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Resumen

Este articulo indaga sobre una categoria clave del budismo del Sutra del Loto: la “prueba
real’. A través de su cumplimiento, sus miembros afirman comprobar su fe. Bajo una pers-
pectiva pragmatica que analiza a las practicas religiosas como cualquier actividad defi-
nida por una creencia, desarrollamos un estudio etnografico en la comunidad budista de
la Ciudad de Buenos Aires, donde pudimos observar las experiencias de fe que sus miem-
bros atraviesan en relacién con este mecanismo de prueba. En ese sentido, en el articulo
primero recuperamos la definicién nativa de “prueba real”; en segundo lugar analizamos
bajo qué procedimientos los budistas dan cuenta y reconocen como tal una pruebareal, en
tercera instancia mostramos los formatos narrativos bajo los cuales los budistas relatan
una prueba real, al poner el acento tanto en la coherencia de dicho relato como en sus im-
plicaciones animico-actitudinales. Finalmente, evidenciamos la importancia que tiene la
devolucién del publico sobre el relato compartido. En la conclusién, reflexionamos sobre
la configuracién de estos tests, como un modo alternativo de construccién de la fe religiosa.
PALABRAS CLAVE: Prueba real, pragmatismo, creencia, budismo, Sutra del Loto, practicas
alternativas

Abstract
These article inquiries into a key category of Lotus Sutra Buddhism: the real test. Through
their compliance, its members claim to prove their faith. Under a pragmatic perspective
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that analyzes religious practices as any activity defined by a belief, we developed an ethno-
graphic study in the Buddhist community of the City of Buenos Aires, where we were able
to observe the experiences of faith that its members go through in relation to this mecha-
nism of test. In this sense, in the article, we first recover the native definition of “real test”;
secondly, we analyze the procedures used by Buddhists to account for and recognize a real
test as such; thirdly, we show the narrative formats under which Buddhists relate a real test,
emphasizing both the coherence of said story and its mood-attitudinal implications. Fina-
1ly, we show the importance of public feedback on the shared story. In the conclusion, we
reflect on the configuration of these tests, as an alternative way of building religious faith.
KEYWORDS: Real test, Pragmatism, Belief, Lotus Sutra Buddhism, Alternative practices

Introduccion

Este articulo indaga sobre una categoria nativa clave de la practica del budismo del Sutra
del Loto: 1a “prueba real”. Nos detenemos en ella porque dentro de este budismo funciona
como un mecanismo practico de construccién de la fe. En algin sentido, esta practica reli-
giosa dice verificarse a través del cumplimiento de la “prueba real”’? Cada budista, al reali-
zar su prueba real, experimenta y a la vez comprueba su fe.

A partir de un estudio etnografico en la Ciudad de Buenos Aires, observamos que los
budistas definen la “prueba real” como una experiencia personal que se manifiesta a partir
de una serie de acciones que funcionan como “causas”’. La prueba real es concreta, cotidia-
na, se realiza en el plano material y nace de la voluntad humana. Incluso hace referencia
a deseos mundanos que parecen alejados de una distincién ética entre lo bueno y lo malo.
Pero lo que nos interesd analizar especificamente es su funcionamiento. ¢A través de qué
métodos de comprobacion se pone en accién?* En otras palabras, ¢qué influencia tienen una
serie de tests de comprobacién de la prueba real para el despliegue de la fe? Este mecanis-
mo pragmadticos parece dar consistencia y realidad a la fe budista, generar un vinculo con lo
“concreto’ y “cotidiano” que es crucial para la filosofia del budismo Nichiren.

A diferencia de estudios clasicos sobre las religiones tradicionales (Cipriani, 1977), cen-
trados en la estructura de la doctrina, sus fundamentos y la conformacién de una creencia

3 Asumiendo que el budismo del Sutra del Loto dice sostenerse sobre tres pilares: 1a fe, 1a practica y el estudio, en este articulo nos
focalizamos sobre la prueba real a partir de sentencias nativas de los miembros acerca de la funcién que cumple la experimenta-
cién de una prueba real como rito de pasaje dentro de esta practica.

4 Esta linea de investigacion sugiere un enfoque praxiografico y relacional al modo en que Mol y Law (2004) piensan el concepto
de enactividad, es decir, reflexionar sobre las formas, métodos practicos o dispositivos que hacen existir a ciertas personas o entes.
Dichas personas o entes s6lo “son” a través de estos ensamblajes practicos que pueden adquirir geometrias variables (Bernasconi
Ramirez, 2015).

5 Lejos del dualismo cartesiano que separa entre creencia y accién, una postura pragmatista y simétrica de la fe considera ambas
dimensiones a partir de algunas preguntas como: ¢cudl es la metodologia del creer? (Schaffhauser, 2019). Es a partir del funciona-
miento practico de la fe que este articulo busca explorar la constitucién cotidiana de las creencias.
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colectiva, en este trabajo tomaremos una perspectiva pragmatica de la religion (James,
2003),1a cual analiza a las practicas religiosas como cualquier otra practica humana que se
basa en la constitucién de una creencia para la acciéon (Bender y Mc Roberts, 2012). Asimis-
mo, bajo una perspectiva relacional que nos permite indagar sobre los diferentes modos de
relacion de los creyentes con el entorno material,® natural y social (Wood, 2010; Viotti, 2017).
Este enfoque es sensible a las problematicas que incorporaron los estudios de las nuevas
espiritualidades (Fuller, 2001; Hanegraaff, 1999), donde proliferan abordajes que tienen en
cuenta las necesidades de realizacioén personal e individualizacién de los practicantes. Esta
linea de anélisis incorpora muchas de las transformaciones de las practicas religiosas que
comenzaron a manifestarse a partir de la influencia global de 1a “Nueva Era”, la cual resulta
de un transporte religioso de oriente a occidente desde la segunda mitad del siglo XX (Cam-
pbell, 1999; Altglas, 2007). Hacemos referencia especificamente a los principios de autono-
mia y de experimentacién personal que fueron imponiéndose en el marco de las nuevas
practicas espirituales de la clase media argentina (Carozzi, 1999). Este articulo es tributario
de una serie de estudios que se llevaron a cabo en la Argentina y que dan cuenta este tipo
de transformaciones en el &mbito de la religién, es decir, 1os que se refieren a un proceso de
sacralizaciéon de lo cotidiano (Seman y Viotti, 2015; Seman, 2008) asi como de una indivi-
dualizacién de lo sagrado (Vargas y Viotti, 2013; Funes, 2019). En ambos casos, alejandose
de referencias religiosas meta-empiricas, asi como de cierta institucionalizacién del “mas
alla”. Esto nos permite nuestro analisis del budismo con algunas practicas espirituales pro-
pias de la clase media de la ciudad de Buenos Aires (Gancedo, 2015; Duer, 2018).

El budismo del Sutra del Loto es heredero de las ensefianzas impartidas por Siddhar-
ta Gautama. Sus ensefianzas viajaron de la India por el sudeste asiatico, la China, hasta
llegar al Japén (Ikeda, 2006). Luego de su muerte, toda su prédica oral fue compilada por
sus discipulos, inscribiéndose en diferentes Sutras (o ensefianzas). En el Japén del siglo
XIII, el monje Nichiren Daishonin estudia por décadas dichos Sutras y llega a la conclu-
sién que el Sutra del Loto es una condensacién de todas las ensefianzas del Buda origi-
nal (Ikeda, 2011). Los Escritos de Nichiren Daishonin (2008) se preservaron en su estado
original gracias a una comunidad religiosa (Nichiren Shoshu). Lejos de tratarse de una
carta dogmatica o un discurso metafisico, son esencialmente cartas de aliento practicas
para seguidores que sufrian persecuciones politicas, econémicas o religiosas por parte
de los poderes politico-religiosos del Jap6n. Dichos escritos fueron redactados durante
sucesivas prisiones y destierros que sufrio el lider budista. La historia de este budismo
renace en el Jap6n del siglo XX (BEA, 1992), cuando un director de escuela (Tsunetsaburo

6 Esta perspectiva simétrica de humanos y no-humanos (Latour, 2007) es desarrollada por un enfoque neo materialista (Coole y
Frost, 2010), el cual ofrece capacidad de agencia por igual a personas y objetos (Barad, 2003). La inseparabilidad entre el ser huma-
no y su entorno (natural) que propone la filosofia budista da lugar a esta perspectiva simétrica, abierta a diferentes asociaciones
hibridas (Haraway, 1991).
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Makiguchi) se convierte a dicha doctrina, unificAndola a su prédica educativa reformista
durante el Japén imperial de 1930. En ese momento, con su discipulo (Josei Toda), crean
la Soka Kyoiku Gakkai (Sociedad Educativa para la Creacion del Valor). En este caso, el re-
nacimiento de la ensefianza budista va a tener dos caracteristicas: por un lado, basarse en
una organizacién laica (diferenciada del clero de la Nichiren Shoshu); por otro, abrir dichas
ensefianzas a toda la poblacién. Este proceso de laicizacién que marcé el nacimiento de
la Soka se vincula con las transformaciones que tuvieron algunos espacios religiosos y es-
pirituales con el correr del siglo XX (Hourmant, 1995). Durante aquella época Makiguchi
y Toda sufrieron persecuciones por su propuesta de reforma educativa anti-autoritariay
por su propagacioén espiritual que negaba adscribirse al Sintoismo oficial del poder mili-
tar japonés. Luego de la Segunda Guerra Mundial, al ser liberado de prisién, Toda encabe-
z6 larefundacién de la organizacién, ya con el nombre de Soka Gakkai. Desde la década de
1960, el nuevo lider de la organizacién (Daisaku Ikeda) sale del Japén para expandir esta
filosofia de vida sobre la base de una prédica pacifista y antinuclear (Ikeda, 2017a). Esto
se desarroll6 en otro escenario internacional: 1a Guerra Fria. Esta exportacién religiosa
se produjo en el marco de una proliferacién de practicas orientales a 1o largo del mundo
occidental. En la actualidad la Soka Gakkai Internacional (SGI) es una organizacién de 192
paises (May May, 2018). En la Argentina se instal6 en la década de 1960, y pas6 de una
pequeiia comunidad sin sede oficial a una comunidad extendida con varios Centros Cul-
turales en las principales ciudades del pais (Gancedo, 2015; Welsch, 2015).

En esta investigacién abordamos al objeto desde un paradigma cualitativo de analisis
socio-antropolégico. La prioridad fue profundizar y describir de manera etnografica las
practicas especificas del budismo Nichiren en el AMBA desde mediados del 2018 hasta la
mitad del 2019. En una primera instancia, el etnégrafo se involucré en la participaciéon
semanal de un Han’ en el barrio de Colegiales, acudiendo también a los Zadankai® que se
realizan una vez por mes en el mismo espacio. Posteriormente, el etnégrafo comenz6 a
acudir semanalmente al Centro Cultural de la Soka Gakkai en el barrio de Villa Urquiza,
para participar de diferentes actividades artisticas en vista a un festival que se realizé en
marzo de ese afo, en el recinto de Tecnépolis. Este Gltimo evento también conté con la
participacién del etnégrafo, quien se desempeiié en uno de los grupos expositores de la
feria. El estudio se enfocé en tres estrategias: i) observacién participante, ii) entrevistas
semiestructuradas y iii) analisis documental. Para la ejecucién de las entrevistas semies-
tructuradas se tuvo en cuenta las variables de grupo etario, género y nivel de implicacién

7 Es la unidad barrial de la Soka Gakkai. Normalmente se lleva adelante en la casa de un miembro que alberga a los miembros loca-
les en sus reuniones semanales.

8 Son las reuniones mensuales dentro de cada Han. Tienen un formato especial (didlogo y estudio) pues se apunta a la invitacién
de personas externas al Han.



DOSSIER

NRO. 29

PAPELES DE TRABAIO

con la practica Para el analisis documental, dividimos las fuentes en dos esferas: diarios
institucionales (SeikpoP y videos institucionales que expresan experiencias nativas (se
pueden encontrar en el canal de YouTube de 1a SGIAT).

Este articulo tiene cuatro partes. En su primera intentamos apegarnos a la definicién
nativa de lo que es una “prueba real”, especificando qué entienden los budistas por dicha
nocién y en qué sentido ella los vincula con sus vidas cotidianas. En la segunda parte
analizamos las gramaticas de comprobacién de la prueba real, es decir, bajo qué proce-
dimientos los budistas dan cuenta y reconocen como tal una prueba real. Dentro de esta
segunda parte, en un principio nos enfocamos sobre los formatos narrativos a través de
los cuales los budistas relatan una prueba real. En este caso se pone el acento sobre los
formatos de coherencia del relato que dan cuenta de su veracidad. En una segunda ins-
tancia nos centramos sobre las implicaciones actitudinales-animicas que tienen las ex-
posiciones de los relatos, fundamentales a la hora de construir la credibilidad del caso.
En tercer lugar, recuperamos la importancia que tiene la devolucién del publico frente al
relato compartido, siendo que esta condiciona su aprobacién. En la conclusién, intenta-
mos reflexionar sobre estos tests ligados a la prueba real budista como un modo alterna-
tivo de construccién de la fe religiosa.

La definicién nativa de 1a prueba real

La practica budista consiste en la invocacién del mantra Nam Myoho Renge Kyo —cuyo
significado es: “soy devoto del Sutra del Loto’—. La entonacién de esta Ley Sagrada pue-
de realizarse frente al objeto de devocién conocido como Gohonzon (un pergamino en
el que se encuentra escrita la Ley profesada por el propio Nichiren Daishonin), aunque
a los principiantes se les insiste en cantarlo independientemente de la tenencia de tal
objeto. Cuando las actividades se realizan grupalmente, el espacio que suele albergarlas
es el Han, unidad sub-barrial en la que se divide el budismo Soka para realizar reuniones
semanales entre camaradas vecinos. En estos encuentros, ademas de la invocacion del
mantra, se realizan dos actividades: i) estudio de temas budistas y ii) relatos de “expe-
riencias personales” que surgen de la practica. En este ultimo espacio, particularmente
intimo, se relatan las pruebas reales que demuestran la efectividad de la practica budis-
ta. Como nos comentoé Pedro, un joven practicante asiduo que ademas coordina diversas
actividades artisticas en el Kaikan:*°

9 Diario budista quincenal que mezcla escritos de produccién nacional con otros mensajes emitidos por la sede japonesa de la
Soka, todos relacionados a esta filosofia de vida.

10 El Kaikdn o Centro Cultural Soka es la sede central de la organizacién a nivel nacional. Cuenta con un gran auditorio que alberga
centenares de personas, donde se realizan actividades cotidianas de la practica, asi como preparaciones para festivales o eventos
puntuales a lo largo del ano.
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(La prueba real) sirve para que sigas practicando. Si vos no ves ningiin beneficio, no
ves nada, y est4, estas. Y aparte si no vas construyendo una fe ciega. Lo contrario
piensa el budismo. No tenés que creer porque suenen palabras bonitas, o porque la
gente es macanuda. No, no. Porque vos comprobas en tu vida que esto funciona.

Entre los budistas la prueba real tiene la crudeza de algo que funciona, se ancla a una
dimensién concreta de la vida que no da lugar a dudas. La prueba real es la mejor prueba
que el budismo del Sutra del loto produce si se quiere transformar la propia vida. Jorge, un
seguidor de la practica por décadas —y que ha logrado superar varias complicaciones per-
sonales gracias a ella, segiin sus propias palabras— comenta que:

La prueba real en un punto es la prueba de que esa filosofia o esa practica, la que
sea en un punto. Pero en el budismo hablamos de la prueba real, funciona, si yo
realmente no tengo una prueba real en mi de que concreté algo, logré algo, superé
algo, transformé mi karma, transformé algo, que era negativo en positivo, todo
queda en la teoria, entonces la teoria en un punto es muy linda pero si no se aplica
a la practica no hay una prueba real.

Segtin los budistas, la prueba real apunta a no quedarse en la teoria. El contrato budista no
supone una fe irreflexiva. Cuando algiin miembro se acerca a la organizacion se le sugiere
no creer porque si en nada ni en nadie. Se le propone algo muy concreto y eficaz: “cantar
daimoku y recibir su prueba real” (Humanismo Soka, 2021). Por ello, la racionalidad de la
pruebareal budista es completamente practica y provoca en cada miembro un razonamien-
to logico: i) defino un objetivo, ii) canto DMK, iii) recibo el “beneficio” de 1a prueba real que
transforma mi vida cotidiana. Estaracionalidad, dentro de la jerga budista, se sostiene sobre
la 16gica de “causa-efecto” con la que funciona el mundo (Ikeda, 2017c¢). El miembro “graba
causa’ segin lo que él mismo “se determina” como objetivos a concretar. Luego, a partir de
la persistencia en el daimoku, se llega al “efecto” que se comprueba a través de la prueba real.

Un segundo aspecto de la prueba real budista es su eficiencia para transformar aspectos
concretos de la vida de las personas. Por ello, en general esta asociado a una autopercepcion de
las principales probleméticas que generan sufrimiento en cada persona. De alli irrumpe la ex-
periencia personal, en la mayoria de los casos a partir de una forma intima de medirla en cuanto
tal. En nuestro trabajo de campo aparecen aspectos problematicos del caracter de las personas
que buscan transformarse. En un primer caso, vemos cémo Susana, una practicante adulta 'y
con varios afios de practica budista (hasta ha albergado reuniones de Han en su hogar), trabaja
sobre la violencia que predomind en su vida y como desde su practica budista logré aplacar.

En ese momento cuando empecé yo tenia muchas peleas, yo dejé de pelear
porque fue un objetivo, yo entonaba por ese objetivo, y yo entendi mucho de la
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transformacion de la violencia en mi vida [..] me ayuda a transitar muchas cosas
cotidianas, a resolver cosas quizas...cosas que antes me generaban enojo y que hoy
también me siguen generando ¢no?

En un segundo caso aparecen las adicciones sufridas por uno de los practicantes como
un malestar que se logré elaborar desde la practica budista. Rodrigo, practicante que ha
logrado mantenerse en la practica a 1o largo de muchos anos explica que:

el tema mio que fue 1o méas grave de toda mi vida, el tema de las adicciones, yo
venia queriendo dejar de consumir, por eso también me habia internado en una
granja pude dejar de consumir cuando me puse a practicar, automaticamente fue,
en un mes y pico un cambio rotundo de vida.

Un tercer aspecto de la prueba real budista es la influencia de la decision humana en su
configuracion. La prueba real no es algo externo, sino el encadenamiento de una decisién.
Esta es, segin los budistas, el abandono de la inaccién, luego la configuraciéon de una in-
tencién (en la base problematico), que paso a paso se va transformando en un objetivo,
el cual a su vez se emplaza dentro de un plan." Lo que antes llamabamos “efectos”’, en
realidad son consecuencias de este proceso practico. Segiin los budistas, este proceso pla-
nificado produce la transformacién de la persona en su vida cotidiana y también de su
entorno. Tal como fue comentado por Pedro, es 1a concrecién de un conjunto de logros que
se van concretando a través de la oracién y el intento perseverante por un objetivo.

Eso es lo que nosotros llamamos prueba real. Que es cuando en realidad algo que
uno viene... con lo que uno viene orando, se empieza a manifestar. No es que se da
por arte de magia, también hay un esfuerzoy una accién concreta, pero es en la
conjuncion de esas dos cosas.

Pero es necesario mostrar en detalle de qué se constituye, para los budistas, este en-
cadenamiento de la prueba. En primer término, la definicion de objetivos en la vida cotidia-
na. Definir un objetivo es reconocer un problema personal, darle importancia al asunto,
proponerse transformarlo y luego darse un plazo para dicha transformacién. La prueba
real consiste en la concrecién de un logro planificado. Asi fue expresado por Daniela, una
practicante adulta que recién comenzaba a involucrarse con el budismo al momento de la
entrevista. Ella se encontraba enfocada a concretar sus objetivos personales:

11 La cadena de accién que supone la definicién de los objetivos budistas se asemeja a la “investigacion” que desarrolla cualquier
persona (cientifica o lega) en el curso de una actividad orientada a la resolucién de un problema (Dewey, 1998, 2004).
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... por ejemplo yo estaba muy mal, muy perdida, y en ese estar perdida, yo soy actriz
y nada, no sabia qué hacer, tenia mucho tiempo libre porque todavia no estaba
sabiendo para dénde encarar, y dije “Bueno ya que estoy ya fue, hago esta carpeta
para este subsidio, para este proyecto que ojala algin dia pueda hacer, qué sé

yo..”, y como que yo ahi meditaba y determinaba para concentrarme y para poder
entregarlo, “Por lo menos quiero entregar mi primer carpeta, mi primer subsidio”, y
después de tres meses me sali6 ese subsidio para hacer la obra.

Pero este proceso encadenado al que hacemos referencia no siempre es lineal. De he-
cho, implica la intervencién de muchas variables frente a las cuales las personas deben sa-
ber ajustarse. Eso se llama, en términos budistas, “pulir un objetivo”. Eso implica el tiempo
que lleva hastala concrecién del logro, proceso a través del cual los miembros se fortalecen,
insisten, viven experiencias que los van llevando directa e indirectamente a su objetivo.
Dentro de este marco, algunos de nuestros entrevistados hacen hincapié en la importancia
de la planificacién para que la prueba real tenga lugar. Tal como nos comenta Daniela:

.. muchas de las pruebas reales no han sido porque me cay6 del cielo, algunas
cosas si fueron como muy faciles digamos y otras cosas fue porque también yo

las trabajé y las planee, pero en el contexto de la practica digamos, por ejemplo yo
estaba trabajando de delivery y queria una bicicleta eléctrica y lo pude concretar,
pero yo ya sabia que tenia algtin ahorro por ahi, que podia no sé invertir mi dinero
de tal forma para poder conseguir un poco mas, pagar en cuotas, o por ejemplo,
eso fue como mas planificado digamos y como que era mas factible, habia una
probabilidad de que ocurriera pero lo puse de objetivo.

Otros miembros manifiestan en el diario budista (Seikyo) el proceso reflexivo que dicho
encadenamiento proactivo despega, permitiendo clarificar y en muchos casos resolver las
dificultades personales. El siguiente caso, tomado de la lectura de tales diarios, ejemplifica
la cuestion tratada.

La prueba real mas grande fue, sin lugar a dudas, animarme a concretar anhelos
que ni siquiera imaginaba que podia hacer realidad [..] En ese momento me di
cuenta de que habia una cuestién que venia arrastrando desde hacia tiempo: por
diversas circunstancias, habia tenido que abandonar la escuela primaria cuando
tenia 13 aflos y nunca habia terminado mis estudios elementales. Alentado por mis
companeros de Gakkai, en marzo 2013 me anoté para cursar la escuela nocturna.

Como vemos, la prueba real budista tiene muchas aristas. En principio una dimen-
sién praxeolégica a través de la cual los miembros pueden probarse, esto es, desafiarse
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en aspectos de la vida no visitados y que por alguna razén deciden enfrentar. Esta di-
mension es crucial para la fe budista, pues coloca a los miembros frente a una situacién
de desafio que apunta llegar a ciertos logros o “beneficios” que los budistas dicen recibir
a partir de esta disposicién. Pero por otra parte, la prueba real budista nos ofrece una
segunda dimensién que la acerca a la posibilidad de tener pruebas de lo que ocurre. En
este sentido, la prueba es una forma de medir lo que ocurre, un test de la realidad. Vemos
en la practica budista este doble filo del sentido de la “prueba” que destaca la sociologia
pragmatica francesa (Boltanski, 1900, 2000; Lemieux, 2008, 2018). En ese sentido, para el
budismo del Sutra del Loto, por un lado, la prueba real vincula a las personas con la trans-
formacioén de sus vidas cotidianas y, por otro, le permite mostrar un método que muestra
que la prdctica religiosa funciona, nos da pruebas que es efectiva. Alli se ubica el mecanis-
mo pragmatico que alberga el budismo de Nichiren.

Los tests de la prueba real
Las pruebas reales que analizamos en los 4mbitos estudiados en 1a Ciudad de Buenos Aires
generalmente se orientan a producir una experiencia particular, una reorientacién perso-
nal frente al entorno. En algin sentido, llevar adelante una “filosofia de vida™? que guie a
los miembros a desarrollar una vida que merezca ser vivida (Perelman y Fernandez, 2020).
Pero en este apartado vamos a mostrar los sucesivos tests de comprobacién a los que se
someten dichas pruebas reales. En primera instancia observamos la conformacién de un
test narrativo. Este involucra el relato de la prueba real, el cual se presenta como un texto
que articula una serie de acciones (Ricoeur, 1985). Dicho relato necesita ser probado por su
coherencia. De alguna manera, los budistas se esfuerzan por encadenar de manera verosi-
mil una serie de eventos, personas y entidades, a una serie de transformaciones que estan
experimentando. En segunda instancia, observamos un test de involucramiento, donde el
miembro budista muestra hasta qué punto dicha experiencia lo conmovié. Este test ya se
expresa a nivel performativo o a través de su puesta en escena (Goffman, 1989; 1979). Allj,
quienes pasan por la prueba real expresan su experiencia ante un publico budista, ma-
nifestando sus emociones y una gama de actitudes retéricas y gestuales. Esta dimensiéon
actitudinal incrementa la credibilidad de la prueba real. Finalmente, aparece la devolucién
del ptblico como tltimo test de 1a prueba real. En ciertas escenas especialmente montadas
por el budismo Nichiren, llamadas “experiencias personales’, el testimonio de la prueba
real debe pasar el test de aprobacion del publico. Este juicio no es racional ni moral, sino
fundamentalmente actitudinal o performatico, pues se orienta a propulsar el mencionado
mecanismo pragmatico de la fe (Austin, 2008).

12 Los budistas sefialan a menudo que su practica es fundamentalmente una “filosofia de vida”, una guia practica para sus vidas,
mucho méas que una religiéon o que una creencia.
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Test Narrativo: el relato de la prueba real

En los mencionados escenarios de “experiencia personal’, el primer test al que se en-
frentan los budistas es narrativo. Alli, estructuran un relato que busca exponer que
la prueba real es comprobable, concreta y eficaz para la vida de los miembros. Dicha
estructura narrativa evidencia una coherencia interna en la manera en que articula
eventos publicos, acciones personales, entes institucionales, entes materiales y efectos
transformadores sobre la vida cotidiana. En ese sentido, lo que intentamos indagar so-
bre este test de realidad de la fe es 1a secuencia que arman los budistas para expresar un
relato comprobable. Alli nos preguntamos: ¢quién es el iniciador causal de la prueba?
¢Quién es el responsable? También observamos si existen grandes saltos entre el quién
y el porqué de la accién o progresiones escalonadas en la red conceptual (Ricoeur, 1981),
ademas qué tipo de consecuencias o transformaciones prefiguran. En todos los casos,
esto incide sobre si el relato es reconocible o legitimo para los que escuchan dichas ex-
periencias (Gusfield, 2014).

Como dijimos anteriormente, entre los budistas el proceso de transformacién o de con-
crecién de las pruebas reales se manifiesta sobre 1a vida cotidiana de los propios miembros.
Esta orientacién es muy predominante y se observa de multiples maneras. En principio,
se manifiesta como el desarrollo de una fe (en si mismo). En este tipo de conviccién resulta
indisociable la fe y la practica, centrado en la capacidad para enfrentar los desafios cotidia-
nos que los budistas desean transformar. En varias entrevistas y notas de campo se relata
ese forjamiento. Nicolas, joven voluntario dentro de la practica budista y asistente regular
alas actividades barriales, comenta que:

Es que la conviccién en realidad 1a vas ganando ¢viste? A medida que la practica va
haciendo resultados en vos. No creo que nadie de golpe tenga la conviccion y diga:
“bueno, ya est4, estoy aca por primera vez y ya consegui un auto”.

Pero también la prueba real se presenta, entre los budistas, como un resultado isomorfo
ala capacidad de la persona para perseverar sobre el objetivo que se planted. La oracién puede
estar presente pero nada ocurrira si uno no enfrenta en la practica los problemas que lo
aquejan. Alli se funda la diferencia entre “pedir” y “determinar”. Mientras que la prime-
ra refuerza el desarrollo de una capacidad de accién inquebrantable sobre la propia vida
cotidiana, “pedir” implicaria un poder externo a dichos miembros. Son innumerables los
ejemplos de este tipo de encadenamiento de la prueba real. El caso de Alejandra, una de las
mujeres entrevistadas con larga data en la practica aunque nunca ocupando un rol jerar-
quico u organizativo, nos comenta:

..el budismo la ayuda a tener otra actitud ante esa situacion, decir “Me voy a
levantar de la cama, voy a preparar el curriculum, me voy a meter en internet, 1o
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voy a cargar en Zonajobs”. O sea el budismo a veces te ayuda a que vos estés mejor

y que vos acciones y que no te quedes en la cama diciendo “Ay, estoy sin trabajo,
qué cagada, no voy a conseguir nunca’, entonces si el budismo te puede ayudar, te
ayuda a que vos te levantes y digas “Bueno, tengo que hacer algo’, entonces te da ese
empujoncito espiritual para que vos acciones y las cosas sucedan.

Al igual que algunos miembros hacen hincapié en la perseverancia para medir su prue-
ba real, otros ponen el foco sobre su relacién con el entorno- en general, problematico-.
Entonces, alli se forja la dimensién de la prueba real, en cémo la fortaleza de los miembros
se vuelve a un momento dado equivalente al tamafo de las adversidades. Las historias de
vida que se publican en los diarios budistas dan cuenta de ello:

Al poco tiempo, tuve que hacer frente a una serie de adversidades: como mi
economia no era sélida y habia pedido un crédito hipotecario, corria peligro de
perder mi casa. Pero me aferré a la practica, con la decisiéon de salir definitivamente
de esa situacion. [..] Asi fue que, al ano siguiente, pude cancelar la hipoteca en su
totalidad, a solo cuatro afios de sacar el crédito. Esa gran prueba real me hizo mas
fuerte para enfrentar las dificultades que siguieron.

De la misma manera, la dificultad del entorno obliga a menudo a forjar el coraje para
realizar metas. Este aspecto del forjamiento del caracter es algo muy comun por parte de
los miembros budistas. Empoderamiento del cual salen fortalecidos para la fe y son reco-
nocidos como tales por los otros a partir del cambio de sus actitudes y acciones cotidianas,
comentadas claramente en la siguiente expresioén de Penélope, joven practicante con un
incipiente recorrido en la filosofia budista:

Yo tenia muchas ganas de independizarme pero no estaba pudiendo costear
econdémicamente la realidad de vivir sola, porque no tenia un trabajo que me
permitiera hacerlo, entonces uno de mis objetivos fue concretar un trabajo que me
permitiera desarrollarme como profesional y vivir sola, yo estaba estudiando canto
en ese momento, soy cantante, y a partir de empezar a practicar tomé coraje para
dar clases de canto, que no me animaba a hacerlo, y empecé a dar clases de canto,
empecé a tener un montén de alumnos, empecé a poder pensar en mudarmey a
buscar departamento y encontré el departamento, en el barrio que yo queria, nada,
se manifestd eso en mi vida, como el coraje para hacerme cargo de todas las cosas
que estaba poniendo afuera.

Como vemos, esta modalidad predominante de legitimacién de un relato de la prueba
real consiste en la articulacion de las percepciones personales de los miembros acerca del



entorno (natural o social) a modificar y, por cierto, de su capacidad para planificar la accién
para intervenir sobre dicho entorno. A decir de los budistas, se trata de influir sobre el en-
torno de manera “determinada” y al mismo tiempo “intrépida”. Se acerca alo que Thévenot
(2016,1994) sugiere analizar en sus dos primeros regimenes de accién: el “de la proximidad”
y el del “plan”. En el primero se observa el apego de la persona a su entorno, mientras que
en el segundo su capacidad para intervenir y transformar el mismo.

Pero las percepciones o juicios sobre los efectos de modificacién del entorno no son
“internos” a la persona que lleva adelante su proceso®. Sino que se manifiestan a través de
diferentes mediaciones publicas entre los entes que participan de dichas pruebas reales:
los allegados al miembro, el entorno fisico natural del miembro, asi como el caracter publi-
co de las actitudes de las personas que desarrollaron su prueba real. De una articulacién
entre todas estas evidencias surge la verosimilitud de la prueba enunciada.

En sintesis, el relato hegemoénico de 1a prueba real budista se funda sobre un test de proxi-
midad que se apoya en un gradiente reconocible entre la persona que invoca y su entorno.
Fundamentalmente se trata de decisiones y capacidades que son desarrolladas por la perso-
na que lo enuncia y provoca consecuencias sobre su vida o sobre su entorno. Dicho entorno
puede ser social, involucrando a las personas con las que el miembro se relaciona, o natural,
involucrando las situaciones materiales que influyen sobre su vida. En ambos casos, l1a per-
cepcion del miembro budista resulta crucial para definir el proceso, pero los efectos pueden
ser compartidos y reconocidos por otros miembros budistas o por el piblico en general.

Por otra parte, existe una veta menos preponderante que estructura el relato de la prueba
real budista de una manera radicalmente distinta. El motor causal sigue siendo la persona que
canta daimoku y determina objetivos, pero en este caso la transformacioén no se produce en su
ambito préximo, sino sobre entes alejados entre si. De nuestra observacién de campo pudimos
identificar principalmente tres grupos de entes a gran escala sobre los que impacta la prueba
real: i) grandes instituciones colectivas, ii) la naturaleza humana y natural y iii) el universo.
Primero podemos dar cuenta de la articulacién entre personas que buscan influir a través de
su oracion sobre entramados institucionales de envergadura publica. Alli vemos la influencia de
la oracién de Graciela, una persona que, al tiempo que queria ayudar a su madre, influia sobre
la agenda de debate politico en las elecciones de un municipio de la provincia de Santa Fe.

Su mama4 (vivia en un pequeno pueblo santafesino con actividad predominan-
temente agricola) habia enfermado. Al enterarse de esta noticia, comenz6 a viajar
todo el tiempo desde la ciudad de Buenos Aires para el pueblo y viceversa. Esto
se debia a que si bien queria estar con su mama4, no queria dejar de ir al Han.

13 La filosofia budista subraya que la persona esta indisociablemente ligada a su medio ambiente. Asi, todo lo que le pase interna-
mente va a ocurrir en el plano externo. Por ello, la modificacién de sus practicas impacta directamente sobre su entorno social e
incluso natural (Marinoff y Ikeda, 2014).
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Entendi6 que si habia un momento propicio para mantener el daimoku, era ese.
Complementando el canto con el estudio de las principales causas del cancer, llegb
alaidea de que tal enfermedad podria deberse a los agrot6xicos que se habian
usado durante ese periodo en las cosechas. Entonces, enfocando el canto en la
generacion de una “transformacién” con respecto a tal situacién, se comenzaron

a desencadenar ciertas cuestiones macro-sociales con respecto a ese tema: el
intendente perdié las elecciones porque se le descubrié un entramado corrupto con
empresas que utilizaban agrotoxicos, se consolidé la creacién de una institucién
reguladora del medio ambiente y hasta se prohibi6 el uso de tales quimicos en un
perimetro cercano a las poblaciones semiurbanas del pueblo. Si bien ella comenté
que habia comenzado a militar en ciertos grupos de resistencia contra aquellas
empresas, el factor central para que se desencadenaran todos los resultados
enumerados habia sido el daimoku.

En segundo lugar encontramos una linea de relato que alinea la practica budista con
la naturaleza humana y natural. En principio esta busca provocar efectos sobre la salud
(generalmente de seres queridos), a través de 1o que los budistas entienden como “la propia
vibracién que repercute en el comportamiento organico y fisico de las células”. Existen
casos donde la prueba real se dirige al propio cuerpo enfermo, pero no dejan de haber otros
donde el relato de la prueba real se extiende a seres a gran distancia entre si. Las notas de
campo producidas en los hanes dan cuenta de ello:

Una de las mujeres pregunto si el uso del daimoku podia curar enfermedades de otras
personas. Otra practicante dijo que eso era mas dificil, ya que es el propio enfermo

el que tiene su karma (como misién) en la enfermedad, y por ello cada persona debe
“hacerse cargo de sus desafios”. Casi sin importarle la respuesta, la sefiora cont6 que
una vez estuvo cuatro horas seguidas cantando nam myoho rengue kyo porque su mejor
amiga tenia a una nieta de tres meses con meningitis. Al dia siguiente, 1a amiga le
avisé que los médicos la habian dado de alta, y que, si bien no se lo dijo a ella, estaba
completamente segura que la cura habia provenido de su canto.

Mientras que en dltima instancia aparece el modo de articulacién mas distante de la
prueba real. Se trata del modo por el cual el daimoku provoca una retribucién positiva del
universo hacia las personas que invocan.* En estos casos las transformaciones no provienen
de cambios de la persona, sino de eventos inesperados que transforman sin embargo sus

14 Los escritos budistas hacen mencién a la retribuciéon kdrmica que son los efectos de las malas acciones que las personas hicieron
en el pasadoy que llegan a su vida a través de una diversidad de entes: otras personas, la naturaleza, etc. (Ikeda, 2017b).
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vidas. Porlo general se trata de cuestiones materiales, donde las personas que oran se sien-
ten indefensas, y que sorpresivamente irrumpen eventos o circunstancias que modifican
sus vidas en su beneficio. Como contaba un miembro durante una reunién semanal:

.. habia una vieja deuda que ya habia pasado a la instancia judicial [..] pensé

en vender mi auto para pagarla, aunque dudaba porque queria contar con un
transporte propio [..] A solo cuatro dias del plazo de pago, surgi6 la posibilidad de
vender mi auto a cambio de otroy de una cierta cantidad de dinero. Sin embargo,
ese monto no alcanzaba para cubrir la deuda. Renové mi determinacion y continué
entonando daimoku. Cuando le comunique a la persona que me habia hecho la
oferta que iba a rechazarla, é1 aumento el monto que me ofrecia: para mi sorpresa,
erala cantidad justa que necesitaba para saldar la deuda, y al mismo tiempo, tener
un transporte para las actividades.

Como vemos, se observa una gran distancia entre los entes que forman parte de la prue-
ba real. Predominan los saltos entre los que la promueven y los que reciben sus efectos. Asi-
mismo, las transformaciones no son procesuales sino que aparecen de manera sorpresiva.
En ese sentido, a una primera vista extranjera no se verifican “pruebas comunes” entre el
motor de la accién y sus consecuencias, ni existen equivalencias que puedan medir lo que
ocurre entre los entes humanos y no humanos. Tampoco la prueba real se manifiesta a tra-
vés de un trabajo costoso de “generalizacién” como sabe describir la sociologia pragmatica
(Boltanski, Darré y Schiltz, 1984; Boltanski y Thévenot, 1991, 1999).

Lo que aparece funcionando de manera practica entre los nativos es la cosmologia del
budismo nichiren. Esta se funda en la “ley mistica” que vincula el sonido del daimoku con
la estructura del universo y sobre el principio de “indisociabilidad entre persona y medio
ambiente”. Estos supuestos reducen la distancia entre el universo y la persona, es decir, la
distancia entre los entes. Por ello, cuando las personas invocan estan enviando el sonido al
universo que, desde su perspectiva, sin falta responde.

Aunque este test a gran escala no es de ninguna manera mayoritario, esporadicamente
se encuentran pruebas reales relatadas bajo este formato. Su aceptacién y reconocimiento
parece fundarse en el apoyo a dicha cosmologia. Por ello logra que los relatos expuestos no
sean criticados ni rechazados de manera directa. No obstante, para registrar los matices
que ellos generan es necesario analizar una dimensién performativa que se tratara a conti-
nuacion en el test evaluativo de la prueba real. Por ahora podriamos adelantar que dichos
relatos son reconocidos sobre una amplia gama de matices que va de la mera aprobacion a
una felicitacién entusiasta. Asi, estas pruebas reales a gran escala tienden a ser aceptadas
tacitamente, reconociendo fundamentalmente la vinculacién que existe entre el miembro
y el efecto conseguido, asi como las consecuencias que puede provocar sobre su dnimo a
partir de dicha articulaciéon (Nardacchione y Melamud, 2022).
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Test de involucramiento: l1a puesta en escena de la prueba real

Al referirnos a la credibilidad de la puesta en escena hablamos de aquella parte del
proceso de comprobacién que se fija en la manera en la que un practicante narra su
relato en términos actitudinales y dramatuargicos (Cefai, 1996; Cefai y Terzi, 2012). Los
practicantes budistas tienden a adoptar ciertas disposiciones espaciales y formas de
expresion que condicionan ala conviccién generada. (Strauss, 1978; Thomas y Znaniec-
ki, 2006). Entre los practicantes encontramos una efervescencia animica y fisica que
se confecciona frecuentemente durante la exposicién de la prueba real. Leandro, joven
budista con participacién frecuente en el Han, aunque en general de intervenciones
muy secundarias, comenta que:

Una de las cosas que tiene el daimoku es que uno, al recitar lo que hace es elevar
su estado de vida. Poner de manifiesto el estado de Buda. Al contar tu prueba,
participaste de la reunién y es algo que te revitaliza... es mas fisico en realidad.

Por ello resulta interesante realizar un analisis performativo de tales procedimientos,
partiendo de la base de que lo extra-discursivo viene aqui a tomar un rol central en la defi-
nicién situacional (Austin, 2008; Goffman, 1989). Cabria preguntarnos: ¢qué lugar ocupa la
actitud tomada para narrar el relato en términos del convencimiento que se busca generar
en el publico? ;Qué grado de compenetracién demuestra el emisor con el evento compar-
tido? ¢Logra transmitir emotividad a la hora de reponer el caso presentado o se dificulta el
reconocimiento de un relato sentido?

La posibilidad de superar el procedimiento de comprobacién se liga a 1a demostraciéon
de compromiso con la prueba narrada. Para ello, resulta muy importante que los practican-
tes, mantengan una postura creible a partir de su compenetracién a la hora de compartir
sus experiencias. El tono de voz, los gestos faciales sumados a una disposicién corporal que
demuestre implicacién con la historia expuesta son centrales para comprender su credibi-
lidad. Como se puede vislumbrar de las notas de campo etnograficas obtenidas a partir de
la Cumbre de la Paz realizada en marzo del 2019:

Una mujer explico, con voz compungida pero altisonante, como el budismo influy6
en su vida para la consecucion de los objetivos que se habia propuesto. Su discurso
estaba acompanado por una sonrisa que fue sostenida por largos minutos. Sin
titubeos y con cuerpo firme, la mujer alzaba atin mas la voz y se abalanzaba sobre
el micr6fono cuando le tocaba mencionar conceptos centrales del budismo y co6mo
estos se relacionaban con su caso particular.

Esta potencia actitudinal que demuestra la mujer aqui referenciada, es moneda corrien-
te entre aquellas personas que logran obtener credibilidad al momento de presentar sus



DOSSIER

NRO. 29

PAPELES DE TRABAIO

exposiciones y por ello se encuentra bastante estandarizada en la practica institucional,
pudiendo asi los budistas imprimir su sello emotivo a una historia de vida que convocari a
continuar con la entonacién de la Ley Mistica.

Este mecanismo de emocién Soka también se puede atisbar en las notas de campo pro-
ducidas a partir de ciertos videos institucionales que son compilados para que practican-
tes de todo el pais puedan acercar sus experiencias a otras personas:

El optimismo traducido en sonrisas y guifios alegres que tienen los testimonios y
la lectura sentida y pausada de sus distintos momentos transcurridos para llegar a
la consagracion de la prueba real atraviesan una gran cantidad de videos. La pausa
que se hace antes de entrar a cada detalle de las narraciones también demuestra
un conocimiento muy profundo de aquello que es contado, consolidando mucha
fluidez y ritmo al proceso testimonial.

La posibilidad de hilvanar historias de vida con actitudes extra discursivas que acom-
pafien y construyan verosimilitud en el relato con principios de fe budistas resultan muy
corrientes. Aun asi, muchas veces nos podemos encontrar con practicantes que actian de
manera muy creible sin ser absorbidos por esta fachada uniforme que pulula en las reu-
niones budistas.

Ocurre, en algunos casos, que la efusividad esta puesta en la exposicion de la prueba
real pero sin amoldarse a las posturas estandarizadas que fueron anteriormente mencio-
nadas. Podemos observar en el siguiente episodio, como una practicante decide contar su
prueba real en un Han y sucumbe conmocionada por su relato:

Antes de comenzar a leer su prueba real, pidi6é disculpas por tener en la mano los
papeles, explicando que dificilmente se pudiera concentrar en el caso de no tener
tal soporte material. El discurso fue presentado de manera bastante entrecortada,
con interrupciones para tomar aire mediante suspiros. Por momentos caian
lagrimas. Evitaba el contacto visual para no sucumbir ante la tristeza que podia ver
en los ojos de los alli presentes.

Este caso demuestra que, en ciertas ocasiones, las emociones que hacen ala credibilidad
del relato quedan desprolijas, sin afectar a la validez de la prueba real y hasta haciéndola
mas impactante. La mujer que narraba la prueba real no podia sostener la voz ni mostrarse
erguida, pero aun asi manifestaba consonancia con aquello que era narrado, por 1o que este
estado de conmocién, ain menos frecuente, sigue poniendo en escena una postura actitu-
dinal que aporta credibilidad al desempeiio del practicante emisor de su prueba.

De igual manera ocurre con el siguiente testimonio, tomado de una entrevista hecha
a Gabriel, un practicante adulto con cierto grado de implicacién en la practica (no solo en
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cuanto a participacién de actividades se refiere, sino también con un importante cargo or-
ganizativo) que recuerda detalles emotivos de su narracién de la prueba real:

Me estaba centrando en contar la experiencia que estaba teniendo con mi madre y
cémo la podia llevar adelante. Contando eso, Alguien me pregunta: ‘.coOmo es que
tu mama esta sola?’. Yo ahi empecé a contar que mi padre habia fallecido unos afnos
antes. Empiezo a contar eso y me largo a llorar. El llanto me permitio visualizar que
yo habia hecho una prueba real con mi padre.

Focalizado en la congoja espontanea que logra expresar el practicante, observamos
cémo muchas veces la actitud que se toma a la hora de narrar experiencias excede lo pre-
meditado. Lo disruptivo de la pregunta que recibi6 el entrevistado lo llevo a expresar de
manera directa aquello que le generaba recordar sus vinculos familiares, produciendo asi
una profunda compenetracién con el caso, aun si estas reacciones animicas no hubieran
estado previstas.

Hasta aqui, hemos repasado aquellas modalidades a partir de las que la actuacién del
narrador logra evidenciar una relacién muy estrecha con el contenido de lo que se cuenta.
Ahora bien, ¢qué ocurre cuando el relato carece de emotividad? Sin alegria, tristeza o hasta
conmocion, ;puede un practicante aspirar a ser creible si su narracién parece mas automa-
tica o despersonalizada?

En primer lugar, asistimos a situaciones en las que la puesta en escena no logra promo-
ver un contagio actitudinal debido a una falta de expresion fisica acorde. Si bien no ocurre
seguido, a veces los dotes actorales de los miembros para contar su experiencia no logran
hacerse cuerpo. Tomadas del trabajo etnografico en una reunién de Han, las siguientes pa-
labras ponen de relieve estos contingentes, pero existentes casos.

El joven hombre no lograba elevar su tono de voz, y si bien su lectura era atenta,
parecia totalmente apatica. Tal como si fuera ajeno a la experiencia que narraba,
la falta de contacto visual con otras personas y su postura corporal encorvada no
hacian mas que volver el relato algo bastante tedioso.

La dificultad expresiva a la hora de exponer las historias de vida, pone en jaque la
credibilidad del relato. Esto no ocurre por el contenido verbal de tal narracién, sino
por la falta de interpelacién que el propio practicante tiene en su manifestacién. La
figura del timido, por ejemplo, hace entrar en escena un arsenal de actitudes que neu-
tralizan el relato.

En términos mas institucionales, nos topamos también con que muchas veces la in-
tromisiéon de la organizacién en el proceso de compartir experiencias ordinarias y perso-
nales dificulta evidenciar cierto grado de compromiso performativo con los relatos. Son
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numerosos los videos que la Soka Gakkai Argentina sube a sus redes para expandir el co-
nocimiento de algunas experiencias de practicantes. A lo largo del trabajo de campo se
pudieron visibilizar ciertas cualidades producto de ello:

Como caracteristica general de una gran cantidad de videos, se puede apreciar que
en muchas ocasiones los practicantes estan demasiado concentrados en no perder
el contacto visual con la cAmara que los graba, haciendo perder el halo natural ala
experiencia narrada. En los pocos momentos que no miraban a la camara, pasaban
a una lectura de corrido. Si a eso se le suma que las escenas son cortadas luego

de que se termine cada parrafo de lectura, podemos afirmar que estos materiales
hacen que la experiencia del compartir se haga menos fluida, continuay casi
despojada de intervenciones afectivas.

Si bien entendemos que la mediacién tecnolégica puede afectar y disminuir el com-
ponente humano de un relato, no deja de interesar cémo la necesidad de llegar a tantas
personas puede desdibujar el foco afectivo de los relatos. Acumulacién de informacién,
lecturas rapidas, mayor interés en la grabacién que en el sentido del mensaje son ten-
siones que se observan a menudo. Esta despersonalizacién llega a su climax cuando se
trata directamente de una tercerizacion de los relatos. En muchos de los eventos institu-
cionales, para optimizar tiempos y espacios, se le da a un portavoz la tarea de leer una
gran cantidad de pruebas reales de distintos practicantes. Se sigue de la siguiente nota
de campo un caso paradigmatico:

La mujer recit6 las pruebas leyéndolas como si fueran parte de un comunicado
formal. Entre estas ‘anécdotas’, comento a gran velocidad y sin mucho tacto el
problema de una chica que no podia hacerle gustar a su padre la practica budista.
Luego cont6 la historia de un chico que estaba con muchos problemas econémicos,
y vio como tinica salida la posibilidad de integrarse a un Han para poder empezar

a hacer mas eficiente su capacidad de eleccion. Apenas termind, rapidamente bajo
del escenario.

Esta actitud de una persona que narra pruebas reales que no provienen de su propia
experiencia se contrapone a los casos de compenetracién analizados anteriormente. El
hecho de subirse a un escenario para leer con un tono de voz mond6tono y ajeno, muestra a
las claras que los componentes ilocucionarios del relato no solo acompaian lo que se esta
contando, sino que resultan cruciales a la hora de la credibilidad de la prueba real. Solo
entendible en su indole operativa, la lectura tercerizada de pruebas reales no hace mas
que amortiguar su intensidad animica.
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Test evaluativo: devolucién del pablico frente a la prueba real
En este apartado reflexionaremos sobre el tercer elemento que compone al proceso com-
probatorio de las pruebas reales. Este incorpora su componente dialégico y normativo (Ri-
coeur, 1996; Habermas, 1990), es decir, incorpora a un publico que juzga la accién del relator
de la prueba real. La aprobacion de terceros resulta crucial para la coronacién del proceso.
Asinos lo comentan algunos practicantes, entre ellos Alejandra:

Y me encontré companeros de trabajo que me vieron después de un tiempoy

yo ya estaba mas avanzado en mi practica y me han preguntado: ‘che, ;qué estas
haciendo vos? estas diferente, estas cambiado, estas como mas tranquilo, mas como
desde otro lugar’. Cuando ya te vuelve otra persona que te esta viendo diferente
también es como prueba muy clara de que hay algo que estas transformando.

La devolucion del publico frente a la prueba real comentada se encuentra plagada de
matices. Es decir, no se trata de una mera aceptacioén o desaprobacién de aquello que es
compartido —y la forma en la que es compartido—. Los relatos de pruebas reales suelen
ser aprobados muy habitualmente a través de aplausos y felicitaciones. Sabiendo que
el aliento entre camaradas cubre de manera integral la practica budista (Nardacchione
y Melamud, 2022), no nos sorprende que tras la exposicién de historias de vida la res-
puesta mas comun sean las felicitaciones y agradecimientos de los otros practicantes.
Citamos situaciones, que van desde respuestas en las entrevistas (“Me acuerdo que gané
el fondo y lo senti realmente como una prueba real. Lo dije, me felicitaron un montén.”,
afirmacién realizada por Daniela) asi como anotaciones de campo hechas por el etndgra-
fo en reuniones de Han:

Luego de compartir su situacién personal, 1a expositora de la prueba real quedo
en silencio mientras era rodeada de una ola de aplausos que continuaron por
un buen tiempo. Quienes se encontraban mas cerca de ella le compartieron

sus felicitaciones y una senlora le agradecio por tener el atrevimiento de haber
compartido su experiencia.

Se puede apreciar que el aplauso generalizado, ademas de ser un indicador de aproba-
cion del relato de una prueba real, ritualiza un principio de continuidad fundamental de
la practica. La afectuosa devolucién permite entender la importancia de que la “revolucién
humana™s por la que pasa cada individuo es también algo anhelado por sus “camaradas’.

15 La “revoluciéon humana” es el objetivo central de esta filosofia. Consiste en incorporar el estado de budeidad a la vida cotidiana,
es decir, ser feliz frente a cualquier circunstancia (Ikeda, 2017¢). Eso implica, para el budismo, superar los propios obstaculos que
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Estas felicitaciones y agradecimientos son muy potentes como instrumentos que aseguran
la retroalimentacién entre las experiencias personales de cada practicante y las del colec-
tivo (Durkheim, 1982). Un caso didfano de estas afirmaciones se entrevé en la siguiente
nota de campo tomada de una reunién realizada en el Kaikdn:

El coordinador explic6 la importancia de agradecer profundamente a aquellos
valientes que contaban sus pruebas reales, seguido de un largo aplauso. Segin sus
palabras, ver como progresan los camaradas también le da esperanzas a los demas
para confiar en la practica.

Ahora bien, no todas las aprobaciones emanadas por el publico se expresan monoli-
ticamente. Ocurren a veces reacciones mas espontaneas y no necesariamente esperadas
durante la narracién de una prueba real. Muchas veces el relato de la prueba toca fibras
sensibles entre los presentes. Este impacto propulsa modos de actuar que parten desde lo
emocional de cada sujeto (Bericat, 2015): llantos, palabras de empatia, etc. Como comenta
Gabriel, luego de romper en lagrimas por recordar la importancia que tuvo el budismo para
reconducir vinculos con familiares muy cercanos:

Hice el comentario llorando y varios se pusieron a llorar y entre ellos, un camarada
que es bastante cinico en varias cuestiones hizo un comentario como diciendo que
habia quedado conmovido, que le habia llegado mucho mi emocidn.

Sin ser tan reiterado como el aplauso, el llanto empdtico aparece por momentos como
respuesta de aprobacién ante lo contado. Llegar a las lagrimas o agregar comentarios in-
timos demuestra una manera menos pautada de aceptaciéon del relato de la prueba real,
en contraste a las tradicionales felicitaciones. Estos casos suelen aparecer en reuniones
IMenos numerosas —Como en Hanes—ya que aseguran un espacio 6ptimo para la manifesta-
cién de emociones mas fuertes. Tomada de las notas de campo realizadas en tales ambitos,
la siguiente cita muestra la empatia que se puede llegar a generar entre los camaradas tras
la escucha de una prueba real:

Esto ultimo gener6 lagrimas entre algunos de los presentes. Una mujer
emocionada argumento6 que el relato le llegé mucho porque, como madre
soltera, también se enfrentaba a muchas adversidades que la ponian
constantemente a prueba.

impiden vincular a las personas con su verdadero potencial.
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Entonces, ¢los relatos de las pruebas reales siempre son aceptados de una manera mas
0 menos automatica? Si bien es incorrecto afirmar que se generan rechazos a las experien-
cias compartidas, es posible columbrar cierta gradacién que inclina una respuesta publica
guiada a la desaprobacién como devolucién. A lo largo del trabajo de campo, nos topamos
con algunos acontecimientos que tienen que ver con una falta de satisfaccion del ptiblico
en relacion a la prueba real narrada. Una situacién ilustrativa de esta problematica se dio
en una discusién acaecida luego de la escucha de la prueba real de un camarada en un Han:

Otro de los hombres entendia que el budismo tenia que ver con la fe, pero en uno
mismo. ‘Es la propia conviccién de los cambios que se pueden generar en el entorno
los que atraen el bienestar personal, deslindando la interioridad de la situacién
exterior.” Ademas, afirmoé que el daimoku no importa en si mismo, sino que se trata
de un medio para poder obtener aquello que sea anhelado.

Disgustado con el uso conceptual que el narrador desarroll6 su exposicién, podemos
apreciar en este caso como un hombre puso en tela de juicio la manera utilizada para com-
partir la prueba real. En algunas ocasiones se producen espacios de discusiones (respetuo-
sas) que relativizan y proponen lecturas alternativas a la experiencia compartida. Otras
diferencias aparecen cuando el comentario negativo del publico va dirigido directamente
al contenido del relato, tal como se puede ver en la siguiente nota de campo:

Un camarada intervino con una pregunta elocuente e incisiva: “¢En qué sentido
puede decirse que todo lo que pasa es una decision nuestra? Si en realidad hay
condiciones que no elegimos, como una enfermedad terminal de un ser querido.

Portando un cariz mas repelente, esta figura del escéptico genera una tensién de base
con la prueba real comentada. Frente a la historia de vida que compartié su camarada, el
escéptico expresa su critica, dificultando —si no impidiendo— el proceso de comprobacién
analizado. Aunque estas figuras distan de ser asiduas, no dejan de marcar algunas pautas
de comportamiento dentro del grupo estudiado. Sin embargo, tales intervenciones suelen
ser neutralizadas por el ptiblico y principalmente por los miembros mas experimentados,
a través del desplazamiento del eje de la charla.

Conclusiones

En este articulo mostramos cémo en el budismo Nichiren que se practica en la ciudad de
Buenos Aires se configura un dispositivo probatorio que funciona como mecanismo prag-
matico de constitucién de la fe. Mas alla de las experiencias especificas de prueba real de los
miembros budistas, en todos los casos dichas “pruebasreales” pasan regularmente por dichos
tests. En el primero, el relato de los budistas busca verosimilitud a través de una articulacién
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de eventos, personas y transformaciones relativamente préxima a la persona y a su entorno
natural y social. Luego, observamos una dimensién performativa de la “prueba real” que se
vincula con el grado de involucramiento bajo el cual el miembro atraves6 dicha experiencia.
Estoredunda en la credibilidad del relato al momento de ser puesto en escena por un cuerpo
viviente. Y por ultimo, observamos una intervencién particular del publico, a través de la
cual se corona con una experiencia consagratoria, ya reconocida por la comunidad budista.
Esta sucesion de tests muestra un doble pragmatismo sobre el que se basa esta fe budista.
Por un lado, se estructura a través de una expectativa de beneficios concretos (materiales u
otros) que se patentizan en la vida cotidiana de sus creyentes. Pero al mismo tiempo, dicho
mecanismo probatorio de la fe se termina de delinear a través de dichos tests, siendo que el
miembro que atraviesa la experiencia tiene que saber dar cuenta de su propia experiencia en
publico, tanto en el plano del relato como de su performance frente a la comunidad budista.
De este conjunto de pruebas surge un miembro que refuerza su fe en la practica budista del
Sutra del Loto, atravesado por efectos concretos sobre su vida mundana.

Por otra parte, consideramos que este mecanismo de propulsion de la fe resulta un sig-
no de los tiempos que vincula al budismo Nichiren con un tipo de espiritualidad “Nueva
Era”. Primeramente, porque este budismo se adapta a una estructura de fe que atiende pre-
ferencialmente la autonomia de las personas asi como sus necesidades individuales. Lejos
de imponer un decalogo rigorista, su ética se funda en un respeto pulcro de las decisiones
personales. En ese sentido, como segunda cualidad, se observa que la fe budista se relaciona
con un potencial despliegue de experiencias personales que denotan en diferentes planos
una certeza espiritual. Esto se opone a una adhesién centrada en una doctrina, un saber o
un discurso. En tercer lugar, su filosofia se vincula permanentemente a la vida cotidiana de
las personas. Su fundamento no se basa en una idea extra-mundana de lo sagrado, sino en
personas comunes que enfrentan los problemas ordinarios de sus vidas. Incluso esta filo-
sofia de vida hace referencia a una transformacion espiritual posible que toma como punto
de partida los deseos mundanos. Segin esta perspectiva hay un gradiente entre lo mun-
danoy lo espiritual, no una brecha. En cuarto lugar, su estructura mitica se vincula funda-
mentalmente con la naturalezay el orden césmico, mas que con un sistema de deidades o
con una antropomorfizacién de dioses y profetas. Incluso su vinculo con la naturaleza, en
tanto fuente de creacién y reproducciéon del mundo, guarda estrecha relacién con practicas
religiosas ancestrales asi como con las nuevas espiritualidades. Por ultimo, se observa en
primer plano la dimensién terapéutica o una psicologizacién de esta practica espiritual. La
transformacion de los malestares o de los problemas personales ordinarios esta en el cora-
z6n de su misioén. Lejos de ceilirse al desarrollo de una fundamentacién racional o emotiva
de la fe, ésta se viabiliza a través del mejoramiento de las condiciones de vida (materiales
o animicas) de las personas.

Esta articulacién entre nuevas practicas espirituales llegadas de oriente y la influen-
cia de un repertorio “Nueva era”, en el marco de su occidentalizacién, parece verificarse
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en este caso budista. Parece reproducir una experiencia mas dentro de las ampliamente
diversificadas practicas espirituales de las clases medias argentinas. Por un lado, muestra
el desarrollo de una secularizacién religiosa, que comienza a incluir ramas modernizantes
(incluso laicizantes) del budismo tradicional. Por otro, permite revelar parte del crecimien-
to cuantitativo de adherentes al budismo Nichiren antes citado, asi como su insercién par-
ticular en el Ambito de las profesiones liberales y artisticas de la ciudad de Buenos Aires.
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