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RESUMEN

Este articulo ofrece un andlisis etnogrdfico de la practica de la meditacion
vipassana en Argentina, enmarcada en la tradicion del budismo theravada.
La investigacion se basa en un trabajo de campo realizado en el centro
de meditacion Dhamma Sukhada, ubicado en la localidad de Brandsen,
provincia de Buenos Aires, filial de la organizacion budista internacional
Meditacion Vipassana, fundada por el maestro birmano Satya Narayan
Goenka (1924-2013). A través de la observacion participante durante
un retiro de silencio de diez dias, se examinan los elementos rituales,
performativos y experienciales que configuran esta prdctica. Asimismo,
el articulo analiza las transformaciones contempordneas de la religio-
sidad, la subjetividad y el ritual en contextos no asiaticos, en el marco
de la expansion global de la meditacion vipassana. Se concluye que la
experiencia del retiro genera formas especificas de subjetivacion, situadas
entre religiosidades no hegemonicas, espiritualidades contemporaneas y
modernidades multiples.
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nidad religiosa, Espiritualidades contemporaneas.
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Body, Space, and Ritual: An Ethnography of Vipassana Meditation in

Argentina

ABSTRACT

250

This article presents an ethnographic analysis of the practice of Vipassana
meditation in Argentina, framed within the tradition of Theravada Budd-
hism. The research is based on fieldwork conducted at the Dhamma
Sukhada meditation center, located in the town of Brandsen, Buenos
Aires Province. This center is a branch of the international Buddhist
organization Vipassana Meditation, founded by the Burmese teacher Satya
Narayan Goenka (1924-2013). Through participant observation during a
ten day silent retreat, the study explores the ritualistic, performative, and
experiential elements that shape this practice. The article also examines
contemporary transformations in religiosity, subjectivity, and ritual within
non-Asian contexts amid the global expansion of Vipassana meditation. It
concludes that the retreat experience fosters specific forms of subjectivation
situated at the intersection of non-hegemonic religiosities, contemporary
spiritualities, and multiple modernities.

Keywords: Ethnography, Global Buddhism, Vipassana meditation, Reli-
gious modernity, Contemporary spiritualities.
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INTRODUCCION

La expansion transnacional de las practicas de meditacion budista plantea
interrogantes fundamentales sobre las transformaciones contemporaneas de la
religiosidad, la subjetividad y el ritual en contextos no asiaticos. En particular, la
meditacion vipassana, inscrita en la tradicion del budismo theravada y difundida
globalmente por la organizacion budista internacional Meditacion Vipassana,
fundada por el maestro birmano Satya Narayan Goenka (1924-2013), se presenta
como un caso privilegiado para analizar como las doctrinas y practicas religiosas
de origen asiatico son adaptadas, resignificadas y apropiadas en diversos contextos
culturales. Este articulo tiene como objetivo examinar la configuracién contempo-
ranea de esta practica en Argentina, a partir de un trabajo de campo etnografico que
incluy®¢ la participacion en diversos retiros de meditacion de diez dias realizados
en el centro Dhamma Sukhada, ubicado en la localidad de Brandsen, provincia
de Buenos Aires, asi como de la realizacion de jornadas de servicio, entrevistas
en profundidad a practicantes y observacion participante sostenida desde el afio
2022 hasta la fecha (véase también Mesa Sanchez, 2025a).

Los retiros en mencion se desarrollan bajo un formato estandarizado que
se replica en mas de 160 centros distribuidos en todo el mundo. Aunque adap-
tados a las particularidades geograficas, lingiiisticas y logisticas de cada pais,
todos los retiros siguen las mismas directrices: tienen una duracion de diez dias,
son gratuitos con donacion voluntaria, incluyen alojamiento y alimentacion, y
estan guiados por las ensefianzas en audio del propio Goenka, transmitidas en
grabaciones cuidadosamente editadas. La estructura del retiro estd disefiada para
propiciar una inmersion progresiva en la practica de la meditacion vipassana, a
través de la combinacion de una rutina estricta, el aislamiento del entorno habi-
tual y la observancia de normas éticas y de conducta. A lo largo de los diez dias,
los participantes se comprometen a guardar el denominado «noble silencio»,
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esto es, la abstencion de toda comunicacion verbal, gestual o visual entre ellos,
asi como del uso de cualquier elemento externo que pueda interferir o distraer
(Mesa Sanchez, 2025b).

La presente investigacion se centra en los elementos rituales, performativos
y experienciales que constituyen la practica de la meditacion vipassana. A través
de la observacidn participante durante el retiro, se analiza como esta experiencia
intensiva genera formas especificas de subjetivacion, que convergen entre reli-
giosidades no hegemonicas, espiritualidades contemporaneas y procesos de
modernizacién multiples. La pregunta que orienta esta investigacion se centra en
comprender como se configuran la experiencia, el ritual y la subjetividad en el
contexto de la practica de la meditacion vipassana en Argentina. En este sentido,
el articulo busca aportar a los estudios sobre el budismo global desde una perspec-
tiva situada, etnografica y atenta a los modos en que el cuerpo, la experiencia y
el ritual operan como vectores de transformacion subjetiva en contextos urbanos
y secularizados de América Latina. Ademas, se pretende contribuir al estudio de
las espiritualidades actuales como fendomenos dindmicos que reconfiguran las
fronteras entre lo religioso y lo secular, lo tradicional y 1o moderno, lo individual
y lo colectivo, a través de practicas que, como la meditacion vipassana, conjugan
elementos doctrinales, experienciales y corporales en nuevas formas de habitar
lo sagrado.

El articulo se encuentra dividido en tres secciones principales. La primera
parte ofrece un breve repaso contextual del vipassana en el marco del budismo
y sitila su introduccion y difusion en Argentina en relacion con los procesos
de diversificacion religiosa y secularizacion que han caracterizado al pais en
las ultimas décadas. La segunda seccion presenta una descripcion etnografica
del retiro de diez dias en el centro de meditacion Dhamma Sukhada, desde una
mirada antropoldgica que interpreta la practica como un proceso ritual de transi-
cion y reconfiguracion subjetiva, atendiendo tanto a sus dimensiones simbolicas,
corporales y emocionales como a sus funciones sociales. Finalmente, la tercera
seccion analiza cdmo, en la interseccion entre religiosidades no hegemonicas
y espiritualidades contemporaneas, se configuran nuevas subjetividades en
contextos secularizados, poniendo énfasis en la tension entre tradicion y cambio
que atraviesa las diversas formas que adopta la modernidad.
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CONTEXTUALIZACION HISTORICA Y LLEGADA DE VIPASSANA A
ARGENTINA

Vipassana, en lengua pali, es un sustantivo femenino que se traduce cominmente
como «vision internay, «comprension profunda» o «introspecciony». Etimologica-
mente, deriva de la combinacion del prefijo vi, que actia como intensificador, y
del verbo pali passati («ver»). En sanscrito, el término equivalente es vipasyand,
compuesto por vi y la raiz verbal pas («ver») (Rhys Davids & Stede, 1925, p.
1405). Esta construccion alude a una forma de vision clara, directa y penetrante,
que da nombre al método de meditacion conocido como vipassana, forma occi-
dentalizada del término pali, habitualmente usada sin diacritico. Esta construccion
etimologica remite a una percepcion aguda y sin distorsiones de la realidad, una
forma de vision directa y penetrante. En el contexto del método estandarizado
de meditacion vipassana, esta acepcion se formula como una comprension cabal
de la realidad tal como es (Goenka, 1983).

Esta practica meditativa de raigambre antiquisima se atribuye a las ensefianzas
de Siddhartha Gautama, el Buda historico. En el Canon pali, el conjunto mas
antiguo de escrituras budistas conservadas en lengua pali y base doctrinal del
budismo theravada, vipassana se describe en dos discursos fundamentales: el
Satipatthana Sutta (Majjhima Nikaya 10) y el Mahasatipatthana Sutta (Digha
Nikaya 22) (Burma Pitaka Association, 2013). Ambos textos presentan vipassana
como un método para cultivar la atencion plena y desarrollar una vision penetrante.
Este entrenamiento sistematico de la atencion conduce a la «visidn clara» consi-
derada la via central para comprender las ensefianzas del budismo temprano sobre
la impermanencia, el sufrimiento y la ausencia de un yo permanente, y, en ultima
instancia, para alcanzar la liberaciéon (Kusala, 2014; Nanamoli & Bodhi, 2001).

Sin embargo, para entender como la ensefianza y practica de vipassana se inserta
en un entramado doctrinal y cultural mucho mas amplio, es necesario remontarse
a los origenes del budismo. Hace mas de 2500 afios en la India de los brahmanes,
Siddhartha Gautama (aproximadamente entre 557 a.C. y 487 a.C.) inici0 la trans-
mision de un cuerpo de ensefianzas centrado en el diagndstico del sufrimiento
humano y en las vias para su liberacion. Con el tiempo, estas ensefianzas viajaron
mas alla de las fronteras del subcontinente indio y se adaptaron a nuevos entornos
socioculturales, dando lugar a una rica diversidad de escuelas y corrientes. Desde
el theravada del sudeste asiatico hasta el mahayana de Asia oriental, cada tradicion
resignifico los métodos de practica, incluida la meditacion vipassana, de acuerdo
con sus propias cosmologias, lenguajes y necesidades socioculturales.
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En este marco de circulacion global, vipassana experimentd un proceso de
sistematizacion y secularizacion impulsado, en el siglo XX, por Goenka, un laico
birmano de origen indio, cuya propuesta pedagdgica marco un punto de inflexion
en su difusion contemporanea. A través de su método de ensefianza, que prescinde
de referencias religiosas explicitas y se centra en la experiencia directa, vipassana
fue presentada como una herramienta universal de transformacion interior. Este
enfoque permitid su expansion a nivel mundial bajo un formato estandarizado
y no confesional.

Sin embargo, no es posible entender el fendmeno de vipassana como una
mera técnica aislada. Aunque la version contemporanea mas difundida sea la
sistematizada por Goenka, sus raices se hallan en la tradicion budista theravada
y, en ultima instancia, en las ensefianzas atribuidas al propio Buda histérico. El
método de Goenka no inventa la practica: la extrae y adapta para presentarla de
modo secular y accesible no solo por fuera de occidente sino en Asia mismo,
pero manteniendo integro el nucleo doctrinal budista.

Por tanto, para comprender la llegada del vipassana a Argentina, primero
es necesario situarlo dentro del marco mas amplio de la insercion del budismo
en Occidente. En este sentido, Caton Carini (2018) sefiala que la introducciéon
de las ensefianzas budistas siguio6 inicialmente una via intelectual, por medio de
traducciones y debates académicos de indole filosofica, antes de que circularan
practicas comunitarias y retiros formales. Es decir, antes de la formacion de
grupos budistas institucionalizados, el budismo circul6 en Argentina como una
apropiacion intelectual de sus doctrinas y cosmovision desligada de cualquier
marco ritual o practico. Esta etapa, como apunta Carini, estuvo marcada por una
«actitud textual» (Edward Said, 2002, citado en Carini, 2018, p. 2) en la que lo
oriental se representaba Unicamente a través de libros y traducciones, convir-
tiendo al budismo en un «texto sin contexto» (Baumann, 2001, citado en Carini,
2018, p. 5), interpretado como una joya filosofica que debia ser rescatada por la
intelectualidad occidental, lo cual favorecié la popularizacion de estas ensefianzas
por fuera de sus entornos tradicionales.

En el caso del interés occidental por el budismo, las filosofias orientales y las
practicas de meditacion, se considera que el budismo comienza a tomar fuerza
a partir de la década de 1950, con la llegada de textos, maestros y movimientos
contraculturales que se consolidan especialmente en los afios sesenta y setenta.
Este interés inicial abrié camino a formas mas directas de contacto, como la
migracion de practicantes y la conversion a estas tradiciones. Ese primer interés
intelectual por el budismo, las filosofias orientales y las practicas de meditacion
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atrajo a personas fuera del ambito religioso tradicional cat6lico. En un contexto
de busqueda espiritual mas individualizada y desligada de las religiones institu-
cionales, muchos latinoamericanos, incluidos argentinos, encontraron resonancia
en los viajes a la India, el sudeste asiatico y Japon, donde accedieron de manera
directa a ensefianzas y experiencias vinculadas a estas tradiciones. Este impulso
sento las bases para que, décadas mas tarde, se establecieran redes de practica y
transmision sostenidas, como la de la organizacion Meditacion Vipassana.

Tras esta fase inicial de insercion y apropiacion intelectual del budismo en
Occidente, es posible distinguir tres vias posteriores de arribo del budismo en
Argentina. Carini (2018) identifica las siguientes:

[...] en primer lugar, a través de inmigrantes orientales que buscaban
preservar su religion y tradiciones originales, en segundo lugar, por el trabajo
de los misioneros que llegaron al pais con el fin de ganar conversos, y, en
tercer lugar, por argentinos sin ascendencia oriental que adoptaron practicas
e ideas budistas e invitaron a lideres religiosos a ensefiar en el pais (pp. 6-7).

En este marco, la incorporacion de la organizacion internacional Meditacion
Vipassana de Goenka puede entenderse como parte de un proceso mas amplio,
en el que confluyen tanto apropiaciones intelectuales como flujos migratorios e
intercambios culturales. En este sentido esta practica llego ya prefigurada por una
historia de difusion textual y de transmision itinerante de ensefianzas, atrayendo
a quienes, interesados en el budismo en general, encontraron en el vipassana un
espacio especifico de indagacion y practica religiosa.

El auge de la organizacion en Argentina coincidié con un momento de
creciente diversificacion del campo religioso nacional, marcando el inicio de una
nueva etapa en la circulacion del budismo en el pais. La reduccion del predominio
catolico, que paso del 76,5 % en 2008 al 62,9 % en 2019, segiin la Segunda
Encuesta Nacional sobre Creencias y Actitudes Religiosas en Argentina (Malli-
maci et al., 2020), da cuenta de este cambio, en el que nuevas espiritualidades y
movimientos alternativos fueron ganando espacio en el imaginario social argentino
(Bianchi, 2004; Frigerio & Carozzi, 1994). Catén Carini (2017) ha documentado
como la introduccion de vipassana, estandarizada por el método de Goenka, se
integro a este proceso global de descentralizacion religiosa, generando espacios
de practica y comunidad que configuran nuevas formas de sentido compartido.

En este marco contextual, el primer acercamiento formal de la organizacion
Meditacion Vipassana en Argentina tuvo lugar en la década de 1980, cuando un
grupo de personas latinoamericanas, entre ellas varios argentinos, participd en un
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curso en Massachusetts, Estados Unidos. De ese grupo surgieron figuras clave
como Eduardo Puig y Daniel Mayer. Este Gltimo se convertiria mas adelante en
uno de los principales impulsores de la técnica en la region, desempenando un
papel fundamental en su difusion y ensenianza en Argentina y otros paises de Lati-
noamérica. Su contribucion incluyd, entre otras cosas, la traduccion y grabacion
al espanol de las instrucciones impartidas por Goenka (Mesa Sanchez, 2025a).
En 1994 se realiz6 en Argentina el primer curso de meditacion vipassana de
diez dias, en la Estancia San Carlos, partido de Lobos, provincia de Buenos Aires.
Este evento marco6 un hito en la expansion de la practica a nivel nacional. A partir
de entonces, comenzaron a organizarse nuevos cursos en distintas localidades,
aunque con un ritmo inicial de difusion relativamente lento, apoyado principal-
mente en el boca a boca y la correspondencia postal (Mesa Sadnchez, 2025a).
Ante el creciente interés, la organizacion adquirio un terreno en la localidad
de Coronel Brandsen (provincia de Buenos Aires) y, gracias a donaciones y a la
ampliacién progresiva de la infraestructura, se inaugurd en 2013 el primer centro
de meditacion en Argentina, el cual fue llamado Dhamma Sukhada, dedicado a
los cursos intensivos de diez dias. Tres afios mas tarde, en 2016, abri6 sus puertas
Dhamma Viriya, el segundo centro de meditacion situado a 9 km de Capilla del
Monte (Cérdoba). Esta doble expansion no solo afianzo la presencia geografica
de la practica en el pais, sino que también fortalecid su estructura interna: quienes
completan el curso inicial dejan de ser «estudiantes nuevos» y pasan a la categoria
de «estudiantes antiguos», lo que les permite inscribirse en retiros avanzados,
participar en encuentros comunitarios y colaborar en tareas de voluntariado,
actividad esencial para la pervivencia y el sostenimiento de la organizacion. Con
el paso del tiempo, estos centros no solo consolidaron un modelo organizativo en
expansion, sino que también se convirtieron en escenarios donde se despliegan
practicas y sentidos compartidos que configuran la experiencia contemporanea
del vipassana en Argentina. A continuacion, presento una etnografia situada que
reconstruye, desde la observacion participante, algunas de las dinamicas rituales
y subjetivas vividas durante un curso de diez dias en el centro Dhamma Sukhada.

ETNOGRAFIA DEL RETIRO DE MEDITACION: CUERPO, ESPACIO
Y RITUAL EN LA ESTRUCTURACION DE LA EXPERIENCIA
RELIGIOSA

El retiro de meditacion comienza en el sitio oficial de Dhamma.org, donde el aspi-
rante selecciona fecha y ubicacion en un calendario que muestra la programacion
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de cursos, jornadas de servicio y actividades complementarias. Al desplazarse
por las casillas, el postulante elige entre las distintas modalidades y confirma su
voluntad de participar en el curso de meditacion de diez dias. A continuacion, debe
ingresar datos personales y demograficos, nombre completo, fecha de nacimiento,
nacionalidad, ocupacion y contacto de emergencia, disefiados para garantizar la
atencion y la seguridad de cada participante. Seguidamente, se solicita un historial
médico y de salud que incluye condiciones preexistentes, incapacidades y uso
de medicacion actual, informacion imprescindible para evaluar la aptitud fisica
de quien se adentra en el retiro.!

El proceso de inscripcion a un curso concluye con la lectura y aceptacion
del denominado «cddigo de disciplina», el compendio de normas que rige la
conducta durante el retiro, el voto de silencio, la estricta separacion de sexos, la
puntualidad y otros preceptos y con el compromiso formal de cumplirlas desde
el momento de la llegada al centro. Al enviar el formulario, el aspirante recibe de
inmediato un correo que certifica la operacion; si el curso esta completo, puede
optar por una lista de espera que mantiene el orden de inscripcion en la asignacion
de plazas que eventualmente se liberen. Este acto virtual anticipa ya la riguro-
sidad del retiro: define quién cruzard la tranquera del centro de meditacion bajo
condiciones especificas y predispone el cuerpo y la mente al ritmo disciplinado
que caracterizara toda la experiencia vipassana.

Una vez encaminado el viaje, en las afueras de Brandsen, provincia de Buenos
Aires, Argentina, se erige el centro de meditacion Dhamma Sukhada, un espacio
que, aunque discreto en su apariencia, alberga una experiencia transformadora para
quienes participan en sus retiros de meditacion de diez dias. Enmarcado por el
campo llano de la pampa argentina en medio de la naturaleza circundante, el centro
funciona como un umbral: un espacio liminal donde los sujetos se desprenden,
temporalmente, de los roles sociales que portan en el mundo exterior, es decir,
del «mundo profano». Decidir cruzar ese umbral que representa la tranquera del
lugar equivale a firmar un pacto tacito: al ingresar, el participante deja atras la
cotidianidad y asume las reglas de un dmbito sacralizado, regido por preceptos
y rituales ajenos a la vida exterior. Tal como sefiala Mircea Eliade (1957), «todo
espacio sagrado implica una hierofania, una irrupcion de lo sagrado que tiene por

El formulario también indaga sobre la salud mental, desde episodios de depresion o ansiedad
hasta trastornos mas graves como la esquizofrenia, con la misma precision exige datos sobre el
consumo de alcohol y sustancias psicoactivas en los tltimos dos afios. Paralelamente, indaga en
la trayectoria meditativa previa, incluyendo experiencias anteriores con técnicas espirituales,
como reiki, yoga y otras practicas afines.
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efecto destacar un territorio del medio cdsmico circundante y hacerlo cualitativa-
mente diferente» (p. 12). Asi, al franquear la tranquera, los meditadores no solo
abandonan lo profano, sino que ingresan a un locus sacer* donde la sacralidad
del espacio redefine su experiencia y orientacion existencial.

Lallegada de los participantes, cargados de mochilas, termos y ansiedades no
dichas, da inicio a este rito de separacion que sella el ingreso a un nuevo orden.
Durante el proceso de registro, se entregan el teléfono movil y otros objetos
personales susceptibles de distraccion, se firma un estricto codigo de conducta y
se asigna una habitacion individual. Estos actos iniciales configuran un umbral
simbdlico que prepara al practicante para la suspension del mundo cotidiano: el
compromiso con el silencio absoluto, la renuncia al contacto comunicativo, la
abstencion de practicas religiosas externas y el respeto riguroso por las normas
del retiro inauguran un tiempo y espacio sagrado.

Acto seguido, los encargados del curso ofrecen una charla introductoria en
la que se detallan los aspectos administrativos y logisticos esenciales para el
desarrollo del retiro. A partir de ese momento comienza oficialmente el curso, en
el que tanto el cuerpo como la mente del participante se sumergen en una rutina
rigurosa: el dia comienza a las 4:00 a. m. con el sonido de una campana, seguido
por una meditacion en la habitacion o en la sala comun hasta las 6:30 a. m.,
cuando se sirve el desayuno. A las 8:00 a. m. se realiza una sesion grupal en la
sala comun, seguida de practicas individuales en la habitacion o en la sala hasta
el almuerzo a las 11:00 a. m. Después del descanso, la tarde se dedica a mas
sesiones de meditacion hasta las 5:00 p. m., con una merienda ligera antes de la
practica grupal a las 6:00 p. m. A las 7:00 p. m., se escucha la charla grabada de
Goenka, seguida de otra meditacion grupal hasta las 9:00 p. m. El dia termina
con un breve espacio para preguntas, y el centro permanece en silencio absoluto
hasta el dia siguiente. En total, los participantes meditan aproximadamente once
horas diarias, distribuidas en cuatro bloques.

Durante los primeros tres dias del curso, la practica se enfoca exclusivamente
en observar las sensaciones que el aire genera al pasar por las fosas nasales, un
ejercicio conocido en pali como anapanasati («atencion a la respiraciony). Este
enfoque inicial esta disefiado para entrenar la mente en la concentracion, prepa-
rando a los meditadores para el trabajo posterior. Durante estos primeros dias,
la percepcion del tiempo se distorsiona: parece ralentizarse e incluso detenerse.
Después del segundo dia, la sensacion es similar a la de haber transitado un mes,

Expresion latina que designa un lugar sagrado.
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resultando dificil creer que atin restan ocho dias mas. Este fenomeno, experimen-
tado tanto por la investigadora como por otros participantes, surge al desconectarse
del ritmo cotidiano y sumergirse en un silencio absoluto. Una vez alcanzado cierto
grado de atencion mediante la practica de anapanasati, se introduce durante el
cuarto dia del curso la técnica de vipassana propiamente dicha, que consiste en
escanear mediante una atencion sostenida el cuerpo de manera sistematica, parte
por parte, observando las sensaciones fisicas que surgen y desaparecen sin reac-
cionar ante ellas con deseo o aversion. El objetivo es desarrollar una conciencia
plenay ecuanime de las sensaciones, comprendiendo y aceptando la realidad del
cuerpo y la mente tal como son en cada momento, sin juicios negativos ante las
sensaciones desagradables ni avidez hacia las experiencias placenteras (Mesa
Sanchez, 2025b).

Ahora bien, para adentrarnos alin mas en las dindmicas internas de esta
practica, es necesario acercarnos un poco al origen mismo de sus ensefianzas.
La practica meditativa se fundamenta en un corpus doctrinal religioso-filos6fico
de gran profundidad, cuyas raices se encuentran en las ensefianzas budistas
theravada. Para este, la esencia de la sabiduria budista recae principalmente en
las Cuatro Nobles Verdades y en el Noble Octuple Sendero. Las Cuatro Nobles
Verdades presentan un analisis sistematico de la condicion humana: primero,
el reconocimiento de que el sufrimiento (dukkha) es una realidad ineludible;
segundo, la identificacion del deseo (tanha) como la raiz del sufrimiento; tercero,
la posibilidad de erradicar el sufrimiento; y, finalmente, la existencia de un método
para alcanzar esta erradicacion, representado por el Noble Octuple Sendero. Este
ultimo consiste en principios de conducta ética, practica meditativa y desarrollo
de la sabiduria, el cual proporciona un marco estructurado para lograr el cese
del sufrimiento. Se encuentra atravesado por tres conceptos clave: paiiria que es
sabiduria o visidn correcta, sila que es conducta ética o medio de vida correcto
y samadhi que, a grandes rasgos, se puede definir como concentracion profunda
por medio del entrenamiento de la mente® (Bodhi, 1994; Hart, 1998).

Conceptos como anatta, anicca y dukkha son cruciales en la filosofia del
budismo temprano y han sido denominados como «las tres marcas de la exis-
tencia». Anatta, o la doctrina del no-yo, rechaza la nociéon de un yo permanente
e inmutable, enfatizando la naturaleza transitoria y compuesta del ser. Anicca, o
la impermanencia, subraya que todos los fendmenos estan en constante flujo y
cambio, reforzando la vision de un universo dinamico basado en la ausencia de

3 Estas categorias se encuentran registradas en el Sikkha Sutta del Anguttara Nikaya.
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permanencia y continuidad. Dukkha, o el sufrimiento, se interpreta no solo como
dolor fisico o mental, sino como una caracteristica fundamental de la existencia
condicionada. Precisamente en entender el sufrimiento y la insatisfaccion como
una realidad universal inherente a la existencia misma es en donde el budismo
consolida las bases doctrinales que perviven hasta la actualidad (Kalupahana,
1976).

En este sentido, en la practica de meditacion vipassana, el cuerpo ocupa un
lugar central, ya que los procesos de liberacion del sufrimiento, como la medi-
tacion misma, solo pueden desarrollarse a partir de la experiencia directa del
cuerpo, porque mente y cuerpo no son entidades separadas, sino dimensiones
interdependientes de la existencia (Nyanaponika Thera, 1969). El cuerpo, efimero
y en constante transformacion, encarna la impermanencia: una de las ensefianzas
fundamentales del budismo, como vimos anteriormente. A través de su obser-
vacion directa, se revela que no existe una entidad fija que dirija la experiencia,
sino un flujo continuo de fendmenos fisicos y mentales interrelacionados.

Este enfoque en la interioridad corporal se ve reforzado por la propia arqui-
tectura y organizacion espacial del retiro. Desde el primer instante se establece la
separacion por sexos: hombres y mujeres son guiados hacia sectores diferenciados
del centro. Las habitaciones, los senderos delimitados para caminar, el comedor
y la sala de meditacion estan organizados de manera que se evite todo contacto
entre los sexos. Esta separacion, inspirada en cddigos monasticos, no responde
a una logica punitiva, sino que busca proteger la interioridad del proceso. Al
eliminar la posibilidad de distraccion emocional, se crea un entorno donde la
atencion pueda replegarse completamente hacia adentro de la propia subjetividad.
En ese aislamiento compartido, cada uno transita su camino en paralelo al del
otro, acompanado por la presencia silenciosa de quienes, aunque inaccesibles,
también estan entregados a la misma busqueda.

Las parejas, estén casadas o no, no deben tener ningun tipo de contacto
durante el curso. Lo mismo se aplica a amigos o miembros de la misma familia.
Esta division se extiende a todos los aspectos del espacio: los dormitorios, los
senderos de paseo, los comedores y hasta la sala de meditacion estan cuida-
dosamente dispuestos para evitar cruces o encuentros, incluso fortuitos. Estos
espacios completamente separados, uno para mujeres y otro para varones, no solo
organizan la vida cotidiana dentro del centro de meditacion, sino que encarnan
las oposiciones binarias que Claude Lévi-Strauss (1958) identifico como estruc-
turantes de toda cultura. Esta 16gica de separacion permea todo el entorno: desde
los alojamientos y senderos hasta los comedores y, especialmente, la sala de
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meditacion. Segun se explica en el sitio oficial de la organizacion, esta disposi-
cion tiene como objetivo «reducir la tension derivada de mezclar a personas de
distinto género» (Dhamma Makaranda, 2025). La separacion trasciende lo practico
y lo moral: es un dispositivo simbdlico que configura un universo ritual donde
cada participante ocupa un espacio y un recorrido definido. Suprimir dindmicas
de coqueteo, comparacion o distraccion sexual agudiza la concentracion en la
practica. Ademas, el trazado arquitecténico, con dormitorios, comedores y salas
de meditacion dispuestos para evitar cruces entre grupos, refuerza esta logica
simbolica y mantiene el orden ritual a lo largo de todo el retiro.

La mayoria de los centros de retiros de vipassana opta por espacios minima-
listas y despojados, pensados para eliminar estimulos y favorecer la concentracion.
En Dhamma Sukhada se sigue esta misma linea: las habitaciones, de apenas 3x2 m,
cuentan con una cama individual y una mesita de noche empotrada, y en algunos
casos disponen de una pequefia ventana y una alfombra para meditar en privado.
En el medio de este sistema cuidadosamente estructurado se alza el edificio
de la sala de meditacion, el mas grande y significativo del centro. Se trata del
verdadero axis mundi del retiro: un eje simbolico que, como diria Mircea Eliade
(1957), conecta lo terrenal con lo divino, lo humano con lo trascendente. Es aqui
donde, pese a la estricta division por sexos, hombres y mujeres confluyen fisica-
mente, compartiendo el mismo tiempo y silencio meditativo, aunque permanecen
sentados en lados opuestos de la sala, separados inicamente por una frontera
invisible, tacita, que nadie cruza. Para Eliade (1957), el axis mundi es ese «punto
fijo» donde lo sagrado irrumpe y «rompe la homogeneidad del espacio, haciendo
aparecer una realidad absoluta» (p. 21). En esta sala, esa ruptura se hace visible
no solo por su ubicacion central, sino por la densidad simbodlica que la envuelve.

El ambiente en su interior ha sido cuidadosamente disefiado para evitar
toda distraccion sensorial: la luz es tenue, suave, sin contrastes que rompan la
introspeccion; no hay olores de incienso ni perfumes que evoquen lo ritual o lo
ceremonial; tampoco hay imagenes religiosas ni estatuas de Buda presidiendo
el espacio. La ausencia de elementos devocionales subraya el caracter laico y
técnico de la practica, y convierte a este axis mundi en un centro de gravedad que
no apunta hacia lo trascendente en un sentido vertical, sino hacia una profundidad
subjetiva. Todo invita a volverse hacia adentro, a sostener una mirada interior
que no necesita mediaciones externas.

Ingresar a la sala implica atravesar un umbral ritual. Al entrar, uno debe descal-
zarse, tomar un cojin de meditacion y sentarse en el lugar asignado previamente
por el profesor del curso. Cada gesto esta regulado y cada postura del cuerpo
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forma parte de una coreografia colectiva y silenciosa. La sala esta presidida por la
figura ausente-presente del maestro Goenka, cuyas instrucciones grabadas guian
la practica. En el centro, al frente, se encuentra el profesor encargado de poner
las grabaciones y observar que todo marche adecuadamente. En todo momento,
no esta permitido estirarse ni acostarse. Los profesores tienen como funcion
principal guiar la practica de la meditacion mediante instrucciones precisas y la
reproduccion de discursos grabados por Goenka, concebidos para preservar la
integridad del método. Ademas de supervisar el cumplimiento de las normas y
observar el estado general de los participantes, ofrecen orientacion personalizada
a través de entrevistas individuales. Para facilitar la comunicacion sin perturbar
el retiro, cuentan con un intermediario o manager, quien actia como vinculo
entre profesores y meditadores. En este espacio, donde rige el voto de silencio
y la atencion plena, se instaura un nuevo orden: se apagan los ruidos del mundo
y comienza una experiencia meditativa sostenida por normas inquebrantables.

En cuanto a la estructura organizativa del curso, un grupo compuesto por
estudiantes antiguos ofrece su labor de forma voluntaria para la preparacion de
los alimentos a través de las convocatorias de jornadas de servicio que se hacen
para cada curso. Estos estudiantes alguna vez fueron nuevos y experimentaron
el apoyo de voluntarios que cocinaron para ellos. De esta manera, la organiza-
cion opera sin transacciones economicas por los servicios internos, basandose
completamente en el voluntariado.

La dieta es exclusivamente vegetariana y se sirve en horarios establecidos.
Aunque los detalles especificos pueden variar seglin el pais en el que se encuentre
el centro y los recursos agricolas y alimentarios disponibles en el entorno, en
Dhamma Sukhada se ofrece un variado y abundante ment. Se sugiere que las
porciones sean adecuadas para satisfacer las necesidades nutricionales sin generar
sensaciones de pesadez durante las sesiones de meditacion. Durante la comida,
los participantes contintian practicando la atencion plena en silencio. Con el
transcurso de los dias y la inmersion en un estado meditativo e introspectivo, se
observa una disminucion de la necesidad de ingesta alimentaria. El desayuno se
sirve aproximadamente a las 6:30 a. m., seguido del almuerzo alrededor de las
11:00 a. m. y cerca de las 5:00 p. m. se permite ingerir una porcion de fruta con
un té para los estudiantes nuevos y para los antiguos tan solo limonada. La rutina
implica un ayuno, ya que, desde el almuerzo, que constituye la ultima comida
sustancial del dia, hasta el desayuno del dia siguiente transcurren alrededor de
veinte horas.
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A medida que avanza el retiro, pueden aflorar emociones intensas, llantos,
migrafias o dolores fisicos, que, en palabras de los audios de Goenka, corresponden
al reflejo de traumas internos que comienzan a purificarse. Segiin meditadores
avanzados, hacia el tercer dia el proceso de sanacion se define con mayor
claridad. Aunque algunos sienten la urgencia de marcharse al segundo o tercer
dia, se advierte que abandonar el curso prematuramente es similar a retirarse del
quir6fano a mitad de una cirugia (Mesa Sanchez, 2025b).

Esta vivencia individual, sin embargo, no sucede en aislamiento: aunque el
«noble silencio» impide toda comunicaciéon verbal, emerge una comunicacion
colectiva silenciosa y poderosa: gestos sutiles, miradas complices y un aire cargado
de sensaciones compartidas. A veces se escucha el sollozo de algin meditador
que, solo en el parque, libera su emocioén, y la investigadora misma reconoce
haberse sentido impulsada a ese alivio. En ese momento aflora una cohesion
social intensa que trasciende las palabras. Durante cada una de las actividades
que componen el cronograma cotidiano del retiro, las comidas, las caminatas
en los periodos de descanso en pequefios espacios delimitados para pasear, las
sesiones de meditacion, el ir a dormir, ir al bafio o lavar la ropa, se hace evidente
la dimension colectiva de la experiencia. Aunque impera el silencio, los cuerpos
se mueven juntos: se forman filas en el comedor, se comparten los espacios, se
cruzan miradas bajas introspectivas, pero no indiferentes. La energia del grupo se
percibe como una presencia constante, envolvente. No se esta solo. Cada horario
esta cuidadosamente coordinado para ser vivido en conjunto, lo que fortalece un
vinculo social silencioso pero profundo.

El ultimo dia del retiro suele incluir una reintroduccion gradual de la inte-
raccion social. Los participantes tienen la oportunidad de conversar con sus
compaiieros y romper con el denominado «noble silencio», asi como hacer
preguntas al profesor y compartir sus experiencias si lo desean. Después de recibir
la instruccion que permite volver a hablar se observan diversas reacciones entre
los estudiantes. En su mayoria, se percibe una gran euforia, éxtasis y felicidad
por haber superado un reto tan dificil y conmovedor. Los estudiantes inician una
charla entusiasta durante la cual comparten sus experiencias y sentimientos. Se
respira una atmosfera de festividad y alegria exuberante. Sin embargo, algunas
personas pueden encontrar dificultades en retomar la interaccion social, mostrando
signos de ensimismamiento.

Lejos de un retorno abrupto, la ceremonia de clausura del retiro funciona como
rito de incorporacion, pues celebra simbolicamente el paso de lo extraordinario
a lo ordinario y proporciona un marcador ritual de reintegracion que reune las
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experiencias vividas y restablece las relaciones sociales. Gracias a esta fase de
reintegracion, que Van Gennep (2013[1909]) describié como la necesaria «reagre-
gacion» o incorporacion, se evita que los practicantes queden suspendidos en
un «entre estados» sin un nuevo estatus definido. El nuevo estado es ser oficial-
mente un «estudiante antiguo» y poder acceder a lo que esto permite. Este acto
de incorporacién confirma que el retiro se constituye como una iniciacion ritual
completa, al marcar un antes y un después en la subjetividad de los practicantes
y al articular un nuevo punto de partida en su vida cotidiana.

Al finalizar el retiro, muchos participantes relatan haber forjado amistades
intensas, nacidas sin palabras, pero ancladas en la vivencia compartida de un
proceso exigente y transformador. El hecho de haber atravesado colectiva-
mente una experiencia de dificultad, disciplina y revelacidon genera una forma
de hermandad dificil de explicar fuera de ese contexto. En términos de Victor
Turner (1988[1969]), podria decirse que emerge una communitas: una expe-
riencia de comunion igualitaria que se produce en momentos liminales, cuando
las estructuras y jerarquias sociales habituales se suspenden temporalmente. Esta
communitas no solo fortalece los vinculos interpersonales, sino que también trans-
forma subjetivamente a quienes la atraviesan, generando un sentido de pertenencia
y fraternidad que, en muchos casos, perdura mas alla del retiro.

En este sentido, el retiro permite observar lo que Emile Durkheim (1993)
denominé «efervescencia colectiva»: un fendémeno por el cual los individuos, al
actuar juntos bajo un mismo marco ritual, sincronizan sus emociones y se funden
en una conciencia comun. En palabras del propio Durkheim:

Bajo la influencia de una efervescencia asi, se sienten mas fuertes, mas
seguros; los movimientos se vuelven contagiosos, las pasiones mas vivas;
uno se siente transportado a una vida superior. Esta exaltacion comun da
origen a un conjunto de representaciones, de creencias y de practicas que
constituyen lo sagrado (1993, p. 502).

Desde esta logica, la experiencia individual se proyecta hacia lo colectivo:
la transformacion emocional no solo tiene lugar en soledad, sino en compaiiia,
y esa compaiiia silenciosa, que acompana en el rigor y en la busqueda, termina
configurando un cuerpo moral que sostiene y resignifica la practica meditativa.
Esta comunion emocional fortalece la solidaridad y proyecta la experiencia
individual hacia una conciencia compartida. Aunque el silencio verbal impide
la comunicacion directa, el simple hecho de atravesar el proceso acompaiado
por otros refuerza la cohesion social: el esfuerzo se vuelve compartido y la carga
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emocional, aunque intima, encuentra eco en la presencia de los demas. Asi, cada
individuo, sin hablar, sabe que no esta solo atravesando la dificultad que representa
estar alli, sino que habita junto a otros un mismo camino de busqueda, disciplina
y transformacion.

Siguiendo a Durkheim, la «efervescencia colectiva» nace de la sincronizacion
emocional que producen las reglas del retiro: el silencio obligatorio y la rutina
ritual concentran la energia grupal en el espacio sagrado, transformando vivencias
individuales en una conciencia compartida. Mas alla de sus motivos personales
para acudir al centro, todos los participantes comparten un objetivo comun: una
busqueda profunda de sanacion mental, emocional o espiritual. Sea cual fuere
esta, es un elemento de unidad que forja un sentido de hermandad y pertenencia
durante toda la estancia.

Este tejido emocional no solo cimenta la solidaridad interna, sino que encuadra
al retiro dentro de la logica de un rito de paso, tal como lo describe Arnold van
Gennep (2013[1909]). La estructura tripartita separacion, margen y reintegracion
encuentra aqui una correspondencia notable. La etapa inicial, la separacion,
implica un distanciamiento radical del mundo cotidiano y de las coordenadas
que estructuran la vida social ordinaria: el lenguaje, la interaccion, la tecnologia,
los vinculos afectivos, las jerarquias de género y el tiempo lineal. Se ingresa asi
en un espacio regido por nuevas reglas y ritmos, donde se despliegan formas de
subjetivacion especificas; el margen o liminalidad se habita durante los diez dias
de aislamiento y silencio; y la reintegracion ocurre al finalizar, cuando los parti-
cipantes, ya cambiados en algin plano, aunque sea apenas perceptible, vuelven
a conectar con sus vidas cotidianas.

Este transito entre mundos se encuentra mediado por dispositivos especificos,
entre los cuales destaca el silencio ritual, concebido como mucho mas que la
mera ausencia de palabras. El denominado «noble silencio», entendido no solo
como ausencia de habla sino también de contacto visual y gestual, se erige en la
regla primera que disuelve las pautas habituales de la vida profana y reconfigura
por completo los sentidos, abriendo paso a una experiencia de introspeccion
intensiva. Estas nociones resaltan el silencio no como mera ausencia de sonido,
sino como un espacio ritualizado de interioridad que puede leerse en paralelo a
la practica vipassana, donde el silencio guia la «conversacion interior» con las
propias sensaciones.

El silencio no solo se practica, sino que también se «lee» en el entorno
(senderos, sala de meditacion), lo cual se traduce en una retorica no verbal que
estructura la convivencia, convirtiéndose en un dispositivo ritual que configura
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el espacio-tiempo del curso. Es un acto performativo: el voto de silencio se
despliega en cada gesto, desde el paso sobre la grava, la colocacion del cojin,
la postura del cuerpo, la forma de caminar ¢ incluso de comer, reconfigurando
por completo la percepcion del participante. En este sentido, puede pensarse el
silencio como una forma de ascesis corporal, tal como propone Luduefia (2006)
en su estudio etnografico sobre una comunidad de monjes benedictinos, donde
el silencio no es un mero mutismo, sino una practica que disciplina el cuerpo y
reorganiza las formas de habitar el mundo sensible. Esta ascesis se manifiesta
como una disciplina voluntaria del cuerpo y los sentidos, que supone una constante
contencion corporal, orientada no solo a inhibir la palabra, sino también a moldear
una presencia distinta, mas receptiva y consciente. En el retiro, esta dimension se
actualiza como una pedagogia tacita del recogimiento, donde el cuerpo aprende a
estar y a percibir de otro modo, a través de una gramadtica silenciosa que ordena
el habitar compartido.

Segun entrevistas realizadas y conversaciones informales con practicantes, los
retiros de meditacion vipassana son vividos como experiencias profundamente
transformadoras. Para muchos, se trata de un proceso de purificacion o revela-
cion. No obstante, desde una perspectiva foucaultiana, estas vivencias pueden
analizarse como parte de un conjunto de practicas que exceden lo testimonial y
se inscriben dentro de lo que Foucault (1990) denominé como «tecnologias del
yo». En este marco, el retiro aparece como un dispositivo que articula disciplina
corporal, control de la atencion y regulacion emocional, orientado a la produccion
de determinados modos de subjetividad. Foucault define estas tecnologias como:

Aquellas que permiten efectuar por uno mismo, solo o con la ayuda de otros,
un cierto numero de operaciones sobre su cuerpo y su alma, pensamientos,
conducta, o cualquier forma de ser, obteniendo asi una transformacion de si
mismos con el fin de alcanzar cierto estado de felicidad, pureza, sabiduria o
inmortalidad (1990, p. 48).

Desde esta perspectiva, la practica de vipassana puede entenderse como una
tecnologia del yo que actualiza formas de autogobierno y de constitucion del
sujeto, orientadas a una transformacion interior coherente con los fines sefialados
por Foucault: alcanzar un estado de felicidad, sabiduria o purificacion mediante
un trabajo sostenido sobre uno mismo. Sin embargo, esta l6gica de subjetivacion
no se despliega en un vacio cultural, sino que se entreteje con valores, tensiones
y demandas propias de los contextos latinoamericanos, marcados por su posicion
periférica en relacion con los centros de produccion de saber y espiritualidad
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global. A continuacion, analizaremos como estas practicas dialogan con ciertas
configuraciones modernas de la espiritualidad en América Latina, asi como con
las dindmicas de apropiacion, reinterpretacion y circulacion que las atraviesan.

MODERNIDAD Y ESPIRITUALIDAD CONTEMPORANEA:
EXPLORANDO SUS TENSIONES Y REINTERPRETACIONES

La incorporacion de la meditacion vipassana en Argentina, especialmente bajo
el formato estandarizado de Goenka, ilustra como las practicas budistas tradi-
cionales se adaptan y resignifican en contextos culturales diversos. Este proceso
pone en practica la idea de «modernidades multiples» formulada por Eisenstadt
(2000) y Gaonkar (1999): la modernidad no es un tinico camino global, sino que
se concreta de formas diversas, segun las especificidades histdricas y culturales
de cada sociedad.

Asi las cosas, una lectura adecuada del fenémeno de la meditacion vipassana
en Argentina requiere, en primer lugar, situarlo en el marco mas amplio de los
procesos historicos que afectaron al budismo en Asia. Solo entendiendo estas
transformaciones puede analizarse con precision su reconfiguracion contempo-
ranea en contextos latinoamericanos. En este sentido, la propuesta de Goenka
adquiere especial relevancia: su labor permitid proyectar el alcance del vipassana
hacia una escala verdaderamente global, integrando Oriente y Occidente y contri-
buyendo a lo que ha sido denominado el surgimiento de un «budismo global» o
«budismo posmoderno» (Baumann, 2001, citado en Carini, 2017).

De manera complementaria, Baumann (2001) sostiene que el llamado budismo
global o0 posmoderno no emerge de una simple transposicion de practicas orientales
a Occidente, sino que es el resultado de un complejo proceso de secularizacion,
psicologizacion, hibridizacion y globalizacion del budismo modernista. Ademas,
destaca que su membresia esta compuesta mayoritariamente por individuos sin
raices asiaticas, lo cual marca una diferencia significativa respecto de las formas
tradicionales del budismo.

Segun Carini (2017), el éxito de la organizacion Meditacion Vipassana en
Occidente puede comprenderse precisamente en relacion con su énfasis en la
secularizacion de la practica, el racionalismo, la autenticidad y la cientificidad
del método. A lo largo de los cursos, se insiste en que la meditacion vipassana
no constituye una practica religiosa en el sentido tradicional, sino que puede
ser entendida como una técnica cientifica de observacion de la realidad interna
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practicada por cualquier persona sin importar su religion, estrato social, edad o
sexo. Por su parte, Carini (2023) destaca que

uno de los rasgos mas destacados del proceso de adaptacion del budismo al
publico occidental es el establecimiento de correspondencias, paralelismos y
homologias con la ciencia, de forma tal que se presentan sus ideas y practicas
como compatibles con la cosmovision cientifica (p. 230).

Segun Goenka, es una técnica que purifica la mente y ayuda a liberarse del
sufrimiento, fundamento que desde sus origenes ha sido el objetivo medular del
budismo. En sus propias palabras:

Esto es lo que el Buddha ensefié: un arte de vivir. No fundd ni ensefi6é una
religion, un ‘ismo’, ni ensefo ritos o rituales ciegos, ni tampoco una forma-
lidad vacia a quienes se acercaban a ¢él, ensefl a observar la naturaleza tal y
como es, observando la realidad interna (Goenka, 2011, p. 47).

De este modo, Goenka habria encontrado una estrategia compleja y eficaz
para introducir esta antigua practica budista en sociedades occidentales contem-
poraneas, sin necesidad de apelar directamente al marco religioso o confesional.
Esto se hace evidente puesto que, en el contexto argentino, muchos practicantes
de vipassana no se identifican como budistas y se acercan a la meditacion
influenciados por practicas como el mindfulness*, que comparte fundamentos
con vipassana pero se presenta en un marco mas secular.

Este fenomeno esta estrechamente vinculado con el movimiento de la Nueva
Era, cuyo enfoque holistico resuena con los ideales del budismo vipassana.
Muchos de los estudiantes que participan en los retiros de diez dias provienen de
otros campos espirituales como el yoga, el reiki, la astrologia y el mindfulness.
Esta busqueda de un refugio espiritual comin se convierte en un eje transversal
para entender como el budismo ha logrado un lugar relevante en la vida de sus
nuevos adeptos, especialmente aquellos que han experimentado una ruptura con
el catolicismo, pero que encuentran en las ensefianzas budistas una identidad
comun y un cddigo de conducta.

En este contexto, David L. McMahan (2019) analiza cémo el budismo ha sido
reinterpretado en la modernidad, integrando elementos de la ciencia, la psicologia

El mindfulness, conceptualizado como la regulacion intencional de la atencion hacia la expe-
riencia presente con una actitud de aceptacion, deriva de practicas meditativas budistas, pero
ha sido reformulado en contextos seculares, médicos y psicologicos como una tecnologia
de autorregulacion emocional y cognitiva. Se practica en forma de meditacion en contextos
estrictamente seculares (Kabat-Zinn, 2003).
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y el individualismo occidental. McMahan destaca que este «modernismo budista»
no implica una ruptura total con la tradicion, sino una reelaboracién que fusiona
aspectos tradicionales con valores modernos, adaptandose asi a las necesidades
y expectativas de la sociedad contemporanea.

McMabhan (2019) sostiene que el budismo no se modernizo simplemente al
salir de Oriente y establecerse en Occidente, es decir, en contextos no asiaticos,
sino que la adopcion de la meditacion laica se gesto originalmente en Asia antes
de su posterior exportacion. Esta adaptacion se manifiesta en la aplicacion de
la meditacién vipassana en contextos no budistas, como carceles, empresas y
programas para ejecutivos, donde se utiliza como herramienta para mejorar el
bienestar mental y emocional. Por ejemplo, la organizacion en mencion cuenta
con numerosos centros alrededor del mundo que ofrecen de forma periddica
cursos especiales de diez dias de vipassana disefiados para ejecutivos y funcio-
narios gubernamentales. Ademas, esta practica esta estrechamente vinculada
con el tratamiento de enfermedades mentales, tan frecuentes en la vida moderna,
como la depresion, el estrés y la ansiedad, y se emplea en programas terapéuticos
orientados a promover la salud mental y emocional (D’ Angelo, 2018; Carvalho
& Paccillo, 2023). En palabras de McMahan:

La meditacion budista se ensefla en prisiones, hospitales y escuelas, y los
asesores integran la practica del mindfulness en los programas para incre-
mentar la productividad laboral y reducir el estrés relativo al trabajo. Mas que
ninguna otra faceta del budismo, la meditacion y el mindfulness son presen-
tados como técnicas psicologicas, espirituales o cientificas en vez de como
practicas religiosas (2019, p. 313).

No obstante, desde la perspectiva de la organizacion Meditacion Vipassana,
particularmente en la forma estandarizada promovida por Goenka y su linaje de
transmision vinculado al budismo theravada, 1o que se considera prioritario no es
la obtencion de beneficios terapéuticos, sino la liberacion del sufrimiento, enten-
dida como la finalidad ultima de la ensenanza budista. El bienestar emocional, la
calma mental u otros efectos subjetivos positivos son presentados como resultados
posibles, pero secundarios frente a ese proposito central trascendente que guia
la meditacion.

Esta doble dimension, como técnica secular orientada al bienestar y, al
mismo tiempo, como via tradicional hacia la liberacion, permite observar como
el budismo, en su forma contemporanea, ha sido adaptado a los contextos de la
modernidad, funcionando tanto como una practica con raices religiosas como una
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herramienta valorada en distintos &mbitos sociales seculares. Aunque se presenta
como una experiencia accesible a personas de diversas creencias y trasfondos,
contintia siendo una tradicion de origen budista con fundamentos doctrinales que
ha adquirido una creciente relevancia en Argentina, en sintonia con el fenomeno
mas amplio de diversificacion de las espiritualidades no hegemonicas. Este
fendmeno encaja en los nuevos movimientos religiosos que, segun Frigerio y
Carozzi (1994), implican conversiones en las que los individuos reconfiguran
su identidad fuera del catolicismo dominante. En el caso de la meditacion vipas-
sana, esas conversiones adoptan formas muy diversas: para unos es su religion
con compromiso devocional; para otros, una técnica espiritual desvinculada de
cualquier credo; hay quienes la combinan con su tradicion previa, y quienes
la presentan como una préactica laica y universal. Cada uno de estos modos de
pertenencia implica negociaciones y resignificaciones, cosmologicas, rituales e
identitarias, que reflejan la pluralidad de las modernidades argentinas. Aunque
abrazar el budismo theravada supone un cambio profundo en vision de mundo y
conducta, rara vez rompe del todo con creencias anteriores, pues permite conti-
nuidad y coexistencia de multiples identidades religiosas.

En Argentina, diversas investigaciones han evidenciado como las practicas
religiosas heterodoxas contribuyen a la configuracion de un campo plural que
desafia la hegemonia catolica y promueve formas de modernidad no dominantes
(Altman, 2022; Lopez, 2018, 2022; Wright, 2008). En esta linea, Carini (2005,
2009a, 2009b, 2009¢) ofrece un analisis etnografico del budismo zen, desta-
cando coémo sus rituales y marcos simbdlicos generan identidades alternativas
que reconfiguran la experiencia espiritual més alla de los modelos tradicionales.
Wright (2008) situa estas practicas en la modernidad periférica latinoamericana,
donde técnicas como el vipassana operan como tecnologias de subjetivacion
que desplazan lo institucional hacia la experiencia individual. Al mismo tiempo,
Puglisi y Carini (2017) subrayan su dimension colectiva en espacios como Zendo
Betania, mientras que Welsch (2018) destaca su organizacion en redes descen-
tralizadas que facilitan la circulacién de nuevos adeptos y la consolidacion de
vinculos sociales duraderos. Finalmente, Usarski (2002) muestra como el formato
estandarizado de los retiros facilita una experiencia espiritual transcultural
que articula técnicas universales con apropiaciones locales. Estos estudios, en
conjunto, revelan un proceso dindmico en el que lo sagrado, lo comunitario y lo
subjetivo se entrelazan para cuestionar las formas hegemonicas de religiosidad,
configurando un mapa plural que surge desde los margenes y se mantiene en
constante transformacion dentro del campo religioso argentino contemporaneo.
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CONCLUSIONES

La adopcion de la meditacion vipassana en Argentina representa un fenomeno
complejo que involucra transformaciones en la vision del mundo, la identidad y el
comportamiento de los practicantes. Sin embargo, este cambio no necesariamente
implica una ruptura total con las identidades religiosas previas. La flexibilidad de
las ensefianzas de la organizacion estudiada permite que los adeptos mantengan sus
lazos religiosos anteriores, integrando la practica de meditacion de manera que se
adapte a los marcos espirituales personales de sus practicantes sin problema. Bajo
esta perspectiva, esta dinamica del vipassana en Argentina ilustra una forma de
modernidad no hegemonica, pues lejos de reproducir el modelo secular dominante,
centrado en la ciencia y el individualismo occidental, emerge una religiosidad
alternativa que subvierte la homogeneidad espiritual. Al instalarse en carceles,
empresas y ambitos educativos, el vipassana despliega una «modernidad desde
abajo» que no depende de las grandes instituciones religiosas ni de las narrativas
oficiales de progreso. En vez de aceptar pasivamente la hegemonia cultural, sus
practicantes recomponen el sentido de lo moderno al integrar practicas milenarias
de autoconocimiento en contextos contemporaneos, generando asi pluralidad y
diversidad espiritual en un espacio social donde ya no impera la ortodoxia catdlica.

De este modo, la meditacion vipassana se convierte en un vector de moder-
nidad multiple, capaz de articular nuevas identidades religiosas y formas de vivir
la contemporaneidad al margen de la modernidad dominante. En este sentido, los
procesos de resignificacion del budismo en Occidente, asi como las expresiones
heterodoxas dentro de distintas tradiciones religiosas, pueden ser entendidos
como manifestaciones de modernidades contrahegemonicas, es decir, formas
de modernidad que desafian la narrativa occidental dominante y evidencian la
coexistencia de multiples trayectorias modernizadoras.

Este proceso de transformacion se inserta en un marco mas amplio de
desinstitucionalizacion y reinstitucionalizacion de lo religioso. En Argentina, la
meditacion vipassana ha sido parte de un proceso dinamico que ha implicado
tanto la liberacion de las estructuras religiosas tradicionales como la creacion
de nuevas formas de comunidad y practica espiritual. Desde esta perspectiva,
vipassana se inserta en un conjunto de movimientos espirituales emergentes que
buscan ofrecer «tecnologias del yo» (Foucault, 1990) para enfrentar los desafios
de la vida moderna. Estos movimientos promueven la experiencia personal y la
autenticidad espiritual, y vipassana no es la excepcion.

Bajo esta misma linea de analisis, se observa que, si bien esta practica se
adapta a la modernidad argentina al conservar la autoridad simbdlica del budismo
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tradicional, también se reinventa para encajar en el contexto contemporaneo. En
este proceso, como se mencioné anteriormente, la meditacion es entendida como
una «tecnologia del yo» (Foucault, 1990), en la que el cuerpo se convierte en
un objeto de disciplina a través de ejercicios diseniados para moldear la subjeti-
vidad. Mientras que en el campo religioso argentino las tecnologias del yo suelen
asociarse a expresiones rituales caracterizadas por cantos, musica y festividades,
la practica del vipassana se distancia de estas tradiciones de manera radical. Su
enfoque introspectivo y austero propone una nueva modalidad de trabajo sobre
uno mismo, orientada al silencio, la observacién interna y la disciplina personal.
Esta ruptura impulsa la integracion de la meditacion como una practica cotidiana
de autocuidado, inscribiéndola en las dinamicas del bienestar moderno en un
contexto marcado por el ritmo acelerado y el estrés caracteristico de las sociedades
industrializadas, especialmente en entornos urbanos.

El fenémeno de la transnacionalizacion del budismo en Occidente ha sido
ampliamente analizado por diversos autores (Baumann, 2001; McMahan, 2019),
quienes han resaltado como este proceso no se limita a una simple secularizacion,
sino que implica dinamicas de adaptacion y resignificacion cultural. Desde esta
perspectiva, la expansion del budismo en Occidente no puede ser entendida como
un proceso unilateral. Mas bien, se trata de una resignificacion que responde tanto
a dinamicas globales como a contextos locales especificos, evidenciando la coexis-
tencia de diversas «modernidades» y formas de adaptacion cultural (Eisenstadt,
2000; Mignolo, 2009). Este fenomeno también refleja las tensiones inherentes a
la modernidad, un concepto que ha sido histoéricamente ligado a la colonialidad
y que, como sostiene Dussel (1992), ha promovido un modelo eurocéntrico de
desarrollo que ha excluido otras formas de conocimiento y espiritualidad.

Finalmente, la difusion de la meditacion vipassana en Occidente puede
entenderse a la luz de las «modernidades multiples» (Eisenstadt, 2000), en las que
coexisten variadas configuraciones de lo religioso y lo secular. Aunque anclada
en el budismo theravada, vipassana se presenta como una técnica introspectiva
y laica que articula ejercicios éticos, atencionales y sapienciales con practicas
corporales y observacion sensorial, que hacen del cuerpo un elemento perfor-
mativo central. Este disefio facilita su adopcion por individuos interesados en el
autocuidado y la regulacion emocional, sin requerir de una conversion formal
ni de la suscripcion a un sistema doctrinal. Su insercion en contextos urbanos,
donde la busqueda de bienestar personal convive con un panorama diverso de
espiritualidades y terapias, la sitia en el cruce entre espiritualidades contempora-
neas, practicas terapéuticas del yo y nuevas configuraciones del hecho religioso.
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