio ético®” que
Marzal (2000) encontré entre los grupos cristianos. Por cambios de
estados o disposiciones subjetivos me refiero al incremento de auto-
confianza, coraje, estabilidad, autocontrol, autodeterminacién y a la
capacidad de afrontar los problemas y hacerse cargo de su propia
vida (Wilson y Dobbeleare 1994, 205).

Estas mejoras son las que mds expresan junto con los beneficios
materiales. Una mujer divorciada de 60 afos nos provee de un ejem-
plo: “No me valoraba, no me queria, era una persona amargada con
el rostro endurecido, iracunda, todas esas cosas era; no es que no lo
tenga ahora, porque es nuestra naturaleza, pero he aprendido a con-
trolarla, he aprendido a ver mds alld de las cosas” (03-03-2011).

Teresa, una joven asegura que pudo desarrollar y tomar conciencia
de sus propias habilidades e incluso las puede manejar mejor con la
practica budista; como ella dice: “aprendi a manejar mis emociones
mejor [....] seguridad que te da, de que vas a poder lograr todo lo que
quieras”.

Segtin Wilson y Dobbeleare (1994), 39 % de los miembros dela sc
britdnica dijeron conseguir dichos cambios, aunque es relativamente
menor en comparacion con los demds porcentajes, éste se encuentra
entre los mayores beneficios logrados. En Estados Unidos, 63 % de los
encuestados invoca para obtener beneficios inconspicuos; mientras, la
totalidad de la muestra dijo haber obtenido este tipo de beneficios (Ha-
mmond y Machacek 1999, 69-70). En cuanto a los miembros mexica-
nos, los motivos de la prictica budista van cambiando segtin el tiempo
de su préctica; los motivos de cardcter inconspicuo van en aumento
conforme los conversos tengan mds afos en la practica (Inoue 2003).

¥ La mayor preponderancia de los cambios subjetivos sobre los éticos se explicardn
en las razones implicitas.

224 Relaciones Estudios de Historia y Sociedad 148 bis, otofio 2016, pp. 205-241, 1ssn 0185-3929



{POR QUE ME CONVERTI? (POR QUE SE CONVIRTIERON?

RAZONES 1MPLICITAS

Este apartado responde a la sugerencia durkheimiana; por lo que
intento, no sélo explicar la conversién en los budistas mediante los
juicios de los conversos mismos; sino, por las causas profundas que
escapan a su conciencia.*

Cambio socioecondmico en Mérida: de los pioneros y algunos
conversos

La aparicién de la Soka Gakkai en Mérida, a mediados de los setenta
hasta la mitad de los ochenta, estuvo inmersa en una favorable ecolo-
2y (Stark 1987, 19). A principios de los ochenta, la gente se adherfa
constante y frecuentemente. En ese periodo, Mérida asistia a la ur-
banizacién, al cambio en la estructura econémica y las migraciones.

Como consecuencia de la crisis henequenera, la poblacién rural
migré a la capital que crecié al doble, lo cual conllevé a un incre-
mento en la industria de la mano de obra (Bafios 1990, 420). Como
parte de las secuelas de dichos cambios, la capital del estado fue foco
de atraccién econdmica, los inmigrantes nacionales consideraban a
Meérida como centro regional de consumo® (Ramirez 1993). La
creciente migracién nacional pasé a ser un requerimiento del mer-
cado creciente meridano (Mossbrucker 1995). En 1980, la pobla-
cién del Distrito Federal residente en Yucatdn ocup6 el primer lugar
por mayoria con 11,240, mientras Campeche con 9,812.%

La inmigracién nacional tuvo un papel importante para el cam-
bio de la estructura econémica de Mérida. La poblacién ocupada en
el sector terciario y secundario fue incrementando. Los patrones la-
borales y de consumo habian cambiado en la capital yucateca.

% La cita textual de Durkheim (1987) dice: “Creemos fecunda la idea de que la vida
social debe explicarse no por la concepcién que se hacen los que en ella participan, sino
por las causas profundas que escapan a su conciencia” (citado en Bourdieu, Chambore-
don y Passeron 2002, 30).

3! Durante el decenio 1970-1980 se contaron 55,099 inmigrantes y sélo 14,706
emigrantes (Lopez Tejero 1988; Castilla Ramos 1991).

32 Datos provenientes de los censos realizados en 1970 y 1980 por el INEGI.
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Los pioneros de la sG llegaron del Distrito Federal, en un ir y ve-
nir de la capital mexicana a Mérida, coadyuvado por el desarrollo
aeroportuario de la ciudad como parte de los cambios socioeconé-
micos. Algunos de los pioneros, decidieron vivir en Mérida por la
percepcién positiva sobre las oportunidades laborales y empresaria-
les. En las Historias de Vida realizadas encontré el contexto de la
industrializacién y urbanizacién. En un caso, la labor del padre del
converso era la cordeleria; en la juventud de otro entrevistado, en-
contré que sus opciones laborales se reducian a la industria. Un tercer
converso, contaba que su nifiez era solitaria pues la colonia donde
residia apenas comenzaba a poblarse.

En este sentido, la aparicién y el relativo “boom” fue condiciona-
do por el contexto del cambio socioeconémico de Yucatdn, al consi-
derar el fenémeno migratorio interestatal por razones del desarrollo
nacional vinculado a la integracién de la economia nacional con la
local. En relacién con los fenémenos migratorios —campo-ciudad,
intrarregional e interestatal— en Yucatdn es pertinente recordar que
“tanto un campesino como un citadino pueden compartir los efec-
tos multiples de la urbanizacién e incluso de la migracién” (De la
Torre y Gutiérrez Zaniga 2007, 335). Sin embargo, esta explicaciéon
no debe ser entendida de manera mecanicista, ya que el estanca-
miento actual de la sG local no se debe tanto a factores externos, sino

internos (May May 2015).
Caracteristicas de grupo sectario™

Las caracteristicas del grupo sectario son una buena explicacién de
por qué los miembros se convierten y se mantienen dentro de la
organizacion sG.

El cardcter voluntario de la sG se presenta tal como Wilson
(1970) lo describe; pues, los individuos tienen la capacidad de deci-

3 El término secta se toma de la concepcién de Wilson (1970, 22-35, 218-225). No
obstante, no la considero del todo precisa como puede corroborarse en la literatura especia-
lizada; aunque, en el trabajo de campo comprobé que la Soka Gakkai contiene algunas ca-
racteristicas que en su momento Wilson denominé como sectarias. Pero es necesario
subrayar que el mismo Wilson (1970) dijo que la Soka Gakkai es una secta de excepcion.
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dir si aceptan o no las ensefianzas del grupo, antes y durante la socia-
lizacién. En las historias de vida los sujetos, durante su acercamiento
y socializacién con la sG siempre tuvieron una actitud reflexiva y de
cuestionamiento de las mismas ensefianzas. “Para ser miembro, es
decisién mia, en el momento de decir, si” (10-04-2011). Pero como
dice Wilson, “El creyente debe elegir la secta, aunque se trata, en
realidad, de una eleccién reciproca (la secta admite o rechaza a esa
persona)” (1970, 27).

Los méritos son necesarios para obtener el Gohonzon familiar,
rasgo importante del compromiso en el converso; antes se debe ser
miembro para solicitarla, y para ser miembro es sustancial aprender
la recitaci6n litargica, al menos asistir de manera constante durante
seis meses y estar suscrito a la revista y periédico de la organizacién.*

El estatus de elite es notorio en la doctrina tradicional nichirenis-
ta, al argiiir que poseen la Ginica y verdadera férmula para conseguir la
budeidad. Un tema recurrente en las actividades, como el zadankai,
es la refutacion de las diversas escuelas sectarias budistas de Japén.

Entre los miembros de la sG también existe un grado de concien-
cia. La conciencia de ser diferente a los demds radica en su pertenen-
cia a un grupo de elite. La idea de los Bodhisattvas® de la tierra y su
pertenencia a este linaje mitico,* lo evidencia; puesto que Nichiren
se refirié a si mismo como la reencarnacién del Boddhisattva lider de
la tierra. Ademds de que los Bodhissatvas de la tierra son aquellos
“que viven por la misién del Kosen Rufu como discipulos del Dais-
honin” (Tkeda 2000, 129); o sea, los miembros de la Soka Gakkai.

% En la estructura organizacional de la Soka Gakkai de Yucatdn existen dos comités,
el directivo y el operativo; el primero estd conformado por los lideres de nivel 4rea y
exlideres del mismo nivel, lo cuales toman los acuerdos para aprobar o no la membresfa
o entrega del Gohonzon al sujeto. Para mds detalle sobre la dindmica y estructura organi-
zacional interna, véase May May 2015.

% El término Boddhisattva es propio de la rama Mahayana, en general alude a aque-
llos que estédn a un paso de la consecucién de la budeidad, dado su entrega a la préctica de
la compasién, sabiduria y virtud hacia los préjimos, y de esta manera llevarlos también a
la iluminacién.

% La pertenencia a un linaje mitico o histdrico en el budismo también se puede en-
contrar en la tradicién religiosa del budismo zen por medio del rito de la ordenacién de
monjes (Carini 2009, 133, 135).
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El zadankai como “free space”

El zadankai es una actividad hist6ricamente forjada por la sar, y tam-
bién es la base en la que los miembros crean la conciencia colectiva y
la solidaridad; también el converso se siente y puede ser libre en la
interaccién social, pero al mismo tiempo construye su pertenencia a
la organizacién. Los free spaces son aquellos espacios puiblicos, en los
cuales se pueden encontrar fuertes lazos comunitarios (Evans y Boy-
te 1986/1992). El zadankai cumple con algunas de las funciones de
este tipo de espacio.

Las experiencias mds frecuentes de los miembros estdn en rela-
cién con la vida y con hechos cotidianos.”” En este sentido, la reali-
dad subjetiva es la principal aprehensién que tienen los demds
miembros y es subjetiva, en cuanto las opiniones y expresiones se
basan en la experiencia propia, por lo que la interpretacién propia 'y
la de los demis sobre la personal es permitida.

El vehiculo més importante del mantenimiento de la realidad [subjetiva]
es el didlogo. La vida cotidiana del individuo puede considerarse en rela-
cién con la puesta en marcha de un aparato conversacional que mantiene,

modifica y reconstruye continuamente su realidad subjetiva (Berger y
Luckmann 2008, 189).

La participacién de los adolescentes también tiene lugar en los
zadankai, esto ha coadyuvado para que desde pequefios los nifios
aprendan a ser participativos y desenvolverse en publico. Claramen-
te pude notar que este espacio si puede ser considerado un free space,
pues, Evans y Boyte dicen lo siguiente: “What we call free spaces,
are the environments in which people are able to learn a new self-
respect, a deeper and more assertive group identity, public skills,
and values of cooperations [...] and rich networks of daily live”
(Evansy Boyte, 1986/1992, 17, 20) [cursivas mias].

% Una plética informal con un amigo o amiga, lo sucedido en la escuela, un suceso
con los vecinos, una conversacion con los padres o hermanos son los que se escuchan con
frecuencia en las reuniones.
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Estas redes en las que la vida diaria y las realidades subjetivas no
tienen otro fin que compartir con los demds las pruebas reales de la
practica budista, nos manifiestan la creacién de lazos solidarios para
alentar a otros conversos 0 miembros a no desistir en la préctica.”® Al
finalizar la actividad, los asistentes se van mds alentados al escuchar las
pruebas de los demds; esto nos muestra que el zadankai estd destinan-
do a cultivar las esperanzas de nuevas posibilidades en la practica bu-

dista (Evans y Boyte 1986/1992, 26-68).
El daimoku y gongyo: una tecnologia del yo

Pienso en el ritual como una razén implicita, a mi parecer éste es un
medio o recurso que la sG proporciona a los conversos para empode-
rarse® de sus propias vidas. Las tecnologfas del yo las entiendo como
aquellas

que permiten a los individuos efectuar, por cuenta propia o con la ayuda de
otros, cierto niimero de operaciones sobre su cuerpo y su alma, pensamien-
tos, conducta, o cualquier forma de ser, obteniendo asi una transformacién
de si mismos con el fin de alcanzar cierto estado de felicidad, pureza, sabidu-
ria o inmortalidad (Foucault 1990, 48).

El daimoku y Gongyo es algo que se puede hacer en grupo y en
la intimidad. En el momento de invocar el mantra, tus deseos per-
sonales son tu objetivo de pensamiento, sea para quitarlos o conse-
guirlos. A pesar de efectuarse en grupos, el ritual no pierde su
cardcter individualista, lo Gnico que los une, es el unisono de la in-
vocacién. La interrelacion es casi nula, nadie se mira, nadie recurre
a otro para invocar. Por otra parte, tiene que realizarse con ciertas
posturas, la espalda debe estar erguida, las piernas quietas y con los
movimientos menos posibles. En la parte extracorporal también tie-
nen ciertas operaciones que realizar como las siguientes:

%% Metraux sefiala que el propésito del zadankai es cultivar sentimientos de solidari-
dad y armonta entre los miembros locales y proveer de un tiempo para socializar y escu-
char los triunfos y dificultades (2000, 418).

% No profundizaré mucho con la definicién de empoderamiento, aquf uso la conno-
tacion de la capacidad en el control sobre si mismo.
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Realmente cuesta trabajo concentrarse al hacer el daimoku, pero es cues-
tién de tiempo y prictica, creo que aun a los que tenemos varios afios nos
pasa que nos distrae nuestro quehacer cotidiano [...] Hay que mantener la
mente serena (esto no quiere decir que tengamos la mente en “blanco”), o
sea, concentrarse en escuchar y sentir el daimoku, tu voz y su vibracién, nos
procura una sensacion de paz y alegria, tener la mente serena permite espa-
cio para que después surja la sabiduria y tomemos decisiones y acciones
correctas, que surgen desde nuestra vida iluminada y no de la mente condi-
cionada por el ego y manipulada por nuestro karma y/o tendencias de vida.
El poder se incrementa exponencialmente si lo haces frente al gohonzon,
hacer el gongyo (recitar la liturgia) para mi es musica, tiene un ritmo, ca-
dencia, debe ser claro, bien pronunciado, y su efecto se siente en lo profun-
do de nuestra vida, hay que sentir alegria al hacerlo (26-12-2011).

Tanto corporalmente e incluso subjetivamente, hay ciertas opera-
ciones por seguir en las que el Gohonzon es parte importante para
revitalizar el ritual. El Gohonzon en la sG es considerado como la
vida misma del practicante; es decir, su espejo.® Por eso “el recitado
del daimoku crea un puente de sonido y vibracién entre el individuo
y el Gohonzon, de manera que el sujeto y el objeto se vuelven uno”
(Ogura 2003, 13). Se unifican y al mismo tiempo surge una duali-
dad en el interior del sujeto, que es particular en la experiencia reli-
giosa (Simmel 1912, 182-200). Por esta razén, la tecnologfa se puede
dar en el sujeto, pues, cumple con la especificidad de que no es el
sujeto mismo, sino el interlocutor interior del sujeto (Morey 1990,
37); es decir, su buda que se manifiesta en la unién con el Gohonzon.

Por tanto, este procedimiento que tiene aspectos fisicos y feno-
menoldgicos, implica un establecimiento de metas concretas, de
cambios en los estados de 4nimo con el fin de modificar actitudes,
como las presentadas en la tltima razén explicita (cambios en los
estados subjetivos). Entonces, el ritual de la liturgia debe ser enten-
dido como lo dice M. Florence (1984), “procedimientos por los que

4 Ya decfa Foucault cuando hablaba del “conécete a ti mismo” de Alcibiades que,
“Del mismo modo, como se ve mejor cuando el espejo es mds luminoso que nuestros
ojos, veremos nuestra alma si la miramos no en una alma semejante a la nuestra de la
misma luminosidad que ella, sino en un elemento mds puro y luminoso” (2002, 80).
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el sujeto es inducido a observarse a si mismo, analizarse, descifrarse,
reconocerse como un dominio de saber posible” (citado por Morey
1990, 21). Por eso, los miembros entienden que el hecho de no
aceptar el ritual como préctica de vida o que un miembro no lo va-
lore, es como negar la propia budeidad, negar ese saber posible. Por
tal razén, el ritual de la liturgia sirve para revelarte a ti mismo la
condicién de budeidad que “todos tenemos dentro”; es decir, tienes
que “conocerte a ti mismo” (Foucault 1990, 50-51), lo que significa
conocer tu buda interior y descubrir tus propios tesoros.*! De esta
manera, se establece la relacién entre el sujeto (practicante) y la ver-
dad (budeidad y revolucién humana) que se revela siempre y cuan-
do quiera uno mismo (Foucault 2002, 19). Este es el proceso
fenomenoldgico del converso en relacién con el ritual.

La individualizacion

El daimoku ocasiona que el sujeto mismo se vuelva su propio Dios
personal por medio del ritual. “La idea de la sacralidad del individuo,
base de la individualizacién, significa: el hombre se ha convertido en un
Dios para el hombre” (Beck 2009, 104). Este aspecto de la individua-
lizacién no es una sorpresa alguna, Weber ya habia llamado a las téc-
nicas budistas como la autodivinizacién del hombre (1987, 420, 425).

Durante mi trabajo de campo, me di cuenta que no existe un jui-
cio hacia la moral, a diferencia de lo que se esperaria en los dmbitos
cristianos. Como el hecho de usar un “insulto” al momento de par-
ticipar u opinar en alguna actividad. Los lugares a donde acuden pue-
den ser bares, discotecas y de igual forma consumir tabaco o alcohol.
El bien y el mal, lo bueno y lo malo es relativo a 7 situacién y condi-
cién, asi dijo el subdirector general de la saMex en su visita a Mérida.

La ausencia del clero es uno de los puntos mds importantes para
el desarrollo de la individualizacién; en palabras de Beck, de la indi-

1 Un joven miembro cita lo siguiente para la revista de la samex sobre los tesoros de
los que habla Nichiren Daishonin: “En su carta Las Tres Clases de Tesoros, Nichiren es-
cribié: ‘M4s valiosos que los tesoros de los coftes son los tesoros del cuerpo, pero ningtin
[sic] es tan preciado como los tesoros del corazén. Desde el mismo instante que lea esta
carta esfuéreese por acumular los tesoros del corazén’™ (Sdnchez 2011, 30).
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vidualizacién uno. Dada la ausencia del clero y con lo mencionado
antes, el desarrollo religioso es personal e individual, cada quién se
juzga y analiza a si mismo.

La fe individualizada se refuerza al tener la opcién de llevar el
Gohonzon a la propia casa; esto significa que tu budeidad la puedes
conseguir desde tu propio hogar.** “El individuo queda libre de las
ataduras y la autoridad de la tradicién eclesidstica, e incluso laica”
(Beck 2009, 113) [cursivas mfas].*

Para finalizar, quisiera citar lo que el lider Ikeda menciona sobre la
importancia del individualismo en el equilibrio social y césmico:
“propagar una religién superior en su espiritu original y mostrar el
cardcter divino del individuo sin ninguna de las desviaciones religio-
sas comprobadas en el pasado puede desempenar en esto; es decir, la

paz, una parte esencial” (Ikeda y Huygue 1985, 346).
Creencia cientifizada

Parte de la legitimidad de la nueva creencia es el uso de un razona-
miento cientifico. Este punto es muy resaltado en algunas juntas de
didlogo, el asistente que se encuentra en el proceso de conversién y
socializacién puede encontrar este razonamiento como atractivo y le-
gitimante para las personas que estdn inmersas en un contexto en el
que la tecnologfa y la ciencia tienen gran importancia.

Un aspecto que tiene un razonamiento cientifico es la ley de cau-
say efecto. Esta ley confiere sentido a lo que sucede en la vida de los
conversos, asi como las fortunas, también los infortunios. En mu-
chas ocasiones, los miembros optan por el término “causalidad”,
cuando se refieren a hechos que no se explicarian claramente; este
término recoge el mismo significado en el cristianismo, cuando se

refiere a la “voluntad de Dios”. Wilson y Dobbeleare (1994) llama-

2 Por eso, la actividad menos recurrida por los miembros son los miércoles de “meta
de daimoku”.

% Digo laica, ya que la sar ha podido construir un clero laico, por decirlo de alguna
manera; con esto me refiero a que existe una estructura de autoridad, un cuadro adminis-
trativo y relativamente de especialista de los bienes de salvacién, conformados por laicos.
Esto al recordar la ruptura entre la sG y la Nichiren-Shoshu en 1991.
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rfan a estas explicaciones, “satisfacciones intelectuales”, por lo que
los sucesos dejan de ser misteriosos o divinos, aterrizados a una cau-
sa y efecto concretos. En otras palabras, la explicacién de causa y
efecto hace que todos los resultados y beneficios obtenidos por la
préctica budista puedan ser cientificamente explicables y probables.
El lider Ikeda siempre hace alusién en sus textos que la ciencia es la
que confirma las ensefianzas budistas.*

En una ocasién un psicélogo de profesién, quien apenas co-
menzd a asistir, expresd que la literatura budista lo ha ayudado en el
ejercicio de su profesién, por lo que confirmaba la estrecha relacién
entre el budismo y la ciencia; pasaron unos meses para que decidiera
aceptar su membresia. Entonces, podemos cientifizar al budismo
en una sociedad cientifizada, y de esta manera tener la seguridad
que se cree en lo correcto, adecuado y racional para el contexto con-
temporaneo.

Muchos cientificos y filésofos se han sentido atraidos por el pensa-
miento oriental por sus similitudes con la ciencia, como José Vas-
concelos y el neurobiélogo chileno Francisco Varela convertido al
budismo. Muchos de ellos, como Juan Bustamante (2004), argumen-
tan su conversion al budismo con base en elementos cientificos y
racionales. Esta relacién budismo-ciencia (o razén) responde a las re-
interpretaciones del budismo durante el contacto colonialista del siglo
x1x en los paises asidticos, reforzada por la visién de los orientalistas
occidentales; estos cambios se hicieron con fines de adaptacion del
budismo al pensamiento europeo, produciendo la distincién entre
el budismo tradicionalista y modernista (Baumann, 2001, 9, 25).

CONSIDERACIONES GENERALES
Intentar una investigacién sobre el budismo y los budistas desde un
modelo de estudio producto de las pesquisas con evanggélicos, puede

sonar inadecuado. Pero los resultados parecen ser fructiferos si des-
centramos la mirada en los contenidos religiosos. Desde esta pers-

“ En su novela, La nueva revolucion humana, vol. 5, hace referencia a que la ciencia
se acerca cada vez mds al budismo (2005, 13).
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pectiva podemos plantear que el fenémeno del trdnsito de los sujetos
de una creencia a otra puede presentar estructuras similares, mas no
mismos contenidos.

Una de las consideraciones generales serfa reconocer que la pre-
sencia de la sG en Mérida asiste a la modificacién y recomposicién
del campo religioso yucateco hacia un marketing; como observamos
en los testimonios, tanto la Iglesia catélica asi como los protestantes
y paraprotestantes ya no pueden contar con la fidelidad de sus feli-
greses (Berger 1981, 198). Aunque en su mayoria son conversos con
antecedente catdlico, muchos de ellos recorrieron las opciones evan-
gélicas-protestantes, con las que tampoco se sintieron satisfechos.
Por lo tanto, la adhesién a la sG se caracteriza por precederle un ex-
tenso recorrido religioso sin que implique una elaboracién de una
religiosidad “a la carta”.

De igual forma, a pesar de ser una minoria de las minorfas, la or-
ganizacién japonesa refleja los cambios que la sociedad meridana so-
brelleva y sostuvo durante los anos setenta y ochenta. Por lo que su
importancia como objeto de estudio también reside en estos aspectos.

Entre las razones de conversién encuentro que se pueden resu-
mir con dos elementos: la individualidad y el materialismo. El pri-
mer aspecto se puede hallar en la solitaria busqueda religiosa, en la
experiencia con el mantra, entendida como una tecnologia del yo,
asi como en el cardcter individualizante de la organizacién; en el
que el daimoku funge como un recurso religioso para empoderar al
converso. No obstante, la sG ofrece un balance entre la actitud in-
dividualista y el sentido comunitario. El papel activo del converso y
el zadankai reflejan dicho balance. El cardcter activo del converso se
debe a que la sG le provee un espacio —como el zadankai— para ex-
presar su subjetividad; al igual que este espacio crea los lazos de
confianza entre los demds miembros, puesto que los sujetos se dan a
conocer a través de sus opiniones y experiencias personales, refor-
zando la cohesién y reconociéndose mds como budistas. Estas carac-
teristicas son importantes al considerar que el zadankai también es
un espacio para moldear la conducta de los miembros y conversos
para su integracién y pertenencia a este grupo laico. Cornejo (2012)
también concluye que en la sG la espiritualidad individual y la reli-
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gi6én colectiva tienen una relacién dindmica, o en otras palabras,
podiria referirme a una individualizacién institucionalizada.

Por otra parte, el daimoku ocasiona que el converso lleve a cabo
acciones para la consecucién de metas y objetivos personales, como
los materiales. Los beneficios conspicuos demuestran que el dai-
moku no sélo es experimentado como numinoso,* sino también de
manera utilitaria. Los mismos miembros de la sG no consideran al
daimoku como algo mdgico, sino como un impulsor de lo que We-
ber llamaria, la accién racional con arreglo a valores; pero los medios
y recursos por utilizar estdn acordes con determinados fines.* Por
tanto, la razén y la religién no se excluyen necesariamente.

En otro sentido, los niveles de conciencia permiten explicar los
mecanismos en los que se imbuye la subjetividad del converso; es
decir, responder ;por qué dicen lo que dicen? En otras palabras, re-
conocer las condiciones objetivas (razones implicitas) de sus subjeti-
vidades (razones explicitas). Por otro lado, la conversién religiosa se
ha entendido desde la multicausalidad, aqui encontramos con base
en lo expuesto, que la conversién también remite a un cardcter mul-
timotivacional; puesto que encuentro motivos complementarios de
indole distinta, que podrian representarse por las siguientes oposi-
ciones: misticos contra humanos; trascendentales contra terrenales;
individuales contra comunitarios y afectivos contra experimentales.
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