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Camboya-budismo movimientos sociales modernidad

LA RECONSTRUCCIÓN
DEL BUDISMO “ANTIGUO”

DE CAMBOYA

JOHN MARSTON*
El Colegio de México

La relajación de las restricciones socialistas con respecto a la
religión que tuvo lugar en Camboya en 1989 alteró en for-
ma acelerada el escenario de la práctica religiosa y, con ello,
toda una configuración de sistemas conceptuales. Un libre re-
nacimiento de las prácticas anteriores a 1975 inevitablemente
originó nuevas interpretaciones de la idea de un pasado autén-
tico. En estos términos, el resurgimiento del  como una
categoría del budismo camboyano resulta un acontecimien-
to significativo.  se traduce como “antiguo”; en el contexto
camboyano, a menudo sugiere la idea de gran antigüedad, como
la de Angkor, pero algunas veces también se utiliza simplemen-
te en el sentido de “tradicional”. En este artículo me centro en
el uso de  en oposición a , o budismo “moderno”, y
en particular a la reforma budista que se introdujo a princi-
pios del siglo XX, cuando el venerable Chuon Nath, que poste-
riormente llegaría a ser el supremo patriarca mohanikay, co-
menzó a tener influencia. Aunque en ese tiempo el budismo

 se convirtió en un modelo favorecido por las autorida-
des administrativas religiosas de Phnom Penh, la resistencia
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activa por parte de los wats 1 se prolongó hasta mucho
después de que el país cayó bajo el dominio del Khmer Rouge.
Las tensiones entre y , que simbolizaban respecti-
vamente la expresión práctica de la modernidad y el rechazo a
ésta, constituyeron una dinámica importante del budismo cam-
boyano durante el siglo XX. No obstante, en el nuevo contex-
to social de la Camboya posterior a 1989, la reaparición de los
conceptos  y  estaba destinada a tener nuevas im-
plicaciones.

Esto se debió directamente a las reformas constitucionales
que, en 1989, eliminaron las restricciones sobre la religión y a
un cambio generalizado de actitud que, gracias al cambio polí-
tico, consideraba esta época como un retorno a las institucio-
nes presocialistas. Aunque en este artículo arguyo que el resur-
gimiento del  se relaciona con un estilo camboyano de
“sociedad civil”, esto no sucede de una forma simple, directa,
como una ONG o como un movimiento definido claramente
dentro del budismo camboyano. Más bien, es más adecuado
considerar el  como un concepto relacionado con las ten-
dencias y los movimientos pequeños de ciertos wats, que se
han originado como consecuencia del fin del socialismo en
Camboya y que permanece en forma notable en la estructura
de las formaciones sociales personalizadas. En tres estudios de
caso mostraré de qué manera, en contextos diferentes, el concep-
to de  puede estar relacionado con: 1) un retorno, en cierta
forma pasivo, a las tradiciones rememoradas, 2) un programa
activo y más introspectivo de la organización de un wat relacio-
nado con un proyecto nacional, o 3) una idea asociada con mo-
vimientos religiosos sin precedentes y apoyada por seguidores
urbanos, lo cual, aunque sin constituir su principio organizativo
principal, llegó a ser parte del atractivo que tenía para sus se-
guidores.

1 Aunque siendo consistente con el sistema de transliteración franco-khmer que
utilizo, sería más correcto escribir “vatt” en vez de “wat”, utilizo este último término
porque es la forma común en inglés, y lo mismo sucede en español.
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La sociedad civil y la Camboya postsocialista

Antes de hablar acerca de los antecedentes históricos de la dis-
tinción entre  y , resulta útil analizar el significado
del surgimiento de una sociedad civil en Camboya. La dificul-
tad de relacionar el término  con la teoría de la sociedad
civil está relacionada con una mayor dificultad, que es la de
aplicar a Camboya las teorías sobre la modernidad. Según las
primeras y restringidas definiciones, que hacían hincapié en la
industrialización y en una burocracia estatal bien desarrolla-
da, Camboya nunca ha sido completamente “moderna”. Asi-
mismo, siguiendo las definiciones clásicas, que concebían la
modernidad en función de las instituciones no privadas y no
estatales, Camboya ha contado con una “sociedad civil” muy
reducida. Sin embargo, resulta imposible entender la historia
de Camboya a partir del colonialismo sin reconocer el eviden-
te papel ideológico de la modernidad, y resulta imposible ex-
plicar los cambios que han tenido lugar a partir del socialismo
sin encontrar una vía para describir las formaciones sociales
“no estatales” más flexibles que han surgido en el país. Un
concepto habermasiano acerca de la esfera pública burguesa
no es totalmente aplicable al contexto camboyano. Esto se de-
be no sólo al hecho de que la burguesía camboyana sea muy
reducida, sino a que gran parte de la organización de la “vida
pública” aún sigue patrones de patronazgo personal y a un
grado en el que el poder coercitivo afecta el discurso “público”
en maneras que específicamente contradicen el modelo haber-
masiano. Desde los Acuerdos de París de 1991 ha habido un
florecimiento sorprendente de ONG locales (Clarke, 1998), lo
cual ha sido a menudo descrito por académicos y trabajadores
de ONG internacionales como el surgimiento de la sociedad ci-
vil —lo cual empezó a darse aproximadamente al mismo tiem-
po que la distinción entre  y  resurgía. Aunque esto
constituye un acontecimiento importante, debemos ser muy
cautelosos al interpretarlo, ya que muchas ONG locales todavía
dependen de fondos y, en ocasiones, de asesoramiento por par-
te de ONG y agencias internacionales. Aún están muy lejos de ser
fiscalmente sustentables, y no es claro qué tanto contacto han
mantenido con los valores populares. Los puntos de articula-
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ción entre las ONG internacionales y las agencias internaciona-
les y las ONG locales que son apoyadas económicamente por
éstas pueden implicar más confusión de propósitos de lo que
generalmente se reconoce. ¿Qué tan a menudo es más fácil
que lo que una institución que otorga fondos considera como
una contribución a la autonomía de un proyecto local sea per-
cibido por los funcionarios del gobierno camboyano y por
otros observadores (incluso personas que pertenecen a una ONG
local) como un patronazgo tradicional? Debemos preguntar-
nos cómo se relacionan estas ONG camboyanas con los movi-
mientos sociales (Morris-Suzuki, 2000) y desde el punto de
vista de las formaciones sociales camboyanas contemporáneas
puede significar un movimiento social. En este ensayo se exa-
mina el  desde el punto de vista de la forma que puede
asumir un movimiento social en Camboya.

El Dhammayietra, un movimiento que organizaba mar-
chas anuales por la paz a las que se les daba amplia publicidad,
y que comenzó en 1991 (véase Poethig, artículo sin publicar),
es un buen ejemplo de una ONG camboyana que sí parecía, al
menos durante un tiempo, ser un movimiento social religioso
con bases populares camboyanas. Contaba con la estructura
formal de una ONG, y aunque era de origen fundamentalmen-
te transnacional, los camboyanos que participaban en ella la
consideraban de carácter nacional. En gran parte siguiendo el
modelo de la sociedad civil, creó un tipo de foro público para
tratar cuestiones sociales; pero también en gran parte siguien-
do el modelo de la sociedad tradicional camboyana, se había
desarrollado esencialmente en torno al carisma de una sola
figura, de modo que cuando la salud del venerable Maha Gho-
sananda empezó a deteriorarse, surgieron dudas de que el mo-
vimiento pudiera mantenerse. En este sentido, cabe señalar
que la configuración del  contemporáneo está aún más
intrínsecamente relacionado con el patronazgo tradicional de
monjes individuales.

Con el fin de mostrar la forma como las prácticas religio-
sas profundamente arraigadas en el patronazgo personal se re-
lacionan con las transformaciones sociales que tienen lugar en
Camboya, definiré la sociedad civil en forma muy general,
considerando la presencia de la ciudadanía y, por tanto, de la
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sociedad civil, en relación directa con la presencia de la agen-
cia política a la cual, a su vez, se extiende a lo que en ocasiones
se denomina lo “privado”; o, dicho de otra forma, intentaré,
mediante la definición de la sociedad civil, articular las prácti-
cas religiosas directamente con las instituciones estatales, en
que se reconoce que toman parte actores con diversos niveles
de poder. En estos términos, la controversia representada por
la consideración de  como una categoría, y el hecho de
que tal controversia reviva con la desaparición del socialismo,
puede relacionarse con una idea de la sociedad civil.

Las definiciones clásicas de la sociedad civil desde el punto
de vista de esferas de actividad que se encuentran entre la esfe-
ra de la familia y la del Estado (Colas, 1995) sugieren lógica-
mente la inclusión de la religión; sin embargo, el concepto de
sociedad civil tradicionalmente se ha concebido en términos
políticos y económicos y, como señala Calhoun (1992), a me-
nudo se ha ignorado su relación con la religión. Casanova
(1994), basándose en Luckmann, describe un proceso de mo-
dernización en que, con el aumento de la secularización de la
sociedad, la religión se categoriza cada vez más en el reino de
lo subjetivo. A continuación describe un proceso en donde el
mundo subjetivo de la religión entra nuevamente al mundo de
la esfera pública para desafiar sus sistemas “objetivos”. Sin em-
bargo, resulta engañoso describir Camboya en estos términos,
fundamentalmente porque los conceptos de público y priva-
do no se distinguen tan claramente como en las sociedades que
describe Casanova, y porque no existe una tradición concep-
tual que distinga en forma tan marcada entre lo subjetivo y lo
objetivo.

El socialismo de Camboya implicó un proceso de seculari-
zación —violento en el caso del periodo de 1975 a 1979 de la
Kampuchea Democrática, más sutil en el socialismo de la dé-
cada de 1980—, y esta secularización produjo un cambio del
papel social de la religión. No obstante, esto no significó que
la religión, consecuentemente, se desarrollara de manera fun-
damental como una esfera subjetiva “privada”, en forma bastan-
te similar a como la describe Casanova. En la década de 1980,
siguiendo un modelo leninista (pero aparentemente diferente
al descrito por Casanova en Polonia), el Estado camboyano
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categorizó la religión organizada como una de las diversas or-
ganizaciones de masas que deberían esforzarse por cumplir las
metas del partido y del Estado, aunque permanecieran estruc-
turalmente fuera de ellos. Se podría argüir que esto realmente
constituía la “sociedad civil”; pero el hecho de participar en
religión no convertía esta participación en una orientación
individual y tenía más que ver con la vida pública que con el
mundo privado de las relaciones familiares y personales. Por
otro lado, más de acuerdo con el proceso que describe Casa-
nova, un discurso rememorado que mantenía la distinción tra-
dicional entre y tendría que haber sido un discurso
muy privado en todos sentidos, que tal vez sólo afloraba en
discusiones informales entre individuos, de acuerdo con lo que
Scott (1990) llama documentos secretos escondidos.

La transición que siguió al socialismo significó que las prin-
cipales instituciones religiosas fueron hasta cierto punto libe-
radas de sus vínculos con el Estado y de la ideología que soste-
nía que deberían perseguir las metas del partido. Aunque las
instituciones que surgieron estaban inmersas más abiertamen-
te en sistemas de patronazgo y de dependencia personal que lo
que pudieron haber estado durante el periodo socialista, eran,
al igual que las religiones en todas partes, foros “públicos” susten-
tados en la participación de la población general. Las prácticas
religiosas que se recordaban, como por ejemplo la , fueron
liberadas de las esferas de la discusión privada y pudieron ser
propuestas para instituciones religiosas más públicas, incluso
cuando esto implicaba una forma de impugnación a las prác-
ticas que se habían conservado desde la década de 1980. En
este sentido, el fin del socialismo significó el surgimiento de
una especie de sociedad civil.

Contexto histórico del  y el 

Ante todo, el  contemporáneo representa el recuerdo
del budismo  tal como existió antes de 1975 y la idea de
continuidad con las prácticas tradicionales de wats y de diri-
gentes espirituales específicos. Dado que este recuerdo es par-
cial y que está moldeado por el escenario político y social con-
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temporáneo, el resurgimiento del  es un fenómeno nue-
vo. Originalmente, el  representó la resistencia a las refor-
mas modernizadoras de principios del siglo XX, reformas que
estaban asociadas especialmente con la creciente influencia del
venerable Chuon Nath, quien finalmente se convertiría en
el patriarca mahanikay, y de otros monjes relacionados estrecha-
mente con él.2 La tensión histórica entre  y existen-
te en Camboya tiene similitudes en otros países theravada.3
No debe confundirse la distinción entre  y  con la
distinción entre las sectas thammayut y mahanikay de Tailandia
y Camboya,4 a pesar de que las reformas representaron,
al igual que las reformas thammayut cuando aparecieron en
Tailandia, un intento de purificar y sistematizar el budismo, y
de que el  en parte refleja la influencia del thammayut.
Pero la división entre  y , tal como la utilizo en este
ensayo, existe dentro del mahanikay de Camboya.5

El movimiento original corresponde exactamente a
la categoría de “reformismo religioso” que definió Bellah en
un artículo muy conocido de 1965: “…un movimiento que
reinterpreta una tradición religiosa específica con el fin de mos-
trar no sólo que es compatible con la modernidad, sino que,
cuando la tradición se entiende realmente, requiere en forma
significativa al menos algunos aspectos importantes de la mo-
dernidad” (p. 207). En el artículo se propone que la “esencia” de
la religión, “cuando se despoja de las perversiones históricas,
alienta la modernización social y cultural” (p. 201). Actual-
mente somos más cautos de lo que pudo haber sido Bellah en
1965 acerca de los movimientos “modernizadores” y de su aso-

2 Bizot, 1976; Guthrie, 1991; Keyes, 1984; Edwards, 1999; Huot, 1993; San, 1998.
3 Tambiah, 1976; Keyes, 1984; Mendelson, 1975.
4 La nueva orden reformada del budismo tai fue creada en 1833 por el príncipe

Mongkut, a la sazón monje, quien se convertiría en el rey Rama III. Aunque mucho
menor que el mahanikay, ha tenido gran impacto en el budismo tai. El thammayut se
introdujo en Camboya en 1854.

5 En sus primeros años el fue conocido como el movimiento thammakay,
término que hacía hincapié en el hecho de que el movimiento de reforma combinaba
aspectos del thammayut y del mohanikay. Este término ya no se usa y actualmente ya
no es muy conocido entre el monacato camboyano, tampoco tiene relación con el
movimiento tai contemporáneo del mismo nombre. Utilizo el término porque
el enfoque fundamental de este ensayo es el significado contemporáneo del fenóme-
no, no el histórico.
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ciación con el colonialismo, la cual, reconocía Bellah, hoy día
está más presente en nuestro pensamiento. No es evidente que
el  realmente haya sido más racionalizado o que en ver-
dad haya facilitado el desarrollo en Camboya. Pero es justo
decir que el movimiento  siguió patrones que eran con-
sistentes con otros movimientos “reformistas religiosos” que
tuvieron lugar en el mundo simultáneamente y que en la men-
talidad popular simbolizaba las tendencias modernizadoras del
país.

Las reformas asociadas históricamente a Chuon Nath se
referían a la pedagogía y a la relación precisa de la práctica re-
ligiosa con el lenguaje escrito, a la pronunciación de los can-
tos, a las formas como los monjes desempeñaban los diferentes
papeles de los novicios y de los bikkhus (monjes ya ordenados)
y a las reglas que regían la práctica monacal relativa a la ropa y
a la comida, así como a los detalles de los rituales. En esencia,
eran un intento de sistematizar el budismo de acuerdo con es-
tándares nacionales y con lo que el movimiento  consi-
deraba que eran las prescripciones precisas de las escrituras
budistas. Esto contrasta con las tradiciones más personaliza-
das que se transmitían en forma individual de un maestro a un
estudiante, en lo cual se hacía hincapié en los wats . El

 estaba asociado con el uso de manuscritos en hojas de
palmera, los cuales se leían en forma mecánica y se memoriza-
ban; mientras que en los templos  los monjes utilizaban
libros impresos, aprendían la gramática pali en forma sistemá-
tica y se hacía hincapié en la traducción del pali al khmer.
La tradición  aspiraba a la creación de un budismo acor-
de con el racionalismo científico moderno. La tradición 
veía con desdén el hecho de que los monjes de las escuelas 
aprendieran matemáticas y ciencias al mismo tiempo que prác-
tica religiosa.

Aunque actualmente los monjes de Camboya no hacen hin-
capié en esto cuando explican las diferencias entre y ,
la preocupación por la relación personal entre el maestro y el
discípulo en la tradición también puede haber tenido rela-
ción con el interés por la preservación de las técnicas para trans-
mitir la práctica de la meditación. Asimismo, la resistencia al

 pudo haberse debido al temor a que un enfoque más ra-
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cionalizado hacia el budismo, que hacía hincapié en una práctica
y en un aprendizaje religiosos estandarizados y en una relación
más intercambiable entre el estudiante y el maestro, socavara
las bases de la adquisición de las técnicas de meditación y de la
percepción y del poder espirituales. Incluso actualmente la efi-
cacia espiritual de un wat se mide en función de su poder espi-
ritual acumulado, el cual se concibe desde el punto de vista de
las “perfecciones” (bâramey) budistas. La violencia de la oposi-
ción al rompimiento con la tradición, representado por la intro-
ducción del , se debió probablemente a que era conside-
rado como una amenaza a las bâramey.6

En ese tiempo las divisiones entre y eran a me-
nudo tan intensas, que las aldeas e incluso las familias se encon-
traban seriamente divididas, por lo que era necesario llamar a
personajes de alto rango dentro de la jerarquía monacal a fin
de que trataran de poner fin a las disputas. Un hombre de Kam-
pong Cham recordó que su abuelo le prohibió a su hija que se
casara con algún pretendiente relacionado con la facción .
Kiernan relata que rebeldes de Issarak incendiaron algunos wats

 a fines de la década de 1940, e indica que esto se debió a
la identificación del con el colonialismo francés.7

La persistencia de las tradiciones era particularmente
intensa en las provincias de Siem Reap y Kampong Cham, que
es también donde ha resurgido en forma más notoria durante los
últimos diez años. En el caso de Kampong Cham, la importan-
cia temprana del se atribuye al papel del venerable Mony
Ung Choeum, jefe administrativo de los monjes de la provin-
cia en el tiempo en que el venerable Chuon Nath era patriarca,
quien adoptó una postura rígida en oposición al primero.

Los monjes  se opusieron al proceso de moderniza-
ción del budismo camboyano al que probablemente considera-

6 El uso que yo hago del término bâramey es algo diferente del sentido popular
del término, tal como lo han explicado Pou y Ang (1992), Escoffer (1997, pp. 23-24)
y Bertrand (artículo sin publicar). Pou y Ang definen el término como una forma
abreviada de preay bâramey, o el espíritu que mora en un vihear. Escoffer
amplía este uso para referirse al poder de los objetos religiosos y Bertrand para referir-
se a una clase de espíritu que penetra en médiums. No obstante, el sentido que yo le
doy al término, como una referencia aún más general al poder espiritual, parece coin-
cidir con la forma como he oído que se utiliza en Camboya.

7 San, 2001, hace hincapié en la relación con el colonialismo francés.
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ban como la secularización del budismo. El budismo “moder-
no” de Chuon Nath podía compartir algunos aspectos con las
instituciones de la “esfera pública” del modelo habermasiano:
con un capitalismo impreso, una educación basada tanto en la
discusión como en la obediencia y una burocracia nacional cen-
tralizada. Todo esto significaba que, en el contexto en que ori-
ginalmente surgió, el resultaba más eficiente que el 
para participar en el orden colonial francés. También era un
budismo transnacional, concebido como un todo burocrático
y doctrinal, capaz de compartir algunos aspectos con el budis-
mo de otros países.

Bellah habría descrito el camboyano como “tradicio-
nalismo”. Aparentemente nunca sistematizó su organización
ni definió su relación con las instituciones modernas de modo
que pudiera ser denominado “neotradicionalismo”, de acuer-
do con el esquema de Bellah. Según este esquema “se podía man-
tener la orientación tradicional como básica, pero se podía
utilizar la tecnología moderna como auxiliar” (1965, p. 212).
No obstante, como se ha señalado a menudo, la reacción so-
cial contra la modernidad está tan intrínsecamente ligada a la
experiencia de la modernidad, que se vuelve parte de la mo-
dernidad misma. Chatterjee, refiriéndose a la India, ha descri-
to un proceso de identidad nacional poscolonial que compen-
sa el reconocimiento de la modernidad científica occidental
con la afirmación de su propia pureza (1986, 1993). En su mo-
mento inicial, el  podría considerarse como una oposi-
ción a los movimientos etiquetados como “modernos”; pero
en la medida en que se desarrolló como un contrapeso prede-
cible a la modernidad, se volvió parte del desarrollo de la moder-
nidad en Camboya. En la insistencia misma del movimiento

 vemos la elaboración de un sentido de autenticidad que
es alimentado precisamente por el poder mismo de la moder-
nidad. En este sentido “se acerca” a lo neotradicional.

El  contemporáneo

Pero más que el significado histórico de  y , en este
ensayo me interesa lo que actualmente significan estos térmi-
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nos. En el centro de nuestra disertación nos encontramos con
el hecho irónico de que el , que alguna vez fue el budismo
“reformado”, se ha convertido en la religión de la tradición,
por haber sido el budismo de los años anteriores a 1975, y que
el , al considerarse más auténtico, supone una reforma
del , aunque no conscientemente encaminada a lo moder-
no. El  sigue definiéndose a sí mismo en oposición a la
tradición , como ha existido desde principios del siglo XX,
incluyendo el tal como se ejercía en el socialismo de la
década de 1980. Aparentemente el todavía no representa
una reacción contra las fuerzas de la globalización más recien-
tes, como lo es el surgimiento de las ONG religiosas. Sin embar-
go, la forma como está evolucionando lo relaciona con las for-
maciones sociales y económicas que están apareciendo.

Mi disertación se basa en las observaciones recopiladas du-
rante estancias cortas en un wat  de Kampong Cham duran-
te 1999 y 2000, y en visitas breves a otros wats  de las pro-
vincias de Kampong Cham y Kandal, así como en discusiones
sobre el tema con monjes de Phnom Penh y con funcionarios
del Ministerio de Religión de Kampong y Kandal.

Durante el periodo radical de 1975 a 1979 de la Kampuchea
Democrática, el budismo estaba prohibido en Camboya, y aun-
que el gobierno de la República Popular de Kampuchea, instaura-
do en 1979, permitió un resurgimiento del budismo, la práctica
estaba severamente restringida. Durante ese tiempo la concep-
ción de una distinción entre las tradiciones y no fi-
guraba en el budismo camboyano, a causa de que las regula-
ciones impuestas por el Estado dejaban poco espacio para las
divisiones, o debido a que se dedicaba tanto esfuerzo a la recons-
trucción de la infraestructura básica de la religión que queda-
ba poco tiempo para distinciones más sutiles sobre la doctrina
y la práctica. El jefe de la oficina del Ministerio de Religión
provincial de Kampong Cham en 1998 me dijo que durante la
década de 1980 la filosofía enfocada hacia la religión hacía hin-
capié en la solidaridad y en que la práctica estuviera explícita-
mente basada en las escrituras budistas. En efecto, el énfasis so-
cialista sobre la integración científica de la religión en la vida
social dio como resultado que se le concediera mucha importan-
cia al , con la consecuente exclusión del . En ese tiem-
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po se usaban muy pocos manuscritos de hojas de palmera, y
muchos de los que quedaban fueron a parar a casas particulares.
No fue sino hasta que se instituyeron las reformas de 1989, que
en teoría permitían al budismo camboyano regresar a las con-
venciones anteriores a 1975, que el tema del y del 
comenzó a resurgir.

Una vez que el tema del y del reapareció, ocu-
rrió lo mismo con las disputas. Las presiones para regresar a la
práctica  no siempre procedió de los mismos monjes. Algu-
nas veces, tal como me dijo un monje de Kampong Cham, las
congregaciones empezaron a negarse a alimentar a los monjes
si no seguían ciertas prácticas. Unos monjes de Phnom Penh
relatan que actualmente en Siem Reap hay serias divisiones
entre los monjes de Wat Bo, uno de los wats más famosos de
la ciudad provincial, en donde una facción ha apoyado la
creación de una nueva escuela de pali bajo la dirección de un
monje de alta categoría que había regresado de un campo de
refugiados de la frontera, mientras que otra facción  ha
insistido en sus propias convenciones del vestido, del ritual y de
la pronunciación del pali. En la provincia de Kampong Cham,
el Ministerio de Religión provincial ha instituido una serie de
seminarios anuales en que los monjes, funcionarios del Minis-
terio de Religión y dirigentes tradicionales laicos (achar) se
reúnen con el fin de allanar diferencias relativas a la filosofía.
Estos seminarios dan la oportunidad de debatir, entre otros
temas, las prácticas  frente a las . El hecho de que
existan los seminarios es señal tanto de la trascendencia de la
división como del deseo, entre el Ministerio de Religión y el
sangha (la comunidad de monjes) mismo, de contribuir a dismi-
nuir la naturaleza confrontativa de la división.

Funcionarios del Ministerio de Religión provincial con
los que conversé en las provincias de Kampong Cham y de
Kandal consideraron natural que el Estado interviniera en es-
tos temas y, aunque no eran hostiles al , mostraron sus
claras preferencias por la tradición , al considerarla más
consistente con el proyecto de Estado moderno, punto de vis-
ta que parece haber sobrevivido de las políticas de Estado ha-
cia la religión existentes en la década socialista de 1980. La iro-
nía de este hecho, como veremos más adelante, es que algunas
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veces los más altos funcionarios del gobierno socialista de la
década de 1980 se han convertido en benefactores de wats .

En la práctica, no es fácil explicar lo que actualmente sig-
nifica  y, como la disertación lo ilustrará más adelante, no
significa lo mismo para todos los wats que se identifican a sí
mismos como . Precisamente este hecho es indicativo de
cómo la “tradición”, tal como se asocia con el , constitu-
ye una cualidad fabricada. Prácticamente, ningún wat se nega-
ría en la actualidad a usar libros impresos pues no han quedado
suficientes manuscritos de hoja de palmera que puedan usarse.
Aunque los manuscritos en hojas de palmera siguen considerán-
dose como emblemáticos de los , y siguen usándose en la
práctica de los wats que tienen acceso a ellos, excepto tal
vez en lugares remotos de la provincia de Kratie, la tradición
de la copia de manuscritos en hojas de palmera no ha sobrevi-
vido, incluso la técnica empleada para hacerlo se ha perdido.

Tres estudios de caso

En esta sección expondré tres casos en que el concepto de 
tiene importancia en lo que en forma amplia pueden denomi-
narse movimientos religiosos. Aunque éste sólo puede conside-
rarse como un trabajo de campo preliminar, espero que sirva
para distinguir las tres formas en que considero se ha usado el
concepto, las tres marcadas por el esquema personalista de las
prácticas religiosas camboyanas.  puede representar un
regreso más o menos automático a lo que se recuerda de las
prácticas anteriores a 1975. Puede ser también un llamado uni-
ficador más activo para que un wat rechace conscientemente
la interpretación contemporánea de , así como un inten-
to de construir un grupo de apoyo nacional; también puede
tratarse de un concepto secundario que, sin embargo, forma
parte de la atracción carismática que ejercen algunos de los
movimientos religiosos marginales de Camboya.
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Wat 

De acuerdo con un funcionario del Ministerio de Religión, de
34 wats que existen en el distrito de Bateay, provincia de Kam-
pong Cham, solamente 15 son , lo que muestra el predo-
minio del  en la zona. Otros camboyanos del distrito, en
forma más pragmática, señalaron que, de hecho, en todos los
wats de la zona había algunos elementos de  y algunos de

. Generalmente, el  tendía a estar más relacionado
con las poblaciones mercantiles situadas a lo largo de la carretera
nacional, como el gran wat de P’aw, mientras que el  ten-
día a estarlo con wats un poco más alejados, situados en cami-
nos secundarios que parten de las poblaciones comerciales y
que con frecuencia conducen a las comunidades de agriculto-
res del arroz.

Wat , situado en la aldea y la comuna del mis-
mo nombre, se encuentra aproximadamente a media hora en mo-
tocicleta por el camino de terracería recién reparado que está al
este de P’aw, y que está totalmente rodeado de llanuras de
arrozales. Desde allí se hacen otros diez minutos en motoci-
cleta hasta el wat que se considera que le dio origen, Wat 
Meas, situado al pie de una cadena de cerros. Mientras que el
significado de , en oposición a , como lo utilizamos
en este artículo, es diferente de otro uso común del término en
el caso de “templo ”, que hace referencia a las antigüeda-
des de Angkor, Wat  Meas en cierto sentido combina
ambos significados, a causa de que en la cima de un cerro cer-
cano hay tres torres angkoreanas semiderruidas, que sin duda
fueron concebidas como una fuente de las bâramey del wat.
En las cercanías de Wat  también se yergue una
bella y bien conservada torre angkoreana, y aunque no está
junto al wat, algunos dinteles de esta torre fueron llevados al
lugar del wat durante el periodo colonial francés, siendo colo-
cados alrededor del santuario del  ta,7 que recientemente
ha sido mutilado por saqueadores.

7 Un  ta, definido en forma general, es el espíritu de un lugar. Aunque  ta
técnicamente no corresponde con la definición de budismo de muchos camboyanos,
casi invariablemente hay un santuario  ta en los wats de Camboya.
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Durante la estación de lluvias de 1999 Wat 
tenía 52 monjes, 33 de ellos novicios. Aunque un año después
había 14 monjes menos (me contaron que un monje había
guiado a un grupo de monjes jóvenes a un wat cerca de la pro-
vincia de Kandal donde había un prominente maestro), el wat
conservaba una población de monjes que para los estándares
camboyanos era considerada buena, lo que es indicativo de
la estrecha integración que existía entre el wat y la vida de la
comunidad. A diferencia de Wat  Meas, que contaba con
más monjes y que había atraído a algunos de ellos de las pro-
vincias cercanas, los monjes de Wat  provenían
de las cercanías del wat. Aunque por lo menos uno o dos mon-
jes habían cursado la educación secundaria en la población del
distrito, esto constituía la excepción. La gran mayoría de ellos
cuando mucho tenía educación primaria.

Los dos wats  han crecido muy rápidamente, y a pesar
de la pobreza del campo de los alrededores,  no represen-
ta en un sentido estricto pobreza o primitivismo. En cada uno
de los casos se ha construido, en un periodo de tiempo nota-
blemente rápido, un gran complejo de edificaciones decoradas
con muchos colores. Asimismo, los wats han atraído a muchos
monjes jóvenes. El patronazgo que ha permitido el crecimien-
to de estos wats no es solamente un fenómeno local. Los tem-
plos han recibido contribuciones de Phnom Penh y de regiones
más lejanas a la localidad en que están situados. En especial,
Wat  Meas tiene una reputación nacional como wat ,
y sus festivales atraen no sólo a los feligreses de la localidad, si-
no a personas procedentes de la provincia vecina y a visitantes
ocasionales de Phnom Penh.

¿Qué es lo que hace que Wat  sea ? En pri-
mer lugar, se identifica el wat como  porque era  antes
de 1975 y porque el abad que fundó nuevamente el wat a media-
dos de la década de 1980 procedía de Wat  Meas. A me-
nudo se ha señalado que históricamente Wat  Meas fue el
primer wat de la zona y que de él se derivaron otros wats. En
el periodo posterior a la Kampuchea Democrática, cuando se em-
pezaron a reestablecer los wats, se repitió este mismo patrón.

La orientación  está relacionada en cierta forma con
los detalles de los rituales que aún no puedo comparar en for-
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ma sistemática con los relativos al . En Wat 
la orientación aparentemente estaba relacionada con diversos
aspectos. Existía un sentido rígido de la disciplina que esta-
ba asociada con la jerarquía entre los monjes, y en especial con la
distinción entre el novicio y el bikkhu. Además, los monjes y
los laicos viejos usaban un rosario característico de espinas de
pescado, considerado un poderoso amuleto. Otro aspecto carac-
terístico lo constituía un suceso anual en que personas legas y
monjes practicaban una forma tradicional de meditación inte-
rior durante varios días en un estricto silencio en chozas cons-
truidas para tal propósito.

Algunas prácticas del budismo camboyano actual, a menudo
relacionadas con la profecía, los amuletos y la adquisición de
poderes a través del ritual, que en ocasiones van acompaña-
das de iconografía india no budista, son calificadas comúnmen-
te como “brahmánicas”. Wat Bantom, un wat situado en un
área boscosa en la carretera entre la autopista nacional y 

, cuyo abad se ordenó en Wat , es identi-
ficada localmente con las prácticas brahmánicas. Pero mien-
tras que en otras partes de Camboya el término  sugiere
el uso de prácticas brahmánicas, no era esto lo que significaba
en Wat  o en Wat  Meas. A los monjes de
Wat  les molestaba que se relacionaran las prác-
ticas brahmánicas con Wat Bantom. Por su parte, el abad de
Wat Batom describió las prácticas de su wat como una mezcla
de elementos  y .

Una de las explicaciones que más a menudo he dado en
Camboya acerca de lo que significa  en la actualidad es
que implica el aprendizaje de cantos en pali en forma mecáni-
ca, sin poner atención a la traducción, y durante mis visitas
precisamente esto era característico de Wat . La
rígida práctica oral del aprendizaje de las fórmulas en pali, espe-
cialmente intensa durante la estación de lluvias, constituía una
parte importante de la rutina diaria del wat. Los novicios usa-
ban lámparas de petróleo para iluminar sus libros o los manus-
critos de hojas de palmera en donde aprendían los cantos en la
oscuridad de la madrugada antes de ir a la  vihear (edifica-
ción central del wat) y, nuevamente, después de que cayera la
noche antes de irse a dormir. Persistentemente sonoro en el
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profundo silencio del campo camboyano, el sonido similar al
de las cigarras de los jóvenes monjes practicando individualmen-
te los cantos desde diferentes rincones del wat, al igual que, al
alba y al atardecer, el sonido más coral del canto en la vi-
hear, de manera inevitable, sugería que lo que en parte se esta-
ba cultivando era una especie de sentido estético. Esta práctica
también estaba claramente relacionada con el proceso de ense-
ñanza de una disciplina rigurosa y en apariencia arbitraria. Un
antiguo monje que me acompañaba me dijo que las formas en
que se fraseaban los cantos indicaban que a los monjes no les
interesaba el significado de las palabras en pali.

Esto es lo que se esperaría de un wat . Lo que me sor-
prendió, sin embargo, es que a pesar de que las escuelas de pali
fueron en un tiempo el símbolo de la tradición , e inclu-
so ahora la escuela de pali de Wat Bo, en Siem Reap, represen-
ta una fuente de tensiones entre lo  y lo , Wat 

 estaba en vías de construir una escuela de pali —que
era el proyecto para recaudar fondos del monje de Phnom
Penh que había hecho los arreglos para mi estancia en ese lu-
gar. No había evidencia de que alguien se opusiera al proyecto
o de que se considerara como una contradicción. No obstan-
te, el proyecto de la construcción de una escuela de pali suge-
ría que una de las características más frecuentemente citadas
como pertenecientes a un wat  finalmente cambiaría.

En ningún wat  que visité encontré alguna tendencia
a rechazar la tecnología moderna per se. Los monjes de rango
alto de Wat  se comunicaban regularmente con
funcionarios de la comuna usando walkie-talkies. El wat tam-
bién tenía una televisión, operada con baterías o con genera-
dor, cuando había dinero para combustible, que se veía muy
poco, pero sin el sentimiento de que podría ser inconsistente
con lo . Una tarde, cuando la televisión estaba encendida
en la serie Los expedientes secretos X, doblada al khmer, el krou
sautr , o el monje de segundo rango más alto del wat, me
dijo que le gustaba mucho la serie, por su orientación científica.

Basándome en mis dos estancias relativamente cortas en la
aldea, me aventuraré a generalizar que el término  o bien no
formaba una parte muy notoria de la conciencia de los aldea-
nos de las cercanías del wat, o bien, en términos generales, no
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parecía ser un tema sobre el cual fuera normal hablar con foras-
teros. Mis comentarios y preguntas sobre el término  no
producían largas discusiones. El  no parecía ser un concep-
to que la gente apoyara o debatiera acaloradamente de la manera
como en apariencia sucedía en la región antes de 1975. Para
ellos, el  más bien representaba una lealtad aparentemen-
te natural a las prácticas que habían conocido de manera tra-
dicional, que tal vez puedan ejemplificarse en forma más no-
toria con el uso que los hombres laicos hacen del amuleto-rosario
de espinas de pescado. La gente no consideraba que el  de-
bería satisfacer una consistencia conceptual rígida, y no exis-
tía, por ejemplo, ninguna incongruencia cognitiva por el he-
cho de que un monje de la aldea posteriormente ascendiera a
un nivel prominente en un gran wat de Phnom Penh que estu-
viera relacionado de manera estrecha con la tradición .

No resulta fácil responder hasta qué punto el patronazgo
del wat estaba relacionado con la identidad de éste como .
Aunque las actividades religiosas comenzaron a llevarse a cabo
en el wat a principios de los ochenta, después de interrumpir-
se durante el periodo de Pol Pot no fue sino hasta las eleccio-
nes de las Naciones Unidas que se emprendió seriamente su
reconstrucción. Al igual que en Wat  Meas, en Wat 

 se han podido construir una serie de edificaciones muy
grandes y llamativas en un periodo de tiempo notablemente
breve, en especial gracias a las contribuciones procedentes de
zonas fuera de la aldea. Los monjes de Wat  dije-
ron que los donativos para el proyecto de construcción llegaron
de todas partes sin que predominara alguna persona o grupo de
personas. No existían evidencias de que las donaciones proce-
dentes de khmers de ultramar hubieran sido significativas para
el proyecto de construcción.

No he encontrado ninguna indicación evidente de que las
contribuciones se hayan hecho a Wat  específica-
mente porque fuera . (Tal vez en el caso de Wat  Meas
esto haya sido un factor más importante.) Lo que está más cla-
ro es que las contribuciones a Wat  y a Wat 
Meas se hicieron más en función del poder espiritual que se
consideraba que poseían algunos monjes prominentes residen-
tes en el wat; en Wat  éste fue el caso del abad ya
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fallecido, el venerable Ngun Son, quien era un monje de la
época anterior a 1975 que se había ordenado nuevamente en
Wat  Meas poco después de que terminara el periodo de
Pol Pot. Posteriormente se había marchado a 
para fundar nuevamente el wat.

Este antiguo abad era considerado “poderoso en la cons-
trucción” (poukae kâsang) y su perenne presencia espiritual era
evocada continuamente en Wat . Incluso en el
2000, dos años después de su muerte, su cuerpo no había sido
cremado todavía y yacía en un chedi (monumento funerario
en forma de cúpula) al noreste del  vihear. En ese lugar,
durante la estación de lluvias, después de que los monjes entona-
ban los cantos matinales en el  vihear, también le cantaban
como homenaje. Algunos monjes me dijeron que, a petición del
antiguo abad, sus restos nunca serían cremados. Otros mon-
jes me dijeron que probablemente serían cremados una vez que
el proyecto de construcción estuviera terminado y que se hu-
biera realizado la consagración ritual del wat.

Todo esto significa que el wat estaba muy relacionado con
el poder espiritual de un solo monje, a pesar de que, como en
este caso, ya hubiera fallecido. La capacidad del wat para recau-
dar fondos para las construcciones y para conservar el ímpetu
para llevarlas a cabo estaba asociada con la presencia de este
monje. Desde mi punto de vista, el  era importante en
Wat  más bien por la relación con el poder espi-
ritual específico de un monje y no tanto como un principio
general. Otro wat puede tener poder espiritual a causa de dife-
rentes razones y recibir donaciones por diversas causas; este
wat en particular obtenía su poder espiritual del liderazgo de
un monje identificado con la tradición .

Wat Prêk Prang

Esto nos lleva a las circunstancias de otro wat , Wat Prêk
Prang, en Kampong Luong, provincia de Kandal, que descri-
biré como representativo de algunos aspectos significativos
relacionados con la idea de , a pesar de que mis visitas a di-
cho wat, en 1999 y 2000, fueron cortas. Wat Prêk Prang (algu-
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nas veces llamado Wat Prêk Barang) está situado en Kampong
Luong, aproximadamente a una hora de Phnom Penh en la
autopista que se dirige al norte, hacia la provincia de Kam-
pong Chhnang, y es muy fácil llegar al lugar. No está lejos de
Phnom Chattarak, un famoso cerro con las estupas funerarias
más grandes asociadas con Oudong, la capital precolonial de
Camboya. Con frecuencia se hacen excursiones de un día a
este lugar desde Phnom Penh. Kampong Luong históricamen-
te era un puerto de río que daba servicio a Oudong, y los terre-
nos del wat se encuentran entre la autopista nacional y el río
Tonle Sap, que corre paralelamente a ésta.

El wat está aún siendo restaurado a causa de la llegada de
su primer abad, el venerable Daung Phâng. La estructura princi-
pal del  vihear, o edificación central del complejo del wat,
que contiene la imagen más importante de Buda existente en
el wat, no se terminó hasta el verano de 1999, y al año siguien-
te los obreros aún estaban completando las decoraciones del
edificio, entre ellas los murales que, como es característico, cu-
bren los muros interiores y el techo del  vihear. En el área
de las residencias de los monjes, situada al noroeste del 
vihear, había una asombrosa colección en miniatura de carre-
tas decorativas tiradas por bueyes que, según se nos dijo, serían
usadas para transportar las piedras seyma8 cuando tuviera lu-
gar la ceremonia de consagración del wat. Mientras que Wat

 y Wat  Meas eran impresionantes para los
niveles rurales, Wat Prêk Prang, con sus colores más suaves, la
calidad de sus materiales de construcción y sus acabados más
originales, representaba muy claramente una sensibilidad artís-
tica urbana y más refinada. Incluso, en 1999, las tazas de porce-
lana en que se nos servía el té y las galletas danesas importadas de
mantequilla que se nos ofrecían para acompañarlo, evocaban
un mundo muy diferente al de Wat , un mundo
con evidentes vínculos con Phnom Penh y las clases medias
urbanas.

8 Una serie de piedras en forma de tablillas se utilizan para marcar los bordes del
espacio sagrado del  vihear, la construcción central del wat. La ceremonia de
consagración de la orilla de las piedras seyma se considera el proceso crucial para con-
vertir el lugar en un auténtico wat.
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El venerable Daung Phâng contó que era del distrito de
Krauch Chmar, en Kampong Cham, y que había venido a
Wat Prêk Prang. A petición expresa de la congregación, había
establecido el wat sobre principios . En el 2000 había 37
monjes, de los cuales 30 eran bikkhus y sólo siete novicios. En
apariencia, más de la mitad procedía de Kampong Cham. Un
número significativo de ellos también era de las provincias de
Siem Reap y de Takeo, pero sólo uno o dos procedían respecti-
vamente de la provincia de Kandal (donde está situado el wat) y
de la provincia de Kampong Thom. Esto es, no era un wat que
atrajera a sus monjes de la comunidad local. En el mismo año,
un pequeño grupo de mujeres con las que conversamos mien-
tras elaboraban objetos rituales baaysey, hechos de hojas de
plátano, nos dijeron que, al igual que el venerable Daung Phâng,
eran del distrito de Krauch Chmah, en Kampong Cham. Resi-
dirían en el wat durante la estación de lluvias, que acababa de
comenzar. Hileras de baaysey, recién preparados para el ritual,
eran notorias en las visitas durante la estación de lluvias al
wat, tanto en 1999 como en 2000.

El venerable Daung Phâng se sentía muy a gusto al recibir
visitantes inesperados, irradiaba aplomo e inteligencia y se sen-
tía más a sus anchas al hablar del significado de  que los
abades de Wat  y Wat  Meas. Habló largo
y tendido, dio numerosos ejemplos y, naturalmente, habría
dicho muchas más cosas si el tiempo lo hubiera permitido.
Daba la impresión de que habitualmente explicaba el significado
de  a los visitantes. Tenía a la mano ropa perteneciente tan-
to a los  como a los , como si comúnmente la usara
para ilustrar las diferentes formas en que eran cosidos —los
monjes de Wat  no se sentían obligados a usar
hábitos cosidos a la manera —. Dijo que en el wat se ense-
ñaba kâmmâthan (práctica “introspectiva” de meditación) de
manera regular durante la estación de lluvias, pero insistió en
que lo que se llamaba vipassana kâmmâthan era extranjero y
diferente del tradicional kâmmâthan khmer que él enseñaba.

El  del venerable Daung Phâng no sólo representaba
una conciencia introspectiva más profunda que la existente
en Wat , sino que se sostenía que estaba basada en
textos tradicionales. El venerable Daung Phâng dijo que mien-
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tras que el budismo del venerable Chuan Nath estaba basado
solamente en el Tripitaka, el suyo también se basaba en otras
escrituras en khmer, en el Trai Phoumi, el Trai Phet, el Trai
y el Trai Ta.9 El  del venerable Daung Phâng es conscien-
temente de orientación brahmánica. Él me dijo: “Brahma es el
Buda, y el Buda es Brahma”.

El venerable Daung Phâng va cada año en febrero a Siem
Reap, donde da cursos y participa en ceremonias en los tem-
plos angkoreanos. No permite que exista un liderazgo laico
en su wat: no hay un achar (el guía laico que casi en todos los
wats de Camboya preside los rituales budistas) ni un consejo
de la aldea. Según él, esto no va de acuerdo con las tradiciones

 —algunos monjes de Phnom Penh afirman que esto no
tiene nada que ver con lo , sino más bien con la necesidad
del venerable Doung Phâng de tener un dominio completo de
las actividades del wat. Tal vez pueda concebirse como 
en cuanto a que supone un rechazo consciente a la vigilancia
secular sobre la religión, asociada a la década de 1980—.

Nos enseñó una fotografía en la que él está virtiendo agua
bendita sobre la cabeza del rey H. R. H. Norodom Sihanouk
y nos explicó que Sihanouk le otorgó un título de alto rango
dentro de la jerarquía monacal. Aunque cuando realicé mi pri-
mera visita a Wat Prêk Prang sólo tenía una idea vaga de la im-
portancia del wat y del venerable Daung Phâng, pronto supe
que en la percepción popular se le asociaba más con el primer
ministro Hun Sen, que también es originario de la provincia
de Krauch Chmar, que con Sihanouk. Hun Sen conoce al vene-
rable Daung Phâng y ambos han estado relacionados a través
de sus respectivas actividades. El venerable Daung Phâng, quien
viajó extensamente a lo largo del país durante la década de
1980, tiene la reputación de poseer el don de la profecía, así

9 El Trai Phoumi es un texto cosmológico. El diccionario Headley (1977) lo
describe como un “tratado sobre los tres mundos”. Una versión de este texto, con
fotografías a color de las ilustraciones originales, fue publicada en Phnom Penh por el
Japanese Sotoshu Relief Committee en 1996, con una introducción de Michel Tranet.
De acuerdo con Giteau (1975, p. 292), el Trai Phet es un texto en khmer que trata del
origen del mundo. El Headley lo define como “el nombre de un tratado referente a
leyendas brahmánicas”. El Headley define el Trai  como “las tres edades del mun-
do (primera, tercera y cuarta); nombre de un tratado que describe estas tres edades” y
el Trai Ta como “Un tratado que describe la segunda edad de la humanidad.”
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como la capacidad de transmitir poder al esparcir agua. Existe
el rumor de que el venerable Daung Phâng y Hun Sen tienen
una línea de teléfono directa.

No deseo sobreinterpretar lo que he descrito, lo cual está
basado en una percepción muy limitada del papel del venera-
ble Daung Phâng en relación con el budismo y con la política
camboyanos. No intento sugerir que Hun Sen sea el único o
el más importante benefactor del venerable Daung Phâng,
aunque la relación de éste con Hun Sen haya sido un cataliza-
dor para que existiera un patronazgo más generalizado. Tampo-
co intento sugerir que Hun Sen de alguna manera se incline
por el . Es evidente que Hu Sen es patrocinador de mu-
chos wats de diferente índole, y la amplitud y el tamaño de sus
contribuciones a los wats es lo que ha contribuido a su repu-
tación de poseer poder e invulnerabilidad de acuerdo con el
patrón clásico de los dirigentes en el Sureste de Asia (Tambiah,
1984). Lo que cabe afirmar es que el  es considerado como
una fuente de poder espiritual y secular, que este poder en
ocasiones ha atraído a dirigentes políticos muy conocidos y
que el patronazgo de personajes poderosos, o la percepción de
tal patronazgo, está contribuyendo a un proceso de definición
y de legitimización del . Pero tal vez más importante que
la relación per se con personajes políticos, sean los vínculos
más generales con la élite urbana, la cual, a pesar de su carácter
urbano, considera que el poder espiritual radica fuera de las
áreas urbanas.

Wat 10

El tercer contexto del uso de  como concepto resulta el
más vago y anecdótico, pero creo que es importante en la me-
dida en que muestra cómo este concepto puede alentar diver-
sos movimientos de manera más general. En este caso el uso
está relacionado con el culto que envuelve un proyecto de cons-

10 En la información en inglés que distribuye la organización, la transliteración
del nombre del wat es “Sovan Tomareach”, y del hombre que dirige el movimiento,
“Ros Sarin”.
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trucción religiosa en las inmediaciones de Phnom .
Phnom  (es decir, la montaña ), al igual que Kam-
pong Luang y Phnom Chattarak, está situado en la provincia
septentrional de Kandal. Los dos cerros de Phnom  al-
bergan complejos conglomerados de estructuras religiosas, tanto
antiguas como modernas, que al menos desde el periodo colo-
nial francés han poseído un importante significado para los
camboyanos (Ang, 1993). Tal vez el más famoso sea un santua-
rio preangkoreano situado en la cima de un cerro que, de acuer-
do con la leyenda, está conectado con Phnom Chattarak por
un túnel de una naga. Al igual que a Phon Chattarak, se llega
fácilmente por carretera desde Phnom Penh, y se hacen frecuen-
tes viajes de un día al lugar. El proyecto de construcción que
me interesa aquí es solamente uno de los más recientes relacio-
nados con Phnom , que tiene estructuras que no están
en los cerros, sino al pie de éstos.11

 es un krou khmaer (curandero tradicional) que
inicialmente vivía en Phnom Penh. A principios de 1992 co-
menzó a organizar una serie de proyectos de construcción en
Wat Phnom Reap, un wat thommayut al pie de Phnom .
El proyecto se originó a partir de una profecía popular, y de
acuerdo con algunas personas que conocen muy bien el proyec-
to,  tenía comunicación con el espíritu de un monje
ermitaño (n ěak sâ cc hăn g )  (véase Ang, 1993), y además el lugar
era de una gran antigüedad espiritual —éste constituye uno
de varios proyectos de construcciones religiosas de Camboya de
principios de la década de 1990 que se han centrado en la erec-
ción de templos de oro y plata y/o que afirman que su guía es-
piritual procede de un misterioso monje ermitaño—. Paulati-
namente, la edificación dirigida por  ha adquirido
proporciones más grandiosas y también se ha inspirado más
en la iconografía de Angkor Wat.

Finalmente, en lugar de continuar construyendo en Wat
Phnom Reap,  decidió construir su propio wat cerca de un
wat mohanikay anterior a 1975, el Wat .
En este lugar  ya ha construido una puerta y un camino

11 Tengo la intención de escribir más extensamente sobre el proyecto de 
 en otro artículo.
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impresionantes, siguiendo el modelo de la entrada de Angkor
Thom, con la misma larga balaustrada de devas y asuras inhalan-
do a las nagas, y un gran depósito de agua. Actualmente está
construyendo un gran salón de sesiones en estilo angkoreano
que se denominará Treythommasotthea. Aunque todavía no hay
un  vihear, un pequeño grupo de monjes ya vive en el lu-
gar, el cual ya tiene las funciones de un wat.

 reconoce que más de la mitad de los fondos
para su proyecto han provenido de camboyanos de ultramar.
De acuerdo con mis propias observaciones, que fueron confir-
madas por artesanos que han trabajado en el proyecto, las perso-
nas procedentes de Phnom Penh que visitan el lugar, personas
de clase media, probablemente pequeños comerciantes 
rok si), representan el apoyo más importante para  en el
país.  reconoce que ha recibido contribuciones de
Hun Sen y de Sihanouk, pero, comparadas con las cantidades
que él afirma haber gastado en la construcción de las edifica-
ciones, éstos no pueden ser considerados en absoluto benefac-
tores importantes.

Cuando en 2000 recorrí Wat  con
, un grupo de mujeres bien vestidas de edad madura

procedentes de Phnom Penh nos acompañaron. Ellas dije-
ron con entusiasmo que toda la actividad ritual del nuevo wat
era completamente . Cuando pregunté más acerca de esto,

 respondió que él no había traído un monje de un
templo  con el fin de establecer una rutina en el templo
de acuerdo con los principios . El abad era un monje jo-
ven errante de las cercanías que se había establecido allí y que
se había convertido en abad cuando algunos hombres jóvenes
de la aldea vecina se habían ordenado monjes. Estos monjes,
explicaron las damas, siguieron por completo el liderazgo de

. Así, el wat podía ser considerado  sólo a causa
de la experiencia religiosa de .

Posteriormente, cuando le pregunté al venerable Daung
Phâng sobre Wat , habló con desdén del
tema, y dijo que en ocasiones la gente quería ser  sin sa-
ber realmente nada sobre ello. No es mi propósito impugnar
las cualificaciones  de Wat . Me pa-
rece que la importancia de esta anécdota no radica tanto en la
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práctica real del wat, sino en el hecho de que la clase media
urbana camboyana estaba muy complacida con la idea de que
el wat ya estaba legitimizado a causa de contar con una prácti-
ca .

Conclusiones

Los tres casos que hemos visto están relacionados cada uno
con proyectos de construcción, monjes carismáticos y la recau-
dación de fondos, tanto de zonas urbanas (en ocasiones trans-
nacionales) como rurales de Camboya. Nos muestran algunos
aspectos relativos a la organización social y a la base económi-
ca de los movimientos religiosos de Camboya, así como el po-
der de un concepto revivido del pasado auténtico, al mismo
tiempo que Camboya se esfuerza por redefinir su identidad
social en el presente.

Aunque un movimiento casi por definición no es local, el
 permanece arraigado a wats locales específicos. Resulta

interesante que, hasta donde el  pueda ser considerado un
movimiento, constituye un movimiento organizado en torno
a las formas más tradicionales de creación de méritos, esto es,
las campañas para solicitar contribuciones para el wat local.
También es significativo que se centra mucho más en personalida-
des religiosas individuales que en las instituciones o ideologías
per se. No obstante, en todos estos casos, y especialmente en el
caso de Wat Prêk Prang y Wat , la mo-
vilización de recursos y de personal en torno a la idea de 
se da en una escala más nacional de lo que hubiera sucedido
antes de 1975.

Nuestro primer caso, el aislado Wat , bási-
camente da servicio a una comunidad local, aunque se ha demos-
trado gran astucia al cultivar amistades en Phnom Penh, lo
que le ha procurado los fondos necesarios para crecer rápida-
mente. Todos sus monjes proceden de las cercanías del wat y
la mayor parte de ellos probablemente continúen viviendo en la
comunidad una vez que hayan dejado el monacato. La repercu-
sión que pueda haber tenido en la expansión del  en for-
ma más general, radica principalmente en el ejemplo que ha
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ofrecido como un wat que ha sobrevivido y en el hecho de que
algunos monjes que se han ordenado en él han fundado otros
wats.

El más sofisticado Wat Prêk Prang cultiva la relación con
la antigüedad de Kampong Luang y con su importancia histó-
rica, y en ese sentido está arraigado en su localidad, aunque sus
monjes proceden de otras localidades, especialmente de la pro-
vincia nativa del ven. Daung Phâng, esto es, la provincia de
Kampong Cham. El venerable Daung Phâng ha mantenido,
de alguna manera un núcleo de monjes provenientes de sus
bases originales de apoyo, mientras se ha acercado a las fuen-
tes urbanas de apoyo financiero. Wat Prêk Prang está situado
lo suficientemente lejos de Phnom Penh como para ser consi-
derado realmente rural (y, por tanto, realmente ), pero al
mismo tiempo está lo bastante cerca de esta ciudad como para
que las personas que le otorgan fondos puedan llegar a él con
facilidad. El título monacal de alto rango del venerable Daung
Phâng, sus relaciones con la élite gobernante y el hecho de que
imparte cursos en Siem Reap cada año le confiere a sus activi-
dades un carácter nacional, a pesar de que Wat Prêk Prang
básicamente conserva la organización de un wat local.

El peculiar movimiento neoangkoreano de  es real-
mente el menos tradicional y el que con más claridad puede ser
considerado como un movimiento. Wat 
tiene monjes de la misma localidad y muestra actitudes de servi-
cio a la comunidad local, aunque también hay algunas indicacio-
nes de la existencia de tensiones con la comunidad local. Es
obvio que su verdadera base de apoyo proviene de otra parte,
de la clase media urbana de Phnom Penh y, en forma más signi-
ficativa que en los otros dos wats, de las contribuciones trans-
nacionales de los khmers de ultramar.

La diferencia en las relaciones con una sociedad más amplia
se debe en parte a las diferentes maneras que el  como con-
cepto desempeña para definir la identidad en diversos contex-
tos. En la participación de los khmers de ultramar es donde más
claramente podemos apreciar el papel de los aspectos de identi-
dad. En este caso, las contribuciones de éstos a los proyectos
religiosos se debe en parte a su propio deseo, en una forma muy
moderna, de afirmar su identidad khmer y de contribuir al re-
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nacimiento del país. Tal vez es en estas comunidades, que expe-
rimentan en forma muy profunda la escisión entre su vida pa-
sada y presente, de acuerdo con los lineamientos propuestos
por Chatterjee, donde existe la mayor necesidad de contrarres-
tar el reconocimiento de la modernidad occidental con la afir-
mación de una pureza khmer esencial. Una parte de mi fasci-
nación inicial por el  se debe a la forma en que un amigo
camboyano en Estados Unidos hablaba de él como un cami-
no hacia el poder espiritual, y afirmaba que representaba una
tradición más genuinamente khmer que otros budismos practi-
cados en Camboya. Perspectivas similares a ésta posiblemen-
te constituyan en cierta forma la razón por la cual los khmers
de ultramar envían contribuciones a movimientos como el de

, y tal vez también tengan algo que ver con las con-
tribuciones de las mujeres de clase media de Phnom Penh que
conocí en Wat .

De acuerdo con formas más tradicionales, aquellas per-
sonas que necesitan adquirir poder, como los hombres de nego-
cios, los militares y los políticos, acuden al  a causa de que
es considerado una fuente de poder, y es posible que tanto la
confusión como las oportunidades creadas por el cambio del
sistema socialista a uno de libre mercado hayan acrecentado la
necesidad de esta clase de poder. Esto parece ser un factor que
ha influido en la atracción hacia el movimiento de 
y hacia el  de Wat Prêk Prang, el cual ha tenido una reper-
cusión política.

Sin duda, algunos aspectos de la identidad khmer y de la
adquisición de poder personal también forman parte hasta cier-
to punto del discurso del  en Wat ; pero en
este caso, el  parece relacionarse con un retorno intuitivo
y en cierta forma reflexivo hacia una tradición rememorada.
En el contexto del Sureste de Asia, nunca se debe subestimar
la fuerza de la relación que puede existir entre la lealtad a las
distinciones sociales, como el  y el  por ejemplo, y
las redes sociales y las lealtades personales asociadas a ellas, que,
como sucede con los partidos políticos, a menudo son un factor
más determinante que la filosofía misma. En este caso, el 
es significativo para la identidad en la medida en que existe
una lealtad a esta tradición recordada que se relaciona con las
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opciones , y en tanto las prácticas  específicas pue-
dan ser significativas para las identidades individuales. Pero en
un lugar como Wat  no existe una definición so-
cial muy clara de lo que es .

El  contemporáneo, tal como es ejemplificado por Wat
 y Wat Prêk Prang, con sus seguidores

urbanos, se acerca más a lo que Bella (1965) y Tambiah (1976,
p. 401) denominan “neotradicionalismo” que el  anterior
a 1975, debido a que el primero parece estar más claramente
vinculado con los procesos de modernización y con el surgi-
miento de la sociedad civil. Pero su relación con el proyecto
nacional no es todavía muy sólida, y la influencia que ejercen
las concepciones personales particulares de algunos dirigentes
en la conducción del  es poderosa.

Desde luego, por definición el  es antimoderno, esto
es, , sin embargo, una postura , al representar cla-
ramente una desviación del statu quo, no es precisamente con-
servadora. La reaparición, después de muchos años, de lo que
Scott (1990) ha denominado como “el trasunto escondido” re-
presenta, para bien o para mal, una especie de liberación. Aun-
que de ninguna manera está asociado con la oposición política
y en ocasiones ratifica el poder secular, su postura, en ciertos
aspectos, representa la oposición a la configuración del poder
tal como existe en Camboya; confiere autoridad a los indivi-
duos de una manera que resulta subversiva al poder ortodoxo,
convencional.

Wat , en la medida en que su  continúa
basándose en la lógica cultural de una comunidad agrícola lo-
cal y en sus lealtades a los recuerdos del pasado, es más autén-
ticamente  que Wat Prêk Prang, a pesar de que también
sea un  “fabricado” a causa de que gran parte de lo que se
relaciona con la práctica  ya se ha perdido. Éste tal vez su-
pone un menor desafío al poder convencional.

En cambio, la reticencia misma del venerable Daung Phâng
a reconstruir el  en Wat Prêk Prang significa que, a pesar
de que tal vez podría haber reconstruido el  con más éxito
y en forma más sistemática, se encuentra vinculado más profun-
damente con el proyecto moderno. En este sentido, también
constituye un movimiento más auténtico. Si alguna vez el 
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se convierte realmente en un movimiento nacional —equivalen-
te a las ONG religiosas que están surgiendo—, esto sucederá pro-
bablemente a través de alguien como el venerable Daung Phâng,
quien ha iniciado un proceso de definición sistemática de lo que
es el  en relación con el  y quien demuestra tener un
poderoso apoyo en todo el país. Probablemente el  sólo po-
drá sobrevivir en la medida en que pueda desarrollar una orga-
nización y una clara definición de su significado en relación
con la cultura nacional. Pero desde cierta perspectiva, una siste-
matización de este tipo representaría la antítesis de lo que el

 originalmente representó: una resistencia a la moderni-
zación. A causa de los 15 años de interrupción, el  ya no
puede simplemente representar la inercia de las formaciones
sociales existentes, que se resisten a las reformas. En tanto cuen-
te con una organización y tenga ímpetu, el  se convierte
en una reforma.

Los extravagantes proyectos de construcción de 
son algo completamente diferente, que representan más bien
el poder de la idea de  dirigido a la promoción de algunos
movimientos que tienen lugar en Camboya que un intento de
reconstruir el  en su totalidad como movimiento. En es-
te caso, no obstante, también vemos un proyecto religioso que
se basa en la idea del  para proponer proyectos religiosos
alternativos que confieren mayor poder. En este proyecto en
particular podemos apreciar la ambigüedad con la que el térmi-
no  indica un sentido del pasado y del poder de una tradi-
ción “auténtica” vinculada con el pasado al mismo tiempo que
satisface lo que en cierto sentido constituyen las necesidades
modernas de la clase media urbana y de la comunidad cambo-
yana expatriada. Tanto en los proyectos de  como
en el  de Wat Prêk Prang vemos un patrón en que los ci-
tadinos visitan los wats rurales asociados con lo  y que los
apoyan financieramente porque consideran que representan al-
go auténtico, que confiere poder, en forma muy similar a como
sucede en la tradición theravada, en que ha habido una fuerte
tradición de citadinos que admiran la autenticidad de los mon-
jes heremitas (Tambiah, 1984; Taylor, 1993; Kamala, 1997).

Los tres proyectos en cierta forma son intentos vacilantes
de encontrarle sentido a lo . Todos representan conscien-
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temente opciones al budismo que se practicó en la década socia-
lista de 1980. Todos son proyectos muy personalizados, que
ilustran hasta qué punto un cierto tipo de sociedad civil puede
operar dentro de formaciones sociales sumamente personali-
zadas, así como los límites de esta clase de sociedad civil. Inde-
pendientemente de que las diferentes tendencias que rodean lo

 lleguen a fusionarse o a cristalizar, el hecho de que en
este momento histórico el  esté resurgiendo en la forma
como lo está haciendo nos muestra algunos aspectos de la socie-
dad postsocialista camboyana.!
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