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PREFACIO

Laidea de un volumen de ensayos en honor a David N. Loren-
zen la concebimos los dos —con Ishita como protagonista—hace
mds o menos tres afios. La conspiracién se concretizé durante
una espléndida cena con Romila Thapar en su casa de Nueva
Delhi. Con una tentativa lista de colaboradores, cuando nos
acercamos a los interlocutores de David, colegas y amigos, la
respuesta fue asombrosa (de hecho, sélo a un académico le
fue imposible cumplir con el plazo de entrega, ciertamente
apresurado, que fijamos para los autores). Una promesa es
una cosa, pero cumplirla, es otra. Todos los colaboradores en-
viaron sus articulos dentro del periodo de tiempo estipulado.
Ademads, puede afiadirse algo més a la escena. Juntos, hemos
podido cubrir no sélo las diferentes épocas de la historia sino
también los distintos campos que se traslapan en su estudio
—la religién y la comunidad, la ideologia y el poder— que han
interesado a David en su larga y distinguida carrera.

Por lo tanto, nos gustaria empezar agradeciendo a los
colaboradores de este volumen por escribir sus ensayos,
responder a infinitas cuestiones y subsanar pequefas fallas,
sin perder casi nunca su sentido del humor en el proceso.
Ha sido un placer para los dos —juntos y por separado- tra-
bajar una vez mads con el equipo de El Colegio de México.
Nuestros estudiantes y amigos nos brindaron agradables dis-
tracciones. Finalmente, junto con todos los otros autores del

[13]
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trabajo, quisiéramos confesarle a David Lorenzen nuestra mds
sincera y afectuosa gratitud por su contribucién intelectual y
su generosa amistad, que ha brindado a algunos por muchos
afios y a otros por varias décadas.

Ishita Banerjee
Saurabh Dube
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IsHITA BANERJEE
SAURABH DUBE

Muy pocos académicos, estudiosos del sur de Asia, se han
interesado por las muy diferentes épocas de la historia del
subcontinente, atendiendo ademds a un ctiimulo de preocu-
paciones comunes. David Lorenzen ocupa un lugar promi-
nente en esta limitada legion. Es un gran placer, entonces,
presentar un libro de ensayos en honor a este distinguido
académico.

El alcance, la envergadura, asi como la unidad e influen-
cia de la erudicién de Lorenzen se hardn evidentes por la
presencia, en el volumen, de una serie de cuestiones y temas,
centrados sobre todo en la religién, el poder y la comunidad a
través del tiempo. Todo esto tendria que ser obvio, ademas,
por la estatura de los colaboradores de este libro, académicos
que estudian los mundos antiguo, medieval y moderno de
la historia de India. Para registrar tal variedad y tal unidad,
la Introduccién consta de tres partes. Primero, hicimos un
pequefio retrato intelectual de David Lorenzen; después,
exploramos las categorias analiticas de la religién, el poder
y la comunidad y, finalmente, consideramos cémo se tratan
estos temas en los distintos capitulos.

[15]
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RETRATO DEL HISTORIADOR
COMO UN INTELECTUAL CRITICO

David Lorenzen es un destacado académico. Nuestro interés
aqui es subrayar algunos aspectos de sus contribuciones a
los mundos del conocimiento, sin perder de vista su atractiva
modestia, que le cuadra muy bien. Resulta, también, que las
afirmaciones que haremos estdn basadas en nuestra cercana
asociacién intelectual y afectuosa amistad con David, como
colegas en El Colegio de México a lo largo de la tltima déca-
da, si bien los términos de dicha cercania aparecen s6lo entre
lineas en la breve descripcién.

Después de haber obtenido su licenciatura en la Universi-
dad Wesleyan, Lorenzen hizo su investigacién doctoral bajo la
supervisién de A. L. Basham en la Escuela de Estudios Orien-
tales y Africanos, en Londres y, posteriormente, en la Univer-
sidad Nacional de Australia, en Canberra. Luego, durante las
revueltas culturales y politicas de los afios de Vietnam, entre
1968y 1970, ensefi6 en la Universidad Estatal de Wisconsin. A
lo largo de las dltimas tres y media décadas, Lorenzen ha sido
profesor investigador del Centro de Estudios de Asia y Africa
en El Colegio de México, en la ciudad de México. También
ha sido profesor visitante en la Universidad de Iowa y en la
Universidad de Harvard.

Durante este tiempo, Lorenzen ha impartido una serie
de cursos sobre la historia del subcontinente (comprendien-
do desde el periodo antiguo hasta el contemporaneo) y la
sociedad y las religiones del sur de Asia (especialmente el
hinduismo y el budismo). También ha dirigido una serie de
seminarios sobre cuestiones relacionadas con la teoria histo-
rica y antropolégica. En varios de los seminarios teéricos en
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que hemos participado con David en El Colegio de México, a
los dos nos ha impresionado su apertura para admitir la expre-
sion de ideas opuestas por parte de estudiantes y profesores,
lo que muestra unas cualidades verdaderamente liberales
como maestro y como persona. Estas cualidades, aunadas a
su amplia gama de intereses y a su generosidad intelectual,
hacen de David un critico afable y un académico accesible. No
es de sorprender que a lo largo de los afios haya habido mu-
chos colegas y estudiantes que aprendieron y obtuvieron
muchisimo gracias a su personalidad agradable y generosa.

Las contribuciones de David Lorenzen al mundo del cono-
cimiento son atin mas extensas. El ha desempefiado un papel
importante promoviendo el estudio critico de las tradiciones
hinddes y de la historia de India, del saber sobre el sur de
Asia en inglés en distintos continentes, pero también en espa-
fiol en Hispanoamérica. Ademds de su labor como investiga-
dor y docente, Lorenzen ha sido editor de la revista Estudios
de Asia y Africa y director del programa de doctorado en el
Centro de Estudios de Asia y Africa, el centro més grande y
prestigioso en su campo en Latinoamérica para la formaciéon
de estudiantes de maestria y doctorado de diversos luga-
res del mundo de habla hispana.

Como es reconocido ampliamente, David Lorenzen es
uno de los académicos mds importantes de la historia cultural
y de la religién popular en la India precolonial. Basado en su
investigaciéon de doctorado, el primer libro de Lorenzen abri6
brecha en el estudio de los Kapalikas y los Kalamukhas, dos
sectas hindues extintas que ademds se tenian como perdidas
para la historia.! No se trata simplemente de que éste sea el

! David N. Lorenzen, The Kapalikas and the Kalamukhas: Two Lost Saivite
Sects, 2a. ed. rev., Delhi, Motilal Banarsidass, 1991; 1a. ed., University of
California Press, 1972.
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Unico trabajo importante sobre el tema, sino mds bien, que
el libro continta siendo ampliamente utilizado, discutido y
citado tres décadas después. Esto sucede también con otros
escritos de Lorenzen basados en la tradicién sdnscrita, algunos
de ellos incluidos en su reciente coleccién de ensayos Who
Invented Hinduism?, especialmente aquellos sobre la vida de
Sankara y sobre ascetas guerreros en la India precolonial.?

A partir de mediados de la década de 1970, Lorenzen inici6
un gran proyecto, el estudio del Kabirpanth, una formacién
religiosa popular en el norte y centro de India, conformada
mayoritariamente por las castas mds bajas de la sociedad
hindu. Esta investigacion estd basada en la combinacién de
un meticuloso estudio textual de la lengua hindi y otros ma-
teriales verndculos relacionados, y el trabajo de campo con
los ascetas Kabirpanhthi.

El proyecto ha derivado en la publicacién de varios
libros y ensayos académicos en inglés y en espafiol, consti-
tuyendo un corpus verdaderamente impresionante sobre el
hinduismo devoto y popular.’ Cabe subrayar, también, que
el interés de Lorenzen en el hinduismo cldsico y popular se
ha materializado en otras publicaciones valiosas, desde la

2David N. Lorenzen, Who Invented Hinduism? Essays on Religion in His-
tory, Nueva Delhi, Yoda Press, 2006.

*Véase, por ejemplo, las siguientes obras de David N. Lorenzen: Kabir
Legends and Ananta-das’s Kabir Parichai, Albany, State University of New
York Press, 1991; Praises to a Formless God: Nirquni Texts from North India,
Albany, State University of New York Press, 1996; Bhakti Religion in North
India: Community, Identity, and Political Action, Albany, State University
of New York Press, 1995; “The Kabir Panth and Social Protest”, en W. H.
McLeod y K. Schomer (eds.), The Sants: Studies in a Devotional Tradition of
India, Delhi, Motilal Banarsidass, 1987, pp. 281-303, y “Traditions of non-
caste Hinduism: The Kabirpanth”, Contributions to Indian Sociology, vol. 21,
ndm. 2, 1987, pp. 263-283. Proporcionamos aqui s6lo un minimo indispen-
sable de los escritos de Lorenzen en espafiol.
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edicion de volumenes de diferentes textos, un libro en
coautoria, hasta diversos ensayos, incluido el sorprendente,
muy citado y ampliamente estudiado trabajo “Who Invented
Hinduism?”*

La agenda de trabajo siempre activa de David Lorenzen
actualmente incluye un proyecto muy importante sobre la
relaciéon de los misioneros franciscanos con la sociedad hindq,
particularmente en el siglo xvi. Este estudio le imprime una
nueva direccién al trabajo de Lorenzen, aunque esté sélida-
mente basado en sus intereses anteriores y en su formacién
académica. En su conjunto, combina el extenso trabajo de
Lorenzen en los archivos franciscanos y los largos afios de es-
tudio de muchos materiales en hindi e italiano, con su sélida
experiencia en la interpretacién textual y su agudo interés por
cuestiones teoldgicas y filoséficas mds amplias.

El proyecto representa una contribucién sustancial para
el saber histérico. A pesar de que las ultimas tres décadas
han visto importantes investigaciones sobre la India del siglo
xvii, mucho de este trabajo se ha enfocado a cuestiones de
economia politica y formacién del Estado y, con frecuencia,
las cuestiones de religién y cultura se han considerado como
subordinadas a la politica y la economia.” El proyecto de Lo-

* Por ejemplo, David N. Lorenzen (ed.), Religious Movements in South
Asia: 600-1800, Nueva Delhi, Oxford University Press, 2004; David N.
Lorenzen y Benjamin Preciado Solis, Atadura y liberacion: las religiones de
la India, México, El Colegio de México, 1996; David N. Lorenzen, “Who
Invented Hinduism?, Comparative Studies in Society and History, vol. 41,
nam. 4, 1999, pp. 630-659.

® Véase, por ejemplo, de C. A. Bayly, Indian Society and the Making of
the British Empire, Cambridge, Cambridge University Press, 1988, y Rulers,
Townsmen and Bazaars: North Indian Society in the Age of British Expansion, 1770-
1870, Cambridge, Cambridge University Press, 1983, y David Washbrook,
“Progress and Problems: South Asian Economic and Social History”, Modern
Asian Studies, vol. 22, 1988, pp. 57-96. Véase también, Seema Alavi, The Sepoys
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renzen no sélo compensa esta falta de balance, sino que saca
a la luz fuentes no utilizadas anteriormente para regiones
importantes de la India septentrional que no han sido con-
sideradas suficientemente en los trabajos sobre el sur de Asia
del siglo xvir. De manera similar, en el contexto del sur de
Asia, la investigacion sobre los enredos evangélicos, enten-
didos ampliamente, hasta ahora ha sido bastante limitada, y
rara vez se ha conducido utilizando ese didlogo mds nuevo
y diferente que se ha emprendido en otros lugares.® El proyec-
to de Lorenzen ataja varias de esas cuestiones importantes en
la relacién de los frailes franciscanos con las creencias y prac-
ticas en el subcontinente durante los siglos xvi y xix. Mucho
de esto es evidente en las recientes publicaciones de Lorenzen
y en otras que estdn a punto de salir, y en lo que escribe ac-
tualmente, incluida una biografia intelectual de Marco della
Tomba.” Algunos aspectos significativos de esta investigacion
y escritura estdn presentes, también, en su magistral trabajo
Who Invented Hinduism?

Desde el inicio, David Lorenzen ha mostrado un cons-
tante interés por las cuestiones tedricas, pero ha expresado

and the Company: Tradition and Transition in Northern India 1770-1830, Nueva
Delhi, Oxford University Press, 1995; C. A. Bayly, Empire and Information: In-
telligence Gathering and Social Communication in India, 1780-1870, Cambridge,
Cambridge University Press, 1997.

¢ Estas cuestiones se discuten en Saurabh Dube, Stitches on Time: Colo-
nial Textures and Postcolonial Tangles, Durham, Duke University Press, 2004.
Considérese también la discusion de Dube en este volumen.

7 Por ejemplo, “Marco della Tomba”, en M. Hortsmann (ed.), Images of
Kabir (Nueva Delhi, Manohar, 2002, pp. 33-43); “Europeans in Late Mughal
South Asia: The Perceptions of Italian Missionaries”, The Indian Economic and
Social History Review, vol. 40, ndm. 1, 2003, pp. 1-31; “Marco della Tomba
and the Brahmin from Banaras: Missionaries, Orientalists, and Indian
Scholars”, Journal of Asian Studies, vol. 65, num. 1, 2006, pp. 113-141, y The
Scourge of the Mission: Marco della Tomba in Hindustan, Nueva Delhi, Yoda
Press, en prensa.
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esas inquietudes de distintas maneras. Siempre ha leido
mucho, extensamente, con una visién muy amplia; siempre
evitando los reparos y limitaciones de la mera especializa-
cién académica. Al hacer esto, se ha dejado guiar tanto por
sus formativos intereses por la biologia, la psicologia y la
filosofia, como por sus fuertes compromisos con el marxis-
mo, la antropologia y la historia. David es un modernista
que quiere encontrar patrones en el pasado y en el presente,
pero sin eliminar los detalles propios del &mbito de lo social
mediante abstracciones analiticas. Si él es sensible a las parti-
cularidades de los mundos histéricos y contemporaneos, las
meras trivialidades de la diferencia cultural no lo satisfacen.
David es un humanista que encuentra similitudes entre los
blues afroamericanos y las composiciones de nirgun bhakti
(devocién a un informe Sefor-Absoluto), aunque siempre
prueba —en la tradicién critica (como distinta de asevera-
ciones poco convincentes) del espiritu de la Ilustracién- la
sabiduria recibida y las suposiciones f4ciles del conocimiento
moderno. Todo esto sugiere un intelecto que no puede cla-
sificarse ni compartimentarse facilmente, pues no encaja en
una ranura precisa.

No es de sorprender, en términos temporales, como se ha
discutido, que la erudicién de Lorenzen haya recorrido a
horcajadas los periodos antiguo, medieval y moderno de la
historia de India; que sus intereses de investigacién se hayan
proyectado siempre hacia adelante en el tiempo, desde la
primera hasta la tltima era. Se sigue que las contribuciones
a este volumen cubran los tres periodos. Conceptual y em-
piricamente los trabajos de Lorenzen se han enfocado en la
religion, el poder y la comunidad, sus significados, expresio-
nes, texturas y transformaciones a lo largo de la historia. Este
hecho también es registrado por los capitulos del presente



22 DE LO ANTIGUO A LO MODERNO

trabajo, y lo mismo sucede con estas categorias clave, a las
que ahora nos referiremos.

CATEGORIAS CLAVE

Los conceptos y las entidades de religién, poder y comunidad
son asuntos discutibles y terrenos dificiles, tanto en el &mbito
académico como en el cotidiano. Al registrar este hecho, la
discusién que sigue presenta nuestras apreciaciones sobre
estas categorfas-entidades. Se trata de un recuento indica-
tivo mds que exhaustivo. Ademads, lejos de provocar un con-
senso mds amplio, estamos muy conscientes de que los
delineamientos van a ser disputados por los colaboradores
de este volumen y por la persona a la que le rinde homenaje.
Pero también confiamos en que los diferentes autores y el
mismo Lorenzen simpatizardn con nuestros esfuerzos. En
su conjunto, las deliberaciones que siguen, no sélo reflejan
los desarrollos académicos recientes, sino también abren es-
pacios para el didlogo y el debate. Este tiltimo es también el
punto y propdsito de este libro, que armoniza perfectamente
con el espiritu y sustancia de la extraordinaria erudicién de
David Lorenzen.

Al escribir sobre la religién, nuestra referencia excede el
herméticamente cerrado d4mbito de lo sagrado, un depdsito
estdtico de tradiciones atemporales, cuestién a la que vol-
veremos mds abajo. Mds bien, entendemos la religién como
implicando series significativas de creencias y préacticas in-
trinsecamente experimentales e interesantes desde el punto
de vista histdrico. En el centro de la religién, entonces, exis-
ten construcciones y acciones significativas, percepciones y
prdcticas cambiantes que simultdneamente moldean y son
moldeadas por los mundos sociales. Aqui se encontrardn
percepciones y practicas que se vinculan de distintas maneras
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a los procesos del poder, incluidas articulaciones de autori-
dad y dominio, y su negociacién y subversién. Juntos, el
cardcter procesual y la naturaleza simbdlica sustantiva de
la religién estdn intimamente ligados a las transformacio-
nes sociales.®

Lo que acabamos de decir podria expresarse de diferente
forma, expandirse, de la siguiente manera: para nosotros, los
conjuntos de la religiéon se extienden mds alld de los meros
inventarios de costumbres y tradiciones particulares, y de
rituales y creencias especificos. Mds bien, se refieren a signi-
ficados e imaginarios simultdneamente simbdlicos y sustan-
tivos, estructurados y fluidos, a normas y practicas, a rituales
y disposiciones; éstos proporcionan los medios a través de los
cuales las relaciones sociales, dentro y entre grupos, clases,
comunidades, castas, son percibidas, experimentadas y articu-
ladas precisamente como parte de vinculos jerdrquicos entre
los mundos de lo humano y lo divino, ordenados de diferen-
tes formas. Aqui, la religién aparece como implicada de mane-
ra formativa en la produccién y reproduccién de la vida social,
tomando en consideracién las formas en que los sistemas de
creencias, las prdcticas rituales y las acciones cotidianas se
insintian y se viven en determinadas relaciones, basadas en

8 Para nosotros, los escritos que iniciaron éstas y otras consideraciones
criticas sobre la religiéon incluyen los siguientes trabajos: Talal Asad, “An-
thropological Conceptions of Religion: Reflections on Geertz”, Man (new
series), vol. 18, 1983, pp. 237-259; y Jean Comaroff, Body of Power, Spirit of
Resistance: The Culture and History of a South African People, Chicago, University
of Chicago Press, 1985. Véase también, Pierre Bourdieu, Outline of a Theory
of Practice, Cambridge, Cambridge University Press, 1977; Gerald M. Sider,
“The Ties that Bind: Culture and Agriculture, Property and Propriety in the
New Foundland Village Fishery”, Social History, vol. 5, 1980, pp. 1-39, y Her-
man Rebel, “Cultural Hegemony and Class Experience: A Critical Reading
of Recent Ethnological-historical Approaches (partes uno y dos)”, American
Ethnologist, vol. 16, 1989, pp. 117-136, 350-365.
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procesos de poder. Ya que estas relaciones y procesos cambian,
las transformaciones son centrales para la religion.

Nada de esto significa que queramos presentar una de-
finiciéon de la religién como algo totalizado (y totalizador),
incluso tendencioso (y extrafiamente sin costuras de ningtn
tipo). Lejos de esto, nuestros énfasis tratan precisamente de
abrir la categoria, al cuestionar ciertas disposiciones impe-
recederas, generalmente sobrepuestas, en relacién con las re-
ligiones. La primera de estas disposiciones concierne a las
frecuentes representaciones de la religién como un dmbito
basicamente coherente, que es virtualmente auténomo de las
modalidades del poder. Estas representaciones interpretan
mal las formaciones de dominio, las disputas de autoridad y
los términos de disonancia entre las religiones, patrones de
poder que incluyen relaciones de género, casta y comunidad,
y también aquellos de clase, raza y oficio. La segunda serie de
disposiciones concierne a las representaciones de la religion,
sobre todo como discreta y limitada, como si siempre mirara
hacia dentro y girara sobre si misma. Aqui, la religiéon aparece
como si fuera una armonia vacilante e inconstante en expre-
siones de transformaciones sociales mds amplias, desde las
elaboraciones sobre las formaciones del Estado y la economia
politica a lo largo de la historia, hasta las articulaciones del
imperio y la nacién en los tiempos modernos. La tltima de las
orientaciones existentes, en relaciéon con la religién que analiza-
mos, incluye esas percepciones autoritarias, que sélo exploran
de manera ambivalente las dimensiones temporales de los
valores, creencias, simbolos y rituales que examinan. En lugar
de considerar estos elementos de la religién como formados y
transformados por los sujetos histéricos, se presentan, mds bien,
como parte de las religiones mismas, como comprendiendo
o comprendidos de manera incierta por esas continuidades,
cambios y rupturas que moldean el pasado y el presente.
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Nuestro interés surge tanto de discusiones académicas so-
bre la religién como de otras manifestaciones contemporaneas
y, brevemente, brindamos aqui algunos ejemplos. Volviendo a
las interpretaciones académicas, consideremos la concepcién
marxista ortodoxa de la religién como una superestructura
conceptual que deriva de una base material, que también ha
influido el pensamiento de David Lorenzen. Por otro lado, al
sefialar la prominencia de procesos sociales y politicos mads
amplios en las formaciones de las religiones, el pensamiento
marxista rompié con esas lecturas de la religién, como algo
exclusivamente marcado por una légica interna innata y ex-
clusiva. Ademds, al fundar la superestructura en la base, el
esquema marxista ortodoxo hizo de la religién un epifenéme-
no, al tiempo que imbuia de vida propia a abstracciones tales
como los modos de produccién.’ Con ello, se pasaban por alto
los atributos indisolubles de los procesos sociales, histéricos
y rituales, incluida la presencia de la religién misma.

El replanteamiento critico de las concepciones marxistas
ortodoxas —y de otras concepciones disciplinarias anterio-
res— sobre la religiéon subraya precisamente que esos proce-
sos consisten en practicas especificas de sujetos histéricos
dentro de relaciones de poder: précticas y relaciones que
comprenden cimulos tdcitos de conocimientos y acciones,
y perfiles cambiantes del significado y agencia que definen

? Nada de esto niega el surgimiento de versiones sofisticadas del mo-
delo de superestructura-base, especialmente del ofrecido por el filésofo
francés Louis Althusser. Sin embargo, el problema bésico con la metdfora
de la superestructura base es que desplaza o, en todo caso, no puede dar
cuenta adecuadamente de una préctica significativa. Esto también vale para
el modelo de Althusser. Louis Althusser y Etienne Balibar, Reading Capital,
Londres, New Left Books, 1970; Raymond Williams, Marxism and Literature,
Oxford, Oxford University Press, 1977, pp. 81-82, y Raymond Williams,
“Base and Superstructure in Marxist Cultural Analysis”, New Left Review,
vol. 82, 1973, pp. 3-16.
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a la religién. Evidentemente, hemos aprendido bastante de
éstas y otras discusiones relacionadas, y también de la manera
en que estos acercamientos criticos se han llevado a cabo en
afos recientes. Especialmente importantes para nosotros han
sido los reconocimientos crecientes, no sélo de la naturaleza
intensamente diferenciada de las religiones sino también de
su pertinaz interaccién con formaciones mds amplias de re-
gion, Estado, nacién y globalizacién, incluidos los procesos
transnacionales de imperio, didspora y modernidad."

Los reconocimientos no deben sorprendernos. Lejos de ser
borrada de manera eficaz por los disefnos histéricos de capital
y consumo, secularismo y democracia, nacién y globalizacién,
como se imaginé alguna vez, la religién encuentra hoy en dia
expresiones cada vez mds asertivas y adquiere mayor promi-
nencia en los esquemas de la modernidad. Desde el cuarto
mundo hasta el primero —desde los pueblos indigenas més
empobrecidos, hasta las circunscripciones étnicas mds privi-
legiadas, y desde los militantes religiosos mds violentos hasta
sus mds férreos opositores— en general, en el presente, son
sujetos de la modernidad que de manera variada y vigorosa
le reclaman a la “religién” que enuncie sus términos y texturas
de formas interesantes y poderosas. Estas urgentes declara-
ciones de la religiéon —y de la “cultura” y la “costumbre”, de la
“civilizacién” y la “tradicién”- se dejan ver de inmediato en

10'Una elaboraciéon mds amplia de estas cuestiones vinculadas estd con-
tenida en Dube, Stitches on Time..., op. cit. Véase también, Robert W. Hefner,
“Multiple Modernities: Christianity, Islam, and Hinduism in a Globalizing
Age”, Annual Review of Anthropology, vol. 27,1998, pp. 83-104; Brian K. Axel,
The Nation’s Tortured Body: Violence, Representation, and the Formation of the
Sikh “Diaspora”, Durham, Duke University Press, 2001; Ana Maria Alonso,
“The Politics of Space, Time, and Substance: State Formation, Nationalism,
and Ethnicity”, Annual Review of Anthropology, vol. 23, 1994, pp. 379-400, y
Robert Foster, “Making National Cultures in the Global Ecumene”, Annual
Review of Anthropology, vol. 20, 1991, pp. 235-260.
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proyectos de unidad y divisién, que implican estrategias de
supervivencia e intenciones de destruccién. Estdn en juego,
de hecho, ciertas ironias y desafios para repensar la religién
como un concepto y entidad, especialmente al explorar sus
entresijos con el poder.

Para nosotros, el poder se extiende mucho mds alld del
ejercicio de la autoridad, fundado solamente en el control
de los recursos politicos y econémicos. Mds bien, el poder se
expresa a través de procesos manifiestos y difusos —conside-
rando esquemas culturales, rutinas disciplinarias, regimenes
de representacién y précticas discursivas— de dominacién,
hegemonia, control y formacién del sujeto. Si estos procesos
animan las relaciones sociales cotidianas estructuradas por la
interaccion de distintos procedimientos de divisién social y
de mandato gubernamental, tenemos algo mds que afiadir a
la visién de conjunto. Por un lado, recelamos de esas aseve-
raciones heredadas que consideran al poder exclusivamente
como represor, lo que Foucault describié alguna vez como
privilegiar meramente sus atributos “no dichos”, y en cambio
proponemos que las dimensiones del poder —oscuras, durables
y peligrosas— residen precisamente en su productividad, su
propensién y su fecundidad para la formacién de regimenes
y sujetos. Por otro lado, precisamente este reconocimiento
nos impide ratificar esas visiones ominosas, que proyectan
el vaivén comprensivo del poder incorpdreo que gobierna a
través de sujetos ya desgastados, y principalmente de histo-
rias sin sujeto; en su lugar proponemos que la productividad
misma del poder en la formacién de los sujetos siempre estd
acompafiada por los mismos sujetos que reelaboran los om-
nipresentes términos del poder.

Argumentar de esta manera y hacer estas declaraciones,
es subrayar el hecho de que analiticamente funestas equivo-
caciones cifien las percepciones del poder o de la hegemonia,



28 DE LO ANTIGUO A LO MODERNO

como un sistema cerrado o como un mecanismo siempre eficaz
de dominacién cultural e ideolégica, al igual que teéricamen-
te graves errores sirven a la reificaciéon de la autonomia y el
protagonismo subalternos. Estas son cuestiones que hemos
explorado en otros sitios, implicita o explicitamente." El punto
ahora es que si nuestras inclusivas definiciones de trabajo
preparan el escenario para una discusién sobre la compleja
dindmica entre religiéon y poder, la dindmica misma revela los
atributos negociados y cuestionados, reelaborados e impug-
nados no sélo de estas categorias-entidades sino también de
aquellas de comunidad e historia.

Los afios recientes han presenciado el replanteamiento
critico de las omnipresentes proyecciones de la comunidad
como una entidad ineludiblemente anacrénica y estrechamen-
te limitada, como tendiendo en su expresion hacia el consen-
so, como manteniendo fidelidad a la tradicién primordial,
y como ampliamente opuesta a la modernidad. Esto ha tenido
consecuencias inevitables.

Las comunidades han llegado a ser entendidas como parti-
cipantes activos en los mds amplios procesos de colonialismo
e imperio, de formacién del Estado y la modernidad, y de na-
cién y nacionalismo, que imbuyen dichos procesos —ellos mis-
mos conformados por diversas relaciones de significado y
poder— con sus propios términos y texturas.'? No es de sor-

1 Por ejemplo, Dube, Stitches on Time..., op. cit.; Ishita Banerjee-Dube,
Religion, Law and Power: Tales of Time in Eastern India, 1860-2000, Londres,
Anthem Press, 2007; Saurabh Dube, Untouchable Pasts: Religion, Identity,
and Power among a Central Indian Community, 1780-1950, Albany, State
University of New York Press, 1998.

2 Exploraciones mds amplias de estas cuestiones se encuentran en Sau-
rabh Dube, “Anthropology, History, Historical Anthropology”, en Saurabh
Dube (ed.), Historical Anthropology, Nueva Delhi, Oxford University Press,
2007. El ensayo discute también el lugar del esfuerzo del colectivo de los
estudios subalternos al plantear cuestiones de la comunidad en las agendas
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prender que se hayan sucedido las exploraciones sobre los
muchos significados de la comunidad como la interpretan
los sujetos histéricos y los regimenes gubernamentales, es-
pecialmente la simbolizacién y elaboracién de fronteras de
comunidades, como proveyendo sustancia a las diferencias
e identidades de sus miembros."

Para comenzar, esto ha significado examinar la locali-
zacién constitutiva de la comunidad dentro de procesos de
poder de amplio alcance, y también de sus divisiones internas,
como las expresadas en términos de propiedad, género, ley
y oficio.”* Asimismo, estos esfuerzos se han fortalecido por
incisivos informes de comunidades que cuestionan y deba-
ten proyectos dominantes de significado y poder —incluidos
aquellos relacionados con el hinduismo y la casta, el imperio y

histéricas y etnograficas, al igual que sus anteriores limitaciones y transforma-
ciones recientes dentro del proyecto de las contribuciones de las comunidades.

3 Los ejemplos siguientes son ilustrativos, la mayoria provienen del pe-
riodo de la historia con el cual estamos mds familiarizados. Esto no pretende
disminuir la importancia critica de otros desarrollos académicos para otras
épocas en relacién con las cuestiones que se discuten aqui.

" Harjot Oberoi, The Construction of Religious Boundaries: Culture, Identity,
and Diversity in the Sikh Tradition, Chicago, University of Chicago Press, 1994;
Rowena Robinson, Conversion, Continuity, and Change: Lived Christianity in
Southern Goa, Nueva Delhi, Sage, 1998; Veena Das, Critical Events: An Anthro-
pological Perspective on Contemporary India, Nueva Delhi, Oxford University
Press, 1995; Prem Chowdhry, The Veiled Woman: Shifting Gender Equations
in Rural Haryana 1880-1980, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1994;
Malavika Kasturi, Embattled Identities: Rajput Lineages and the Colonial State
in Nineteenth-Century North India, Nueva Delhi, Oxford University Press,
2002; Dube, Untouchable Pasts..., op. cit.; Charu Gupta, Sexuality, Obscenity,
and Community: Women, Muslims, and the Hindu Public in Colonial India, Delhi,
Permanent Black, 2002. Véase también, Sandra Freitag, Collective Action
and Community: Public Arenas and the Emergence of Communalism in North
India, Berkeley, University of California Press, 1990; Gyanendra Pandey, The
Construction of Communalism in Colonial North India, Nueva Delhi, Oxford
University Press, 1990.
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la nacién—, esclareciendo su desafio a la autoridad de manera
estratificada, histérica y etnograficamente.'® Finalmente, se
han presentado diversos intentos de inscribir una heteroge-
neidad més amplia dentro del concepto de comunidad; de he-
cho, recientes reconfiguraciones de la categoria han obtenido
mds apoyo al considerar con mds detalle la antinomia entre
comunidad y Estado, movimientos que han cuestionado los
binarios analiticos de las disciplinas modernas, que estdn fuer-
temente vinculados a patrones totalizadores de una historia
universal y de anteproyectos exclusivos de una modernidad
occidental.’® Los efectos de tales procedimientos se perciben en
el replanteamiento critico y opuesto no sélo de la comunidad,
sino también de la historia.

Tres observaciones superpuestas han desempefiado un
papel prominente en las recientes reconsideraciones sobre la
historia.'” Para empezar, se ha admitido de distintas maneras
que las formas del conocimiento histérico varfan en su grado
de elaboracién simbdlica, su habilidad para penetrar multiples
contextos y su capacidad para capturar la imaginacién de

15 Shail Mayaram, Resisting Regimes: Myth, Memory and the Shaping of a
Muslim Identity, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1997; David Hardi-
man, The Coming of the Devi: Adivasi Assertion in Western India, Nueva Delhi,
Oxford University Press, 1987; Ranajit Guha, Elementary Aspects of Peasant
Insurgency in Colonial India, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1983;
Dube, Untouchable Pasts. .., op. cit.; Banerjee-Dube, Religion, Law, and Power...,
op. cit. Véase también, Anand Pandian, “Securing the Rural Citizen: The
Anti-Kallar Movement of 1896”, The Indian Economic and Social History Review,
vol. 42, 2005, pp. 1-39.

16 Por ejemplo, Ajay Skaria, Hybrid Histories: Forest, Frontiers and
Wildness in Western India, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1999;
Dipesh Chakrabarty, Provincializing Europe: Postcolonial Thought and Historical
Difference, Princeton, Princeton University Press, 2000; y las obras citadas:
Banerjee-Dube, Religion, Law and Power, y Dube, Stitches on Time.

7 Una discusién mds amplia de estas cuestiones estd contenida en
Dube, “Anthropology, History, Historical Anthropology”, op. cit.
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las personas. Segundo, se ha destacado cada vez mds que la
historia no sélo se refiere a eventos y procesos externos, sino
que existe como un recurso negociado en el centro de configu-
raciones cambiantes de mundos sociales. Finalmente, se han
abierto atin mds las cuestiones criticas que consideran tanto
el acoplamiento historia-escritura con la nacién moderna, y
la presencia perturbadora de una reificacién de Occidente en
creencias ampliamente difundidas sobre el progreso histérico.
En conjunto, al abordar el pasadoy el presente, tales esfuerzos
hacia una escritura critica de la historia a menudo han orillado
al impulso de probar y de afirmar, con cautela, mundos socia-
les, con el deseo de narrarlos y describirlos cuidadosamente.
Estos esfuerzos han tomado verdaderamente en serio los
requerimientos de evidencia y fidelidad hacia los hechos; sin
embargo, también han pasado la evidencia histérica a través
de filtros criticos y analizado hechos inesperados, hechos que
reverberan los ecos inquietantes de limitar la incertidumbre,
en lugar de enfrentar certezas absolutas.'

Las observaciones delineadas arriba no han recurrido a
oposiciones que impliquen las nociones ciclicas del pasado
como caracteristicas del Oriente, y las concepciones lineales
de la historia como constitutivas del Occidente; tampoco han
abordado las asertivas apropiaciones y enunciaciones del pa-
sado en mundos histéricos y contemporaneos, aduciendo las
perspectivas que consideran que cualquiera de estas visiones
es igualmente cierta. Mds bien han puesto a prueba, preci-
samente, dichos sobrecargados anteproyectos y esquemas
solipsistas para buscar expresiones de historia constituidas
por procesos de significado y autoridad intercalados y aco-

18 Véase especialmente, Peter Redfield, Space in the Tropics: From Convicts
to Rockets in French Guiana, Berkeley, University of California Press, 2000;
Dube, Stitches on Time..., op. cit.
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sados por el conflicto.”” En este terreno, las exploraciones no
s6lo se han ocupado de trazar la variabilidad y mutabilidad
que puede ser inherente a las percepciones y practicas del
pasado de comunidades histéricas, sino también de rastrear
la persistencia de las oposiciones entre el mito y la historia
en proyecciones autorizadas;* y no sélo han tratado de es-
clarecer los usos del pasado, y sus valores en disputa, en la
fabricacién de mundos, especialmente el juego del poder en
la produccién de la historia, sino que ademds han postulado
interrogantes en las omnipresentes proyecciones de Occi-
dente y de la nacién como historia, modernidad y destino.”
No debe sorprendernos que las perspectivas y observaciones
concernientes a la religion, poder, comunidad e historia, se
representen de distintas maneras en los capitulos de este vo-

19 Shail Mayaram, Against History, Against State: Counterperspectives
from the Margins, Delhi, Permanent Black, 2004; Yasmin Saikia, Fragmented
Memories: Struggling to Be Tai-Ahom in India, Durham, Duke University Press,
2004; Dube, Stitches on Time..., op. cit. Véase también, Velcheru Narayana Rao,
David Shulman, y Sanjay Subrahmanyam, Textures of Time: Writing History
in South India, Delhi, Permanent Black, 2001; Wendy Singer, Creating Histo-
ries: Oral Narratives and the Politics of History-Making, Nueva Delhi, Oxford
University Press, 1997.

2 Shahid Amin, Event, Metaphor, Memory: Chauri Chaura 1922-1992,
Berkeley, University of California Press, 1996; Ann Gold y Bhoju Ram Gujar,
In the Time of Trees and Sorrows: Nature, Power, and Memory in Rajasthan, Dur-
ham, Duke University Press, 2002, y las obras ya referidas de Skaria, Hybrid
Historie; Dube, Untouchable Pasts; Banerjee-Dube, Religion, Law and Power.

2 Michel-Rolph Trouillot, Silencing the Past: Power and the Production of
History, Boston, Beacon Press, 1995; Gyanendra Pandey, Routine Violence:
Nations, Fragments, Histories, Stanford, Stanford University Press, 2005;
Chakrabarty, Provincializing Europe..., op. cit.; Dipesh Chakrabarty, Habitations
of Modernity: Essays in the Wake of Subaltern Studies, Chicago, University of
Chicago Press, 2002; Dube, Stitches on Time..., op. cit. Véase también, Ashis
Nandy, “History’s Forgotten Doubles”, History and Theory, vol. 34, nim. 1,
1995, pp. 44-66; Vinay Lal, The History of History: Politics And Scholarship in
Modern India, Nueva Delhi, Oxford University Press, 2003.
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lumen, y precisamente pasamos ahora a la labor de describir
estos esfuerzos.

PREOCUPACIONES CRUCIALES

Fiel al espiritu de David Lorenzen, que “—medio en broma,
medio en serio— nunca ha dejado de cuestionar y de poner a
prueba muchas de las hip6tesis modernistas sobre las recons-
trucciones coloniales y poscoloniales de la historia religiosa
del sur de Asia”,* cada capitulo de este volumen comprueba
y altera las concepciones establecidas y las verdades acep-
tadas pertenecientes a la religién, los textos, las sectas y las
comunidades. Los capitulos también abordan y extienden
los innumerables aspectos del trabajo de Lorenzen en dife-
rentes direcciones. En su conjunto, a través de sus distintos
enfoques, articulan de manera efectiva perspectivas plurales
que sostienen concepciones sobre la religion, la comunidad,
el poder y sus imbricaciones mutuas.

Comienzan nuestras consideraciones Romila Thapar y
R. Champakalakshmi, quienes examinan los Puranas y el
hinduismo purdnico con distintas preocupaciones e intereses.
Thapar analiza los Puranas como un género de textos distin-
tivo para subrayar su propdsito e “intencién”. Ella sefiala su
naturaleza inherente como textos sectarios asociados con una
deidad particular, lo que significa que un cuidadoso proce-
so de seleccién —de inclusién y exclusién- sustent6 su com-
posicién. Dichos textos sufrieron frecuentes reformulaciones
para incorporar nuevas formas religiosas, creencias y grupos
en el hinduismo purdnico. Este proceso llevé a la induccién de
una mitologia adicional alrededor de la deidad, que le confirié
legitimidad a esas nuevas formas y prdcticas, para “ampliar

2 David Gordon White, en este volumen.
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el alcance tanto del texto como de la secta” de manera efec-
tiva. Al mismo tiempo, la hostilidad a sectas consideradas
“heréticas” estaba marcadamente presente en esos escenarios.

Thapar justifica su argumento por medio de un anélisis
critico del tratamiento del budismo en los Puranas. En su viaje,
desde los primeros hasta los dltimos Puranas, que corresponde
aproximadamente al periodo en que el budismo estaba en la
cima de su gloria hasta su decadencia, la figura y la forma
del Buddha evidenci6 transformaciones clave. Inicialmente
percibido como una amenaza, como una entidad social y
culturalmente desafiante, y al ser fusionado a Mahavira, el
Buddha eventualmente fue incorporado como un avatar de
Vishnu, aunque con un giro distinto. El Buddha es creado por
el mismo Vishnu como Mayamoha —desilusién e ilusién perso-
nificada como un maestro— que despista a los asuras, daityas 'y
danavas (demonios) al predicar una doctrina falsa, opuesta ala
doctrina Vaishnava y al ritual védico. Esto hizo que los asuras
erraran el camino correcto y se sintieran debilitados, facili-
tando que los vencieran primero los dioses y —en los tltimos
Puranas—Kalki (la tltima encarnacién de Vishnu). Como tales,
aunque el budismo lleg6 a ser integrado a los Puranas, esas
enseflanzas que cuestionaban la organizacion del varna (clase-
casta) y lo que esto significaba en términos de obligaciones
sagradas y sociales, fueron enfaticamente condenadas. Alain-
versa, la intensa disputa entre creencia y ritual, aunada a la
incesante lucha por las doctrinas y el orden(amiento) social
en la seccion religiosa de los Puranas, llegé a mitigarse consi-
derablemente en la seccién més “mundana” del “vamsanucari-
ta”,la cual asentaba genealogias y sucesiones dindsticas. Aqui,
las proyecciones de poder politico notablemente carecian
de comentarios sobre los gobernantes que aparecian en las
listas. Esta separacion del mandato politico de la identidad
sectaria fue pragmadtica: indicaba al mismo tiempo el respaldo
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brahmén de la monarquia, y les permitia a los gobernantes ser
patrones de mds de una secta. Todo esto sirve para subrayar
los agudos entresijos de la religién, el poder y la comunidad
(sectaria).

Déndole un giro distinto a estas cuestiones, la rica explo-
racién de Champakalakshmi sobre las tradiciones religiosas
regionales en el sur de la India de los siglos vi al xvi plantea
importantes cuestiones en relacién con la naturaleza asimi-
lativa del hinduismo purdnico. A través de una exploracién
detallada de la evolucién de los cultos Kaumara (Subrahman-
ya), Ganapatya y Sakti en la regién tamil a partir del periodo
histérico temprano, y de los evidentes vinculos de estos cultos
con la tradicién literaria y cultural no sédnscrita de la literatura
Sangam y bhakti, ella argumenta que el proceso puranico fue
particularmente plural en sus manifestaciones regionales, en
especial en las zonas periféricas al Valle del Ganges. De hecho,
s6lo después del establecimiento del reino Vijayanagara, en
el siglo x1v, los cultos regionales independientes del sur de
la India pudieron entrar al redil del hinduismo purénico.
Esto significé investir estos cultos con nuevas mitologias vy,
de manera mds interesante, vincularlos con el Sankara de la
tradicién védica, “un absolutista estricto y duro”. Aqui, los
esfuerzos de Vijayanagara para establecer un estado supra-
rregional, mediante los servicios de nuevos jefes militares
que lograron controlar regiones distantes —y la inclusién de
grupos tanto agricolas como no agricolas mds nuevos en el
ritual y administracién del templo— requirié una ideologia
legitimadora que sustituyera las formas regionales y locales.
El giro hacia la tradicién sdnscrita normativa fue el medio
para crear este universo cultural panindio.

Fue precisamente en este contexto en el que el Advaita de
Sankara, que no tenia “una importancia visible en su propio
periodo”, es decir, durante los siglos vi y 1x, fue reforzado
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a través de dos medidas simultdneas: igualar al Brahman de
Advaita con la divinidad principal de las deidades purdnicas,
y conferirle a Sankara el epiteto de Sanmata Sthapanacarya, o
aquel que reorganizé mediante la tradicién veddntica las seis
formas preexistentes de culto a la manera ortodoxa. A partir del
siglo x1v y hasta el xvir se produjeron biografias de Sankara;
éstas le atribuian el establecimiento de mathas (monasterios)
en los puntos cardinales de India. También le atribuyeron a
Sankara un origen mitico, como una encarnacién de Siva,
quien tom6 forma humana para revivir la fe védica y para
salvar la ortodoxia. Sin embargo, también es el caso que estos
esfuerzos de los dirigentes religiosos y politicos no pudieron
erradicar las tensiones entre la tradicién “principal” (sanscrita)
y la tradicién “local-popular” (verndcula), una tensién que
persiste hasta nuestros dias. Al permitir que estas explora-
ciones disipen nociones de un hinduismo monolitico, Cham-
pakalakshmi cuestiona la afirmacién de Lorenzen, de que la
religion de los Puranas “muestra muchas continuidades con
la religién védica temprana”, incluso cuando ella concuerda
con su argumento de que la mitologfa, cada vez mds exten-
dida, de la religién purdnica se encuentra en el centro del
desarrollo de lo que ahora conocemos como hinduismo.

En el siguiente capitulo, “Nunca he visto tales yoguis,
hermano” —titulo inspirado en una cancién atribuida a Kabir,
que ha sido utilizada por Lorenzen en uno de sus importantes
ensayos—, David Gordon White nos lleva en un paseo por
una montafia rusa a través de mundos intrigantes de yoguis,
guerreros y hechiceros de la India antigua y medieval, un viaje
que es una proeza. Mediante una lectura incisiva de distintos
textos e imdgenes surasidticos tempranos relacionados con
el yoga y, posteriormente, al “confrontar” texto e imagen,
White cuestiona de manera critica la asociacién inextricable
del yogui con la posicién de loto, formulada y popularizada
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por el Bhagavad Gita, y desde entonces aceptada sin reser-
vas por la mayor parte de los estudiosos. White demuestra
que la posicién de loto simbolizaba la soberania real en India
antigua; no era en lo absoluto el rasgo distintivo de un yogui.
Y, atin mds, sostiene que los textos hinddes, budistas y jainistas
no defienden la serenidad, las omnipresentes identificaciones
entre austeridades que producen calor, el control de la respi-
racion, la automortificaciéon y la meditacién por un lado, y el
yoga por el otro.

White muestra que los términos yoga y yogui aparecen
varias veces en el Mahabharata y el Bhagavad Gita, como lo
hacen en el coetdneo Yoga Sutra. Mientras que los términos
expresan una variedad de significados, las descripciones
narrativas de la prdctica del yoga en el Mahabharata revelan
una uniformidad increible. En forma consistente, describen
“el proceso de morir como un suceso yéguico”, por medio
del cual “un héroe desea que su espiritu luminoso o su dnima
se eleve de su cuerpo fisico que queda postrado o en estado
comatoso”. Yoga aqui significa ‘fusionarse o unirse’, como en
los Vedas; para el guerrero, es una partida hacia los cielos, al
sol y al mundo mds alld de Brahma. Para los no guerreros, que
estdn “unidos al yoga”, simboliza salir del propio cuerpo para
entrar en otro. En el Tantra, también, yoga significa “fusionar’
el complejo mente-cuerpo de otro ser al propio, a menudo
venciéndolo y penetrdndolo”. Tales précticas de posesion
del yoga se adaptan perfectamente a los relatos sobre yoguis
—célebres desde finales de la Edad Media—, que describen
su capacidad como guerreros para convertir los campos de
batalla en cementerios, y de atacar y vencer las ciudadelas
de los enemigos. De hecho, la imagen mds generalizada del
yogui de las tradiciones populares del sur de Asia es la de un
extrafio aterrador que se introduce en aldeas dormidas por la
noche para llevarse a los nifios mal portados o a las mujeres
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indefensas. Esto prueba que la asociacién del yogui se da
mds con la figura de un poderoso y peligroso Bhairava y me-
nos con “un sabio meditante absorto en la introspeccién
quietista”. White concluye con un doble sentido: la imagen
del sello 420 de Mohenjo Daro —identificado por sir John Mar-
shall en 1931 como un dios masculino, sentado en la posicién
tipica de loto del yoga, un protoyogui- indisputable para los
estudiosos hasta hoy, proporciona la mejor ilustracién de una
clasificaciéon defectuosa, es decir, la de “un yogui proto-char
sau bis [420, falsa en hindi]”. Todo esto refleja el poder gene-
ralizado de las persuasiones y predilecciones del pasado y del
presente en las representaciones de las religiones.

También en seguimiento del texto y la imagen, pero a
través de una trayectoria diferente, Benjamin Preciado So-
lis explora representaciones de lo horrendo en los mundos
budistas tdntricos. Su capitulo sigue una senda cautivante,
hollando textos llenos de detalles menudos y sangrientos, de
muerte y destruccién, mientras equipara huellas textuales con
poderosas imdgenes, pinturas que de forma meticulosa repro-
dujeron esas complejidades en vividas y repulsivas —aunque
seductoras— ilustraciones. Aqui, Preciado arguye que en esta
senda de meditacion particular los textos servirfan como guias
para el iniciado, imponiéndole ademds al pintor la creacién
de su representacién material. Intrigado por el hecho de que
la pacifica doctrina del budismo pudiera producir “descrip-
ciones feroces de crueldad y violencia”, Preciado se lanza a
la bisqueda de las fuentes de esta discrepancia.

A través de un escrutinio exhaustivo y cuidadoso de textos
eiconografia preservada en el mundo budista contemporaneo,
localiza los inicios de las descripciones horripilantes (ghora)
en el canon Pali, y en textos sdnscritos budistas que preceden
al budismo tdntrico por muchos siglos. Preciado Solis sefia-
la, ademds, que un concepto de lo ghora “fue incluido como
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una de las categorias en las teorfas indias del arte”, siendo
lo horrendo una de las ocho rasas (humores), asociadas con la
produccién artistica. Ejemplos de la utilizaciéon de esta rasa
abundan en el Ramayana y en el Mahabharata, en el drama
Malatimadhava de Bhavabhuti y en la bien conocida coleccién
Vetalapanchavimsati (Veinticinco leyendas de un fantasma).
De hecho, en oposicién al argumento comtnmente aceptado,
la fuente de las imdgenes horrendas del budismo tdntrico
no fue la brujerfa y la magia negra, sino la tradicién budista
ortodoxa, aunque los cultos que recurrian a la magia fueron
incorporados en las practicas tdntricas. Aqui, la tradicién bu-
dista expresd, de manera efectiva, la estética de lo horrendo
—un vinculo importante entre la literatura y las artes visuales
indias— para producir obras maestras artisticas que abarcaron
todo el mundo budista.

Después, las contribuciones de Purushottam Agrawal y
Linda Hess cubren con sélidos argumentos el periodo me-
dieval y el moderno para seguirles la pista, respectivamente,
a las vicisitudes de las 6rdenes ascéticas de los Ramanandi
y de los Kabirpanthi. En el proceso, ambos fundamentan de
manera vigorosa la naturaleza contingente y contenciosa de la
comunidad religiosa. La discusién de Agrawal es una investi-
gacién exhaustiva sobre Ramanand —el guri de prominentes
sants como Kabir, Raidas y Pipa— que abre nuevos horizontes
pararesolver el “enigma” de los tiempos cronolégicos y de las
configuraciones contrastantes de Ramanand. También ofrece
valiosas revelaciones sobre la construccién de las tradiciones
por los miembros de una orden religiosa. A Ramanand, una
“figura tinica en la historia religiosa y literaria del norte de
India”, se le ha atribuido el mérito de cuestionar y desafiar la
supremacia brahmana, aunque también se le ha reprochado el
haber defendido la ortodoxia y la ortopraxis de los brahma-
nes. Al reflexionar sobre estas discutibles declaraciones y la
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paradoja que implican, Agrawal argumenta que para deter-
minar la visién del mundo de Ramanand, el saber moderno
privilegia dos obras sdnscritas que se cree fueron escritas por
él. Asimismo, no se trata s6lo de que lo poco que se sabe sobre
Ramanand provenga de fuentes medievales verndculas, pues
los escritos sdnscritos de la época lo ignoraron por completo;
se trata mds bien de que, segiin Agrawal, en lo que concierne
a la vision del mundo de Ramanand, existe una divergencia
absoluta entre las obras sdnscritas y las composiciones en
hindi atribuidas a él. Aqui encontramos las raices de las di-
vergentes proyecciones de Ramanand.

Al combinar de manera exhaustiva los textos verndculos
y sdnscritos, a la manera de un detective histérico, Agrawal
establece una distincién entre un “Ramanand hindi” y un
“Ramanand sdnscrito”. Agrawal arguye que “la posicién pri-
vilegiada del Ramanand sanscrito no estd basada en ninguna
investigacion seria, sino en la aceptaciéon incondicional de una
imagen del Ramanand recientemente construida como un
Acharya ortodoxo de los Ramawat Sampraday”. Aqui resulta
irénico que Bhagawadacharya, el participante mds activo en
la creacién de la imagen brahmana de Ramanand en el si-
glo xx, era a su vez un critico de la supremacia brahmana, un
miembro de la seccién “radical” de la orden de los ascetas
Ramanandi. Bhagawadacharya cre6 el “Ramanand sanscrito”
para cortar todos los vinculos con los ortodoxos seguidores de
clase alta de Ramanuja —con quien los Ramanandis se sentian
emparentados por cuestiones de linaje hasta principios del
siglo xx—y también para darle respetabilidad a la circunscrip-
cién de seguidores de Ramanandi de las castas media y baja, a
quienes miraba con desprecio la orden de los Ramanuji. Esto
hizo que Bhagawadacharya se ocupara de retroceder un siglo
el intervalo cronolégico de Ramanand, convirtiéndolo en un
nativo del norte de la India, que producia escritos sdnscritos
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en nombre del gurt. El éxito de este esfuerzo “radical” se ca-
racteriz6 por la amplia aceptacion del “Ramanand sanscrito”
por la academia. El “Ramanand hindi” y una “sensibilidad
bhakti” fueron marginados al transformar un gurt heterodoxo
en uno conservador. Empero, el enigma en relacién con el
intervalo cronolégico y la ideologfa dividida del Ramanand
persistieron, un misterio que ahora esté resuelto.

Linda Hess llama la atencién hacia las controversias so-
bre Kabir, discipulo de Ramanand, en los siglos xx y xx1. La
rica textura de su relato esclarece las tensiones intrinsecas a
la construccién y conservacién de una comunidad, formada
alrededor de una figura militante que se opuso a la autoridad
institucional y a la parafernalia ritual. Hess inicia su relato
con la bien conocida historia de la muerte de Kabir y la con-
secuente lucha entre sus seguidores hinddes y musulmanes
sobre si su cuerpo debia ser sepultado o cremado, conflicto
que se resolvi6 con la milagrosa desaparicion del cuerpo y su
sustitucion por flores. Esta trillada leyenda le permite a Hess
hacer un comentario eficaz. La lucha por el cuerpo muerto
de una figura formidable, que de manera deliberada ocupa-
ba un “espacio ambiguo” entre las comunidades hinddes y
musulmanas, sugiere, encierra “una mordacidad especial: los
devotos luchadores tienen que olvidar las principales ense-
flanzas de Kabir para poder entrar en conflicto”. Desde este
punto de entrada y salida, Hess teje una historia fascinante, a
partir de elementos y fragmentos discretos pero sobrepuestos:
desde la confrontacién inesperada de un cineasta entusiasta
con los devotos de Kabir en Gujarat sobre su retrato filmico
como un ser humano ordinario pero inspirador, y no como una
encarnacion divina; al fracaso de un talentoso actor y cantante
en lograr persuadir a los Kabirpanthis de Uttar Pradesh de
que su obra teatral en un acto, que describia a Kabir como
un hombre casado con hijos -y no como un asceta célibe-,
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respondia a la “verdad” de los hechos; hasta las intrincadas
tensiones y forcejeos entre los dirigentes y seguidores de las
dos principales ramas de la secta kabirpanthi, en Benares,
Uttar Pradesh, y Damakheda en Chhattisgarh, sobre las in-
terpretaciones de las ensefianzas de Kabir y la importancia
de los rituales sectarios.

Todo esto prepara el escenario para que Hess narre los
debates y desacuerdos que siguieron a las negociaciones de
la jerarquia sectaria frente a un pobre cantante popular
de origen rural, de clase baja, de 1a region de Malwa. Este pro-
fano seguidor de la secta, que se oponia al ritual, sin embargo,
acept6 una oferta del gurd en Damakheda para convertirse
en un mahant (cabeza de un templo o de una rama religiosa
sectaria) de la orden. La decisién provocé una gran diversidad
de respuestas entre los miembros del Kabirpanth, y también
entre sus simpatizantes instruidos de la clase media. En el
seno de una orden que privilegia la posicién eminente de
su gurd y de sus funcionarios, y también la importancia del
ritual sectario, el cantante sigui6 haciendo valer su derecho
de que no poseia un estatuto especial, simplemente por ser
un mahant, y se aferré a su creencia de que los rituales sélo
eran importantes para la preservacién de la comunidad. Esto
desperté la ira del gurd, quien decidié revocar el derecho del
cantante a ser un mahant. La leyenda “de lo alto a lo bajo y de
lo bajo alo alto”, no solamente sugiere nuevas formas de estu-
diar la historia de la religién, sino también revela las distintas
formas en que las intensas emociones y energfas invertidas en
la construccién y permanencia de las comunidades, estimulan
a sus miembros a hacer reivindicaciones estridentes de héroes
legendarios, mitos originarios y précticas rituales. En asuntos
como estos, lo que estd en juego es la infiltracién del poder
en las comunidades, pasiones y pugnas, lo que nos lleva de
regreso a la ironfa inicial que presenta Hess en su articulo: si
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la inspiracién de Kabir pudo crear una vez el Panth, ahora es
el Panth el que sigue creando a Kabir.

Los siguientes tres capitulos —de Ines G. Zupanov, Thomas
R. Trautmann y Saurabh Dube, respectivamente- todos, de
distintas maneras, versan sobre los intereses de investigacion
recientes de Lorenzen: los misioneros y los conversos en la
historia moderna de India. Las dos primeras contribuciones
se complementan mutuamente de valiosas maneras. Aqui,
tanto Zupanov como Trautmann discuten el “titdnico cambio
de autoridad” que se produjo después de la entrada de los
eruditos administradores britdnicos en los portales del saber
orientalista a finales del siglo xv.

Zupanov se enfoca en la vida y obra de Paulinus a S.
Bartholomaeo, un misionero carmelita italiano que vivié en
el sur de India entre 1776 y 1789, y que publicé una serie de
libros y articulos después de su regreso a Roma. Ella devela
de manera licida la esmerada investigacion de los eruditos
trabajos de Paulinus a S. Bartholomaeo, impregnados de ideas
orientalistas, que divulgan al mismo tiempo su predicamento
de ser un misionero orientalista. Fue debido al hecho de que
Paulinus segufa siendo un misionero profesional, incluso
cuando trabajé como profesor de lenguas indias en Roma,
que su experiencia no fue tomada lo suficientemente en serio
por sus pares, los estudiantes britdnicos y franceses de las
lenguas y la cultura indias, y los miembros de las promete-
doras “sociedades cientificas”, como la Sociedad Asidtica de
Bengala. Incluso en Roma, su “increible erudicién y expe-
riencia en las lenguas indias” no cuadraba demasiado bien
con su carrera como misionero. Sin embargo, Stefano Borgia
le ofreci6 a Paulinus a S. Bartholomaeo la oportunidad tinica
de organizar una “coleccién india” en un museo en Veletri.
Allf invirtié mucho tiempo y energfa tratando de “preservar,
describir, clasificar y publicar” —pero sin la ayuda de “eruditos
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brahmanes”— manuscritos y objetos que él y sus predecesores
habian traido de India.

La descripcién profunda y sensible de Zupanov muestra
que la pasién de Paulinus a S. Bartholomaeo por un saber
integral de India estaba relacionada con los jesuitas que lo
precedieron y también con orientalistas posteriores. No s6lo
recolecté objetos naturales y manuscritos, sino también se
interesé particularmente por plantas, semillas y remedios,
preguntdndose sobre las causas y curas de enfermedades
comunes que afligian a los pueblos de la India meridional. Al
mismo tiempo, aprendié el sdnscrito para obtener informa-
cién de primera mano de los textos cldsicos. Si el interés de
Paulinus a S. Bartholomaeo en la botdnica lo acercé a William
Jones, sigui6 de cerca a sus predecesores jesuitas para hacerse
del conocimiento de la verdad “pagana”, con el propédsito de
reemplazarla con la verdad verdadera del cristianismo. Y fue
precisamente su ubicacién transitoria y ambigua entre dos
mundos, lo que hizo que cayera en el olvido, una vez que los
profesionales orientalistas “cientificos” llegaron a dominar
la escena.

Trautmann retoma la historia alli donde la deja Zupanov,
motivado criticamente por las afirmaciones de Lorenzen, en
relaciéon con el “desequilibrio en la produccién del conoci-
miento” entre los misioneros y los orientalistas —con la balanza
claramente inclinada en favor de los eruditos administradores
orientalistas de la India britdnica—, le da un giro distinto a la
historia. Trautmann coloca a los “misioneros” y a los “orien-
talistas” en diferentes marcos comparativos, para sacar las
vastas implicaciones criticas de su relacién. Examina el perio-
do después de 1770 y arguye que mientras la diferencia entre
el misionero y el orientalista estaba “fuertemente marcada
por el discurso y por sus politicas”, muchos misioneros eran
académicos orientalistas y muchos orientalistas tenian fuertes
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creencias cristianas, permitiendo asi “todas las posibles grada-
ciones de casos intermedios”. Sin embargo, en lo profundo, en
la mente britdnica, ambos, misioneros y orientalistas, seguian
considerdndose totalmente distintos unos de otros. Estaban
en juego los compromisos de cada cual con la cultura india,
especialmente con la religion.

La fuerte oposicién residia en los grandes debates de prin-
cipios del siglo xix que acompafiaron a la “era de la reforma”
en Gran Bretafia y en la India britdnica. La fuerza creciente de
la evangelizacién y su “mirada hostil hacia el hinduismo y el
pasado indio” desempefié aqui un papel clave. La embestida
evangélica, para incorporar el cristianismo a la reforma social
y ala educacidn, se dejo sentir junto con la presién utilitarista
por una reforma parlamentaria en Gran Bretafia y por una
politica reformista en la India britdnica. En conjunto, ambas
cuestionaban la ideologia orientalista de un “compromiso
simpatizante con el hinduismo”. La academia orientalista
continud, pero perdié la mayoria de sus batallas politicas
-y su importancia especifica—, como la base de la politica
gubernamental. Trautmann termina con un relato dentro del
relato, que pone en juego la catedra de sdnscrito en Oxford,
por la cual habia hecho multiples campanas y luchado inten-
samente. Esta fue una lucha entre el reconocido orientalista
H. H. Wilson y el misionero W. H. Mill. A lo largo de las
escaramuzas, la falta de moralidad y el envilecido cardcter
cristiano de Wilson sirvieron para comprometer su posicion,
de manera que Wilson finalmente gané por un margen muy
estrecho. Al sefialar la subsiguiente colaboracién, tanto de
Mill como de Wilson en proyectos académicos, Trautmann
nos obliga a reflexionar sobre si, incluso en medio de agresi-
vas declaraciones de oposicion tipolégica, los orientalistas y
los misioneros se separaron completamente a la manera de
compartimientos herméticos. De esta forma, sugiere el autor
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nuevas posibilidades para encontrar “sendas fértiles para la
investigacion”.

Cambiando el enfoque de la investigacién de los acadé-
micos europeos a los cristianos indios, el ensayo de Saurabh
Dube analiza la interrelacién que existe entre la conversiéon
y la historia de vida, inmersa en los procesos de los entre-
sijos evangélicos entre los misioneros euro-americanos y
los pueblos del centro de India. El ensayo explora distintas
autobiografias y biografias de conversos al cristianismo en
la regién de Chhattisgarh del centro de India, especialmente
relatos escritos entre 1920 y 1940. En un primer momento,
estos delgados documentos manuscritos o mecanografiados,
que pertenecen a trabajadores evangélicos nativos, parecen
ser de naturaleza enteramente formulaica. Sin embargo, una
atencién cuidadosa, justamente de esa escritura ordinaria y de
los detalles precisos de los textos, revela que constituyen re-
gistros clave de los enredos evangélicos. De hecho, pasar esas
escrituras por los filtros criticos de una sensibilidad etnogra-
fica —incluida su lectura junto a otros materiales recolectados
durante el trabajo de campo en Chhattisgarh entre los indios
cristianos— permite esclarecer cémo los materiales de la his-
toria de vida tifien completamente con caracteristicas propias
las nociones y las narrativas de conversién al cristianismo.

Al enfocarse en los detalles y las dindmicas de los relatos
de los indios cristianos, su drama y divergencia, su exacto
excedente de fe en el Libro y en interpretaciones particulares
de la Palabra, el ensayo explora la distincién y la diferencia
en el centro de estas narrativas; una narrativa y relatos que al
mismo tiempo eran verndculos y coloniales, simultdneamente
contrarios y comunes. Como término, la palabra conversién
estd cargada de connotaciones exclusivas s6lo en uno de los
relatos analizados en el capitulo; pero incluso esta tinica pre-
sentacion de la categorfa-entidad aparece con su propio giro,
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forzosamente resquebrajada y moldeada por el mito y la narra-
tiva, la historia y la leyenda, que lo abarcan todo en el fondo
de los entresijos evangélicos. Como un suceso, la conversién
se describe de maneras inherentemente distintas en las na-
rrativas de historia de vida. Como un recurso, la conversién
—por haber nacido en una fe particular o por convertirse en
miembro de una nueva fe- permitié que las historias de vida
de los indios cristianos se fraguaran de diferentes maneras,
aunque estos relatos generalmente segufan enraizados en lo
comun y en lo cotidiano. Por un lado, la inequivoca diversi-
dad, diferencia y distincién en el centro de estos relatos, exce-
dian la singularidad de las vidas vinculadas por los proyectos
de conversién dominantes; por otro lado, la simplicidad de
estas historias de vida, incluidos los esfuerzos por dramatizar
sus términos constitutivos, milita en contra del melodrama
implicado por imaginaciones heredadas de la conversion.

En los dos capitulos siguientes, Frank Conlon y Jack
Hawley toman como punto de partida —-aunque con propdsi-
tos diferentes— el poderoso ensayo de Lorenzen Who Invented
Hinduism? Inspirdndose en la renuencia de Lorenzen para
aceptar sin reservas argumentos relativos a la “invencién” del
hinduismo bajo el colonialismo, Conlon revisita la region de
Bombay entre los siglos xvi y xix. Al contrastar los diferentes
significados y usos de la casta, y la comunidad de los indios y
los britdnicos, presenta una imagen intrincada que cuestiona
las simplificaciones que a menudo se tornan inherentes en
las aseveraciones relacionadas con la “invencién de la tradi-
cién”. Las exploraciones de Conlon, sobre la categoria y la co-
munidad, muestran que durante el siglo xvi, la casta en la
regién de Bombay tenfa importancia para los europeos, “en
tanto que podia ser utilizada para reclutar poblacién al nuevo
puerto a fin de promover su desarrollo econémico”. Durante
el siglo xvi, la casta fue “empleada como una categoria a la
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que pertenecian los stbditos indios de la Compafifa de las
Indias Orientales, a través de la cual se podian obtener algu-
nas medidas de gobierno y de mantenimiento del orden”. La
llegada de los misioneros en el siglo xix cambié la situacién,
pues ellos se “apropiaron” de la casta como el simbolo fun-
damental del atraso de la cultura india, adscribiéndole una
naturaleza “inmutable”.

Sin embargo, Conlon nos recuerda que no serfa bueno
detenernos aqui; pues precisamente, el mismo momento en
que Occidente se apropi6 de la casta, presencié asimismo un
simultdneo contradesarrollo, siempre como parte de un pe-
riodo de grandes transformaciones sociales y politicas. Ahora,
diferentes pueblos indios experimentaron con instituciones e
ideas sobre la casta que armonizaban con las circunstancias
cambiantes, mientras los brahmanes “pundits” insistian en la
naturaleza estética de la casta. De hecho, la visién panordmica
de Conlon sobre las innumerables interpretaciones y articula-
ciones de la casta, tanto por parte de los europeos como de los
indios, a través de mds de doscientos afios, tiene implicaciones
profundas. Ilustra el hecho de que incluso antes del mandato
britdnico, la casta era lo “suficientemente real” para merecer
amplia atencién y que intentaron utilizarla tanto los poderes
precoloniales como los regimenes coloniales. Posteriormen-
te, también, las genealogias de la casta fueron determinadas
tanto por los colonizadores como por los colonizados. En su
conjunto, Conlon argumenta acertadamente, a propdsito de
los requerimientos de nuestro tiempo, para movernos més alld
de las aseveraciones faciles de la interminable “invencién”, a
través de la intervencién imperial de las tradiciones, institu-
ciones y pasados, a fin de poder concederles a los indios —a
sus acciones e intenciones— un lugar en la historia.

Hawley adopta una linea un tanto distinta, en cuestiones
de construccién cultural en contextos coloniales. El se traga
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el anzuelo ofrecido por la distincién que hace Lorenzen entre
académicos “construccionistas”, que creen que el hinduismo
fue imaginado o inventado por los britdnicos en el siglo xix,
y otros académicos que rechazan esa vision (En Who Invented
Hinduism?, Lorenzen coloca a Hawley en el primer grupo,
mientras él se sittia en el segundo). Tratando de avanzar en los
términos del “constructivismo”, Hawley rastrea las diferentes
maneras en que se planted la cuestion de la “eternalidad” del
hinduismo, aunque sélo a finales del siglo xix. En esta coyun-
tura, la necesidad de proclamar que el hinduismo era sanatana
(eterno), surgié de la “presion del espiritu moderno y de la cri-
tica cristiana”, y también del desafio indigena propuesto por
grupos reformistas hinddes como el Arya Samaj. Lo crucial en
esta demanda particular no eran “tanto los origenes antiguos
del Sanatana Dharma”, sino “su persistencia ininterrumpida
en el tiempo”. Hawley asevera que dichas demandas fueron
hechas con base en la “intensa vida” del dharma, una vida
sustentada por las ensefianzas en los salones de clase, cuyas
paredes siempre se expandian mediante la oratoria publica
y la cultura impresa.

Hawley examina con detenimiento el contenido y es-
tructura de dos libros de texto, uno escrito en hindi en 1878
por Pundit Gurusahay de Shajahanpur, Uttar Pradesh, que
dirigia una pathshala (escuela), y el otro, en inglés en 1903 por
Anni Besant para los estudiantes del Colegio Central Hindt
y la Escuela Colegial en Benares (Varanasi). Los textos son
marcadamente distintos, en términos de lenguaje, propdsito,
perspectiva, lectura y circulacién; no obstante, comparten
“una devocién explicita hacia la causa del Sanatana Dharma”.
Gurusahay proclamaba la universalidad y eternidad de la
religién védica, defendiendo su varnashramadharma, mientras
condenaba severamente a los “pervertidos”, que iniciaron
sectas y linajes sacando algunos segmentos de la religién de
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los Vedas y circuldandolos bajo sus propios nombres. A prin-
cipios de siglo, Annie Besant superé este universal estrecho,
cuyo marco de referencia era la patria y el paisaje interior del
hinduismo, por un universal articulado que comprendia al
mundo entero y todas sus religiones. De manera significativa,
conjuntamente los textos de Gurusahay y Besant marcaron un
terreno que sigue siendo invocado de manera recursiva en las
definiciones contemporaneas del Sanatana Dharma, siempre
en oferta hoy en dia.

Ishita Banerjee-Dube y Daniel Gold se enfocan en los
multiples significados, percepciones y articulaciones de la
comunidad. Banerjee-Dube se inspira en el trabajo de gran
envergadura sobre textos religiosos de Lorenzen para concen-
trarse en la obra de Bhima Bhoi, el fil6sofo poeta del Mahima
Dharma, una orden religiosa radical del siglo xix en Orissa.
Explora dos procesos distintos pero que se traslapan: la crea-
cién de una comunidad contingente de Mahima Dharmis
alrededor de Bhima Bhoi; y la “apropiacién” del poeta en los
esfuerzos del siglo xix para expresar una identidad regional
centrada en la lengua oriya. En el capitulo se recorre la historia
de la lengua oriya y los primeros esfuerzos para forjar una
comunidad alrededor de lo verndculo y el culto de Jagannath,
para resaltar los rasgos distintivos, que gradualmente llegan
a ser el epitome del orgullo y de la identidad oriya. Despusés,
analiza de manera critica los elementos clave del Mahima
Dharma, particularmente, su intrincada relacién con el culto
de Jagannath como aparece en las composiciones de Bhima
Bhoi. Si estas composiciones fueron flexibles para incorporar
despliegues diversos, Bhima Bhoi ha sido valorado de ma-
neras opuestas por los literatos oriyas en los siglos x1x y xx.

Concentrdandose en los procesos que hicieron al oriya y a
Jagannath elementos vitales del nacionalismo oriya a finales
del siglo xix y principios del xx —y también en los cambios
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graduales que sufrieron estos modelos después de la in-
dependencia— Banerjee-Dube argumenta que las distintas
valoraciones de Bhima Bhoi se vincularon directamente con
los desarrollos anteriores. Las dudas iniciales sobre un poeta
“iletrado”, de origen “bajo” y de ideas heterodoxas, alguien
que también habia transgredido la regla no escrita del celibato,
a la que se adherian los predicadores religiosos, cambi6 dra-
méticamente conforme la figura “rudstica”, religiosa y radical
lleg6 a significar cada vez mds el “alma” de la lengua oriya,
después de la independencia. El hecho de que Bhima Bhoi
fuera de origen bajo, que careciera de una educacién formal
y que se mantuviera a distancia de las ideas occidentales,
aproximandose a los poetas “Sudra” de la lengua, tuvo como
resultado que fuera elevado al estatuto de poeta “nacional”
de Orissa, junto con los poetas tempranos. De hecho, al igual
que estos poetas, que lanzaron la lengua oriya a su carrera
independiente a través de una ruptura evidente con la mé-
trica y el estilo sdnscrito, rompi6é también con el dominio
absoluto de los brahmanes en las ideas religiosas, al hacer
versiones verndculas de importantes textos religiosos. Bhima
Bhoi hizo accesibles a todos, los altos ideales de un Absoluto
indescriptible en sus composiciones verndculas, al volver a la
tradicién de la piedad religiosa en la literatura oriya, y causé
la ruptura con los recientes experimentos con el estilo en la
lengua inglesa.

El ensayo de Daniel Gold, basado en su trabajo de campo
en una vecindad marginal de Gwalior en 2005, es una rela-
cién evocativa de los muchos significados y dimensiones de
la comunidad, cruzada por identidades de religion, casta,
comunidad, amistad y afecto, y también por el espacio del
vecindario; parte de un estudio mds amplio de la religiéon
urbana en la ciudad de Gwalior. Ellocalizado anélisis de Gold
infunde vida a la dindmica de la comunidad sociorreligiosa
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y politica en las vidas cotidianas de sus residentes; de hecho,
el lugar en el que estd situado el vecindario —en una colina
que lleva el nombre del templo Satyanarayan que aloja— es
crucial para el andlisis.

Las identidades se conforman por el lugar que ocupan sus
hogares en la colina. Aparte del hecho de que las casas que
estdn en la parte mds baja de la colina claman tener vincu-
los mds cercanos con la ciudad, los peldafios que suben de la
mitad de la colina hacia el templo Satyanarayan también
la dividen en una seccién occidental para la clase media (y las
castas media y alta) y en una seccién oriental para los pobres
(casta baja).

Los residentes de las dos secciones comparten la escalina-
ta, pero casi nunca se entremezclan; dentro de cada seccién,
los miembros de diferentes castas y religiones interacttiian
con variados grados de intimidad. De nuevo, las dos castas
principales de dalits que habitan en la seccién oriental pre-
sentan contrastes significativos, tanto en condicién econémica
como en prioridades culturales. Ademads de las tensiones en el
seno de las castas y de las clases, y entre ellas, que provocan
distintos sesgos en la identidad comunitaria, la descripcién
de Gold retrata vivamente cémo la religiéon, a menudo, des-
empefia un papel secundario en las nociones de identidad.
Los artistas musulmanes establecen una separacién clara
entre la religién y el arte, al ilustrar amorosamente imége-
nes de deidades hindtes o al representar, con entusiasmo,
los papeles de Sita o Lakshman, junto con representaciones
gawwali'y visitas a santuarios sufi, mientras que las mujeres de
la familia reciben a sus vecinos hinddes durante el festival
de Holi, aunque ellas tengan una posicién equivoca frente a los
festivales hindtes. Al final, Gold analiza cémo apareci6 una
comunidad “circunstancial” en la cima de una colina, cuando
el gobierno congresista llevé a cabo redadas para desalojar a
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los “intrusos”, las personas mds pobres y menos arraigadas
que viven cerca de la cima de la colina. La coherencia aqui se
dio por “chispas politicas accidentales” y no por “identidades
culturales y personales”, como en el caso de los residentes de
las partes mds bajas de la colina.

La contingencia y la contradiccién siempre han sido parte
de las formaciones y articulaciones de la religién y la comu-
nidad, golpeadas severamente por el poder.
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1. LOS PURANAS
LA HEREJIA Y EL “VAMSANUCARITA”

RomiLa THAPARY

Existen referencias al Purana como género en los Vedas, de
manera individual en los gathas, narasamsis, akhyanas, y otros,
como compendio en los itihdsa-purana.' Las distinciones entre
los textos anteriores no son invariables. La categoria de purana
se refiere a aquello que se cree pertenece al pasado antiguo.
En este sentido, incluye la mitologfa y también lo que pudo
haberse proyectado como una tradicién histérica. Cuando
purana se convierte en la etiqueta para un género distintivo de
textos, durante la primera mitad del primer milenio de nues-
tra era, se encuentra mejor definido, se asocia con un autor
sin importar qué tan mitico haya sido y se incluye como parte
de una tradicién. Se dice que esto originalmente se habia aso-
ciado con los bardos —el siita y el magadha—, quienes, junto con
el vandin, el panegirista y los caranas, cantantes profesionales
y recitadores, y otros, tenian que registrar lo dicho por el rey.?
Gradualmente, el Purana lleg6 a ser propiedad exclusiva de
los brahmanes Bhrgu, a menudo vinculados con la tradicién

* Quisiera agradecerle a Kunal Chakrabarti sus ttiles comentarios en
una versién anterior de este ensayo.

! Estos eran himnos, alabanzas y narraciones sobre héroes. Itihdsa literal-
mente significa “de hecho, asi fue” y purana se refiere a leyendas y tradiciones.

2 Padma Purana, 2. 28. 88.

[59]
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histdrica. Esta transferencia coincidi6 con la asignacién de un
estatuto bajo para los bardos en los dharma-sastras.> Muchos
Puranas afirman que fueron recitados por los sutas a los rsis
en el bosque de Naimisa, en el lapso de 12 afios del sacrificio
sattra, una declaracién que también aparece en una de las re-
citaciones del Mahabharata.* El bosque de Naimisa parece con-
vertirse en un lugar comun para llevar a cabo ritos sacrificiales.

Los Puranas, como textos, registran las creencias y précti-
cas religiosas asociadas con una deidad particular. También
reflejan la asimilacién de otras formas y creencias religiosas
que trataron de ampliar el alcance, tanto del texto como de
la secta.® El concepto de paiicalaksana era una desviacién del
formato de los Vedas, como también lo era la cosmologia de
los periodos de tiempo pasado y del futuro por venir. Los
Puranas tenian una funcién diferente. Ellos ratificaban, al
menos en teorfa, el comportamiento normativo y los valores
que se ajustaban a los dharma-sastras, como en la discusién
de los dacaravyavahara en relacién con la organizacién y el
funcionamiento de la sociedad. Hubo algunos reclamos sobre
las formas usuales para la legitimacién de un texto religio-
s0, como la revelacién divina, pero dichos reclamos apenas
fueron necesarios para las secciones mas mundanas, como el
“Vamsanucarita” en el Visnu Purina. Este tiene que ver con la
sucesién y descendencia de los antiguos héroes y cabezas de
clanes, hasta la sucesién dindstica en los reinos. Sin embargo,

3 En los Vedas el suta es descrito como ahantiya (Atharvaveda 3. 5. 7; Tait-
tiriya Samhita 4. 5. 2), mientras que en Manu (10. 11, 26) él es de casta baja.
Mahabharata, Adiparvan, 122. 4 ss.; 126. 15; Bhagavata Purana, 10. 23-32.

* Por ejemplo: Matsya Purdna, 1.5 ss.

5 Para un estudio reciente sobre este aspecto véase Vijay Nath, Puranas
and Acculturation, Delhi, 2001; W. Doniger (ed.), Purana Perennis, Reciprocity
and Transformation in Hindu and Jaina Texts, Albany, 1993; K. Chakrabarti, Re-
ligious Process, The Puranas and the Making of a Regional Tradition, Delhi, 2001.
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no todos los Puranas incluian estos listados y los pocos que
si los contenfan no estaban tan sistemdticamente ordenados
como en el Visnu Purana. E1 Visnu Purana fue virtualmente
el tiinico Purana que se ajust6 en gran medida al formato del
paricalaksana.

Dichos textos estaban sujetos a reformulaciones, siempre y
cuando fuera necesario.® Una ocasién idénea podia ser cuan-
do se le daba a una deidad una mitologia adicional, a menudo
para introducir nuevas formas de culto, con frecuencia en un
esfuerzo por incorporar a nuevos grupos al hinduismo puré-
nico. Inducciones como éstas podian ser resultado de la con-
quista de ciertos grupos que no pertenecian a la sociedad de la
casta existente y que eran incorporados al sistema econémico
y social de los conquistadores. También podian resultar de
un proceso de 6smosis, por ejemplo, de la asimilacién de los
habitantes de los antiguos bosques después de un proceso
de deforestacion desmedida y de colonizacién de las tierras.
Este era un proceso que podia tomar varias generaciones como
lo muestra la evidencia de las inscripciones.” La propagacion
de las creencias religiosas existentes y la integracién de otras
creencias nuevas requeririan el patronazgo, la sancién social
y el entrelazamiento de mitos y rituales.

Paralela a lo que ha sido llamado la aculturacién e im-
plicita en la perspectiva de las sectas religiosas, estaba la
necesidad de elegir lo que debia ser incluido y lo que debia
excluirse. En la formulacién de textos sectarios, dedicados al
culto de Visnu, Siva y otras deidades, se entiende que algunas
ideologias habrian sido excluidas y que en ocasiones esto era
producto de confrontaciones. La naturaleza del Purana puede

¢ R. C. Hazra, Studies in the Puranic Records on Hindu Rites and Customs,
Delhi, 1975, 2a. ed., pp. 6-7.

7 R. Thapar, “Perceiving the Forest: Early India”, Studies in History, s. 1.,
vol. 17, nam. 1, 2001, pp. 1-16.



62 DE LO ANTIGUO A LO MODERNO

entenderse mds facilmente si tenemos en cuenta que ignora
ciertas creencias y précticas, aunque esto sea dificil de valorar
y sea dificil reconocer su hostilidad hacia otras creencias y
précticas.

Entre las sectas heterodoxas, llamadas en ocasiones
pasandas, las jainistas en particular tenfan su propio corpus de
Puranas que servia mds o menos a la misma funcién, al enfo-
carse especialmente en la creencia y el culto de los tirthankaras.
Las escuelas budistas no tenfan textos especificos llamados
Puranas, aunque algunos se aproximaban al género purdnico
en su proyeccion de Buda, como el Mahavastu. Tanto los jainis-
tas como los budistas son considerados hostiles al hinduismo
purdnico, pero quizds la hostilidad es mayor hacia el budismo,
posiblemente porque la competencia era mds generalizada.
La ausencia de una deidad en el budismo podia haber sido
problematica, aunque podria haberse superado al tratar a
Buda como una deidad virtual, un tratamiento similar al de
Mahavira en los Puranas jainistas.

La tradicién jainista promovia de manera intencional la
escritura de textos paralelos a los de la religion popular de
tradicion brahmdnica.® La epopeya jainista, el Pauamacariyam,
cuestiona implicitamente el Ramayana de Valmiki, y las na-
rrativas contrarias al Adi Purana jainista. El Harivamsa jainista
constituye otro ejemplo en el que incluso se conservé el titulo.
Estos textos de alguna manera pudieron haber sido un estorbo
para la denigracién de los jainistas en los Puranas hinddes.
Los budistas no tuvieron visiblemente una tradicién paralela
y fueron de cualquier modo, gracias a un respaldo religioso
popular, contendientes mds enérgicos que los jainistas. Ellos
sin duda eran considerados como rivales mds poderosos por

8 P. S. Jaini, “Jaina Puranas: a Puranic Counter Tradition”, en W. Do-
niger (ed.), Purana Perennis..., op. cit., pp. 207-249.
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los autores de los Puranas. La aceptaciéon de estos distintos
Puranas habria promovido lealtades sectarias.

La autoria de estos distintos Puranas diferia. Los Puranas
visnuitas (Vaisnava) y sivaitas (Saiva) son atribuidos a Vyasa
y sus discipulos, y se reiteran en cada época; hasta ahora ha
habido 28.° Algunos de los Puranas jainistas son atribuidos
a autores individuales. El auditorio para estos textos eran
generalmente aquellos que los escuchaban recitar, principal-
mente un auditorio dvija, de casta alta. Eventualmente, una
de las localizaciones méds importantes para la recitacién de los
Puranas eran los templos. En vista de esta situacion, el patroci-
nio —especialmente el patrocinio real- para la construccién de
los templos se convirti6é en un asunto de rivalidad intensa. El
patrocinio real también tom¢ la forma de concesiones de tierra,
ya sea para los viharas (monasterios) budistas o mds frecuen-
temente para los eruditos brahmanes. Estas concesiones eran
utilizadas para embellecer los viharas. En el caso de los brah-
manes, si la concesién era lo suficientemente grande podria
convertirse en la base para que las generaciones posteriores
pudieran reclamar su derecho a la monarquia. La mencién del
brahma-ksatra, como casta de origen, se incrementa durante
el primer milenio de nuestra era, y mas a menudo se aplica a
brahmanes que han asumido las funciones de ksatriya.

Me gustaria considerar el tratamiento que se le da al
budismo en los Purdanas desde algunas perspectivas impor-
tantes, tal vez pertinentes para la intenciéon de los Puranas:
Buda como miembro de un linaje, las referencias a sus ense-
fianzas y sus declaraciones sobre aquellos gobernantes de la
dinastia Maurya que aparecen en la seccién de listados del
“Vam$anucarita”, a quienes las sectas heterodoxas reclamaban

? Visnu Purana, 3. 3. 11 ss; cfr. 6. 15 ss.
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como sus patrones. El tercero de estos temas entra dentro del
contexto de los otros dos, como es evidente en los Puranas.
En el listado de la descendencia de los Iksvaku, después
del inicio de la era de Kali, Sakya aparece como el nom-
bre de una persona y no de un clan.’” Antes de la era de
Kali, Dasaratha y Rama aparecian en el listado del linaje
Iksvaku. Dado que este segmento inicia con el Kaliyuga (época
césmica de la maldad), el listado toma la forma de una predic-
ciéon de aquellos que estdn por venir de la manera siguiente:

[...] safijayasya sutoh $akyah Sakyac $uddhodhano ‘bhavat
Suddhodanasya bhavitd siddhartho rahulah sutah prasenajit tato
bhavyah ksudrako bhavita [...]"

Esto se traduce en un patrén genealégico como:

[...] Sanjaya

Suddhodana

Siddhartha (s6lo en unos pocos Puranas)
Rahula-Ratula

Prasenajit

Ksudraka [...]

Los Iksvaku estdn asociados con kula-vardhanah (incre-
mentar el estatuto de la familia) o en lecturas alternativas con
Suddha-vamsa-jah (nacido en un linaje de estatuto). En un par
de Puranas también son descritos como siirds ca krta vidyasca
satya-sandha jitendriyah (héroes, hombres de sabiduria, veraces
y ecudnimes). Asimismo, se predice que tres generaciones mds

19 Visnu Purana, IV. 22. 1. ss.
F. E. Pargiter, The Purana Text of the Dynasties of the Kali Age, Delhi,
1975, reimpresion, pp. 9-12.
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abajo del altimo nombre verdan el fin del linaje. Como miem-
bros del linaje Iksvaku ellos debieron haber sido ksatriyas.

No todos los Puranas incluyen a Siddhartha, y algunos
ofrecen nombres alternativos como Suddhardha o S;?lkyéur’che;]2
aunque los reconocian como $akyas no distinguen entre el
nombre de un clan y el miembro de un clan. Los textos bu-
distas explican el nombre Sakya y no se trata del nombre de
una persona.” Los Puranas no son meticulosos con ningtin
listado de descendencia. Las fuentes contemporaneas budistas
eran consistentes en cuanto a la descendencia de Buda, pero
obviamente no fueron consultadas. Probablemente estas na-
rrativas de origen, de fuentes budistas, fueron consideradas
intrascendentes por los autores de los Puranas, a pesar de la
importancia del budismo durante la época en que se estaban
componiendo los primeros Puranas, y quizd muestra cémo
eran vistas las sectas heterodoxas por los autores brahmanes.

Los sakyas eran una tribu y no tenian rey, al igual que
otros tantos clanes de la época de Buda." Dado que los Puranas
generalmente no hacian caso de los clanes que eran tribus,
descuidaron muchos clanes contemporaneos al de los $akyas,
como el de los mallas, koliyas, vrjjis o el de los jnatrikas, al
cual pertenecia Mahavira; el dltimo no necesitaba haber sido
incluido. La razén de esto podia haber sido que se decia que
los $§akyas descendian de Iksvaku, el fundador muy respetado
delos suryavamsa. O, para revertir el argumento, jla tradiciéon
budista estaba tratando de vincular a los $akyas con Iksvaku
para darles un linaje $uryvamsa? Esto también habria estre-
chado sus relaciones con la regiéon de Kosala. Algunos Puranas
se refieren a Siddhartha como el hijo de Suddhodana.’® Sor-

12 Ibid., 11, nota 53.

13 Sumangala-vilasini, 1. 258.

4 Majjhima Nikaya, 1. 457; 1. 228; Digha Nikaya, 1. 91; I1. 164.
5 Agni Purana, 16. 2; Matsya Purana, 271. 12.
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prende que no se diga nada mds acerca de él en los segmentos
genealdgicos, ya que aparece en la mitologia del mal en otros
sitios de los Puranas.

Sin embargo, existen algunos ecos de similitudes con na-
rrativas budistas. La historia de la figura ancestral de Okkaka
registra muchas permutaciones de leyendas, que incluyen el
destierro de los hijos mayores del patriarca para favorecer
al hijo de su esposa favorita y mds joven.'* Como Iksvaku,
Okkaka es también un ancestro de los $akyas. Se ha sugerido
que Iksvaku podria ser una versién sanscritizada del nombre
Pali de Okkaka. Iksvaku también se ha vinculado con iksa
(cafia de azdcar) en una tradicién budista posterior que na-
rra un mito originario de los $akyas."” Fue llamado Okkaka
porque cuando hablaba le emanaba una luz de la boca.’
Una afirmacién similar se hace en los Satapatha Brahmana
sobre Videgha Mathava, quien se dice que transport6 a Agni
en su boca."”

Prasenajit se asemeja al Pasenadi de los textos Pali, era un
contempordneo de Buda, politicamente importante y goberné
Kosala.*® Como anhelaba tener lazos cercanos de parentesco
con los Sakyas queria casarse dentro de la familia de Buda.
Sin embargo, los $§akyas crefan poseer un estatuto superiory,
por lo tanto, le enviaron a la joven hija de un $akyan y una
dast (esclava). El hijo de este matrimonio descubri6 el fraude
y planed una venganza contra los $akyas.” El hecho de que
la dinastia Tksvaku llegara a su fin s6lo unas generaciones

16 Digha Nikaya, 1. 92; Mahavastu, 1. 348; Mahavamsa, 2.12-16; Dipavamsa,
3.41-45.

17S. Beal, Romantic History of Buddha, Londres, 1907, 18 ss.

% Sumangala-vilasini, 1. 258.

19 Satapatha Brahmana, 1. 4. 1. 14-19.

2 Dhammapada-atthakatha, 1. 338.

2 Dhammapada-atthakatha, 1. 339 ss.; Jataka 4. 144 ndm. 465.
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después serd confirmado por fuentes budistas, las cuales no
mencionan una larga historia subsiguiente.

La seccién de genealogias y listados de sucesiéon parece
no tener lazos cruzados con las de la mitologia y las sectas
religiosas, y viceversa. Es casi como si el Siddhartha del linaje
Iksvaku no estuviera relacionado con Buda de ninguna manera.
¢(Fueron estas secciones escritas por autores cuyas agendas no se
traslaparon? Es posible que se hubiera mantenido la separacién
entre los listados de sucesion que registraban supuestas genea-
logfas de familias gobernantes y las declaraciones de opiniones
religiosas sectarias. Incluso, si esta seccién de listados de la
descendencia de Iksvaku hubiera sido originalmente anterior
ala difusién del budismo como una religién, podria haber sido
comentada desde la perspectiva religiosa sectaria si se hubie-
ran integrado las diferentes secciones del texto. Las secciones
religiosas sectarias de los Puranas en las que Buda desempefia
un papel ambiguo pasan por alto a los $akyas. Esto es inde-
pendiente de las genealogias que no se pretende que se tomen
literalmente, sino como peones en un juego de estatuto y politica.

Se ha sugerido que la ausencia de otras tribus ksatriyas
en los listados de descendencia se debia a que habian sido
absorbidas por la sociedad de castas o a que se oponian al
hinduismo purdnico.?? A algunas se les ha dado el estatuto de
vratya ksatriyas en las Leyes de Manu.” Los Licchavis tienen un
estatuto alto en los textos budistas y jainistas, siendo descritos
como ksatriyas del linaje gotra Vasistha.*

La raiz budh- ha dado origen a varias formas.” Como sus-
tantivo en el nombre de Buda (Buddha) aparece en los Puranas

2 Vijay Nath, Puranas and Acculturation, Delhi, 2001, pp. 38-42.

2 Manu 10. 22.

% B. C. Law, Tribes in Ancient India, Poona, 1973, 2a. ed., p. 302.

» R. S. Bhattacharya, “Buddha as Depicted in the Puranas”, Purana,
vol. 24, nam. 3, 1982, pp. 384-404.
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como Buddhadeva, Buddhartipa, etcétera; y generalmente en
asociacién con un avatar de Visnu. En el contexto religioso se
hace referencia a Buda como Buda y generalmente no como
Siddhartha, como en algunas de las secciones genealégicas.
Se dice que naci6 en la tierra de Kikatas, otro nombre para
Magadha en las fuentes tempranas.” Yaska sefiala que el
nombre deriva de los habitantes que rechazaban los sacrificios
védicos y esto ha sido glosado como el anarya nivasa (hogar
de los no arios).” Por lo tanto, era percibido como social y
culturalmente diferente. Existe también un caso de fusién de
Buda y Mahavira cuando se dice que Buda era el hijo de Jina,
que venia de Kikatade$a y era un avatar de Visnu, nacido para
destruir a los herejes.”

Algunos Puranas tardios hicieron de Buda una encarnacién
de Visnu y nada mds, quizés en el entendido de que él y sus
ensefianzas se incorporarian con ello al culto visnuita. De all{
se deriva su descripcién ocasional como un ser §anta, calmado
y asociado con el yoga.” Pero evidentemente esto no podia
ser admisible para los visnuitas sectarios, quienes entonces
construyeron un mito para explicar por qué Buda habia sido
convertido en un avatar de Visnu, a pesar de predicar una
doctrina que no se ajustaba a las creencias visnuitas. Llegd
incluso a afirmarse que sus ensefianzas eran opuestas al ritual
védicoy, por lo tanto, el poder de aquellos a quienes predica-
ba —los asuras, daityas y danavas— se debilité y fueron vencidos
en su lucha en contra de los devas, aquellos que acataban el
dharma védico. De una manera enfdticamente sectaria se dice
que los primeros fueron descarriados del camino correcto. La

% Garuda Purana, 1. 1. 32; Bhagavata Purana, 1.3.24.

2 Nirukta 6. 32.

2 Garuda Purana, 1. 1. 32; 86. 11; 196. 11.

¥ Agni Purana, 49. 8; Siva Purana, I1. 15. 16. 11., citado en Bhattacharya,
“Buddha as...”, op. cit.
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incorporacién y la exclusién, por lo tanto, se convierten en
procesos paralelos.

Las referencias a Buda como un avatar de Visnu fueron
tardias; datan de mediados del primer milenio de nuestra era
hacia adelante.® Este fue un periodo critico para el futuro,
tanto del budismo como del hinduismo purdnico. A juzgar por
el relato de Hsuan Tsang, el budismo estaba en decadencia en
partes del madhya-desa (territorio central) y en muchas otras
de la peninsula, aunque no en la regién oriental de India.
La popularidad temprana del budismo en el subcontinente
obviamente no habia sido olvidada; por lo tanto, era nece-
sario adecuarse a esta popularidad. En la controversia entre
las dos, desacreditar al budismo como una religién popular
hubiera sido menos efectivo si s6lo se hubiera tratado de una
critica filoséfica. Se hizo de manera més facil, asociando sus
ensefianzas con lo que era considerado como “lo Otro” de la
cultura india desde la perspectiva de la tradicién brahmadnica
e insistiendo en la incorreccién de sus ensefianzas. Para este
propdsito tenfa que construirse una mitologfa. Las confron-
taciones estaban en aquello que era visto como las herejias,
y el argumento era que la presencia de las doctrinas nastika
—aquellas opuestas a aceptar el dharma védico— destruirian a
la sociedad.?

El Kaliyuga se proyecté como la era de la decadencia
cuando florecieron las herejias. El varnasramadharma dej6 de
observarse, por lo que se rompieron las reglas esenciales
de la casta. Los siidras dominaron, se convirtieron en reyes y
realizaban el sacrificio asvamedha que normalmente sélo se
permitia a las castas nacidas dos veces. Algunas personas

% R. C. Hazra, Studies in the Puranic Records..., op. cit., pp. 1-8.
31 R. N. Dandekar, “Heretical Doctrines in the Puranas”, Purana, vol. 37,
ndam. 1, 1995, pp. 3-20.
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malintencionadas vagaban como mendigos pidiendo limos-
nas para sustentarse.” Una caracteristica de los herejes era su
oposicién al dharma de los Vedas.

La incorporacién inicial del Buda fue la historia de Buda
como Mayamoha. Posteriormente se proyecté como un avatar
de Visnu. El contexto lo proporcionan las ensefianzas engafio-
sas, tanto de monjes budistas como jainistas. Mayamoha, con
su doble perspectiva de desilusién e ilusién, es personificado
como un maestro. La historia bésica es simple y hace eco del
mito primitivo de la confrontacién entre los devas y los asuras.
El Visnu Purana narra la historia de los devas, dioses, y de los
asuras y daityas, demonios, en una guerra que culmina con la
derrota de los devas, quienes suplican a Visnu que les brinde
su apoyo. La stplica es en si una ocasién mds para glorificar
a Visnu. Ni los devas ni los asuras son definidos de manera es-
pecifica, parecen ser términos utilizados en un sentido amplio
para diferenciar entre “nosotros” y “ellos”. Los asuras obser-
van el varna y reconocen los ritos religiosos, lo que los hace en
cierta forma invulnerables. Sin embargo, son enemigos. Por
lo tanto, la intervencién de una deidad es requerida.® Visnu,
cediendo a la peticién de los devas produjo una forma ilusoria
de su cuerpo y se las dio a ellos, diciendo que esto haria que
los asuras se despistaran e incluso también aquellos devas
que no observaran el dharma védico.** Este era Mayamoha.
El se unié6 a los asuras que estaban reunidos en el Narmada;
estaba desnudo, con la cabeza rapada y sostenifa una pluma
de pavo real. Evidentemente tenia que hacerse pasar por un
monje Digambara. Su ensefianza del anekantavada y sus cues-
tionamientos de las normas védicas eran para distraerlos del

%2 Visnu Purana, V1. 1. 10-60; Matsya Purana, 144. 1-47; Bhagavata Purana,
12. 2. 1-15; Kurma Purana, 1. 29.

3 Visnu Purana, 3. 17. 37-39.

3 Ibid., 3. 17. 41-44.
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ascetismo exigido a los practicantes védicos y para alcanzar
el moksa (liberacién); su desnudez hacia referencia a la falta
de vestimentas en los Vedas.* Su doctrina se difundié entre
los daityas, quienes rechazaron a los Vedas.

Mayamoha se puso entonces unas ttinicas rojas y predicé
el ahimsa (doctrina de la no violencia), pidiéndoles que se
abstuvieran de sacrificar animales. Asi se convirtié en un bu-
dista bhikkhu. Bajo la influencia de estas ensefianzas los asuras
dejaron de adherirse al dharma védico. Mayamoha aseguré
que una variedad de sectas pasandas pudieran seguir sus ense-
flanzas. Muchos empezaron a mostrar desprecio por los Vedas,
sus deidades, sus rituales sacrificiales y por los brahmanes;
empezaron a plantear preguntas racionales que contradecian
la creencia brahmadnica.* Esto ha sido leido como un intento
de refutacién de las doctrinas Yogacara y Stnyavada.” La
insistencia de los herejes en creer s6lo aquello que puede ex-
plicarse de manera racional también ha sido relacionada con
la cuestién de la revelacion divina de los Vedas. Ala larga, los
asuras fueron debilitados y esto finalmente hizo que fueran
derrotados por los devas.®®

La seccién final es una diatriba en contra de todos los
pasandas, en la que esta palabra ha cambiado de significado
desde todas las sectas —como se utiliza en los edictos del rey
Asoka- a sectas que se oponen a las doctrinas brahmadnicas y
a la religién purdnica. El cambio de significado sugiere que
las tiltimas debieron haber sido muy numerosas. Los pasandas
fueron descritos como pecadores por haberse opuesto a los
Vedas, y se considera pecado incluso hablar o mostrar una

% Ibid., 3. 18. 35 ss.

% Ibid., 3. 18. 24.

¥ Dandekar, “Heretical Doctrines...”, op. cit.

% Visnu Purana, 111, 17-18; Devibhagavata Purina, 4. 13.
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actitud sociable con estos herejes.* Y como impostores, como
aquellos que se habian descarriado del camino de la observan-
cia religiosa y de los ritos, egoistas, malos. Y debian evitarse
por completo aquellos que cuestionaran a la autoridad con
argumentos que incluyeran un razonamiento causal. El
ataque en contra del argumento causal —hetukah— sin duda
también iba dirigido a escuelas filoséficas como la Samkhya
y la Nyaya. Esta es una firme posicion sectaria en los dogmas,
muy distinta de la hostilidad en contra de aquellos mendican-
tes de un credo heterodoxo, quienes no observan los rituales
brahmanicos preescritos y que son excluidos de los sraddhas
(ritos funerarios).

Existen otras versiones de la historia con algunos cam-
bios. En el Matsya Purana se afirma que Brhaspati predicé el
Jinadharma a los poderosos hijos de Raji. Cuando Indra descu-
brié que ellos se adherian a un dharma contrario a los Vedas,
los destruy6.*’ La moral de la historia es que aquellos que se
desvian del dharma védico son pasandas y deben ser soslaya-
dos. Los dioses deben destruirlos. En otros sitios, Brhaspati,
con la apariencia de Sukra, predica a los asuras y los desvia
del camino correcto. El verdadero Sukra los maldice pero
afiade que su destino era ser descarriados.* En otra variante,
Brhaspati autoriza a la religién herética con la creacién de
Mayamoha.®? Disfrazado como Sukra predica la herejia a los
asuras: que los rituales habian sido inventados por sacerdotes
codiciosos; que las deidades y los brahmanes, ambos, con-
sumen bebidas intoxicantes y carne; que Siva y Visnu, como
deidades, no pueden impartir doctrinas religiosas; etcétera.

% Visnu Purana, 3. 18. 99 ss.

% Matsya Purana, 24. 37-49.

4 Ibid., 47. 182-228.

42 Padma Purana, Srstikhanda 13, citado en Dandekar, “Heretical
Doctrines...”, op. cit.
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Los herejes entonces se opusieron a la matanza de animales
en los rituales y a la irracionalidad de los Vedas. Inmersa en
la mitologia hay una pregunta que surgié en los posteriores
Puranas: ;como es que los dioses crearon un maestro frau-
dulento? Recibe una respuesta ambigua: que los dioses son
propensos a las debilidades humanas.*

En los siguientes Puranas de la época posterior a Gupta,
Buda es proyectado como un avatar de Visnu. Aunque el
trasfondo de la historia contintia siendo el mismo, el estatuto
de avatar es de algin modo distinto de su ser Mayamoha.
Como un avatar de Visnu, Buda puede ser uno de los 10 o
mads avatares.* Visnu nacié como Buda o, en un texto, como
Siddhartha, el hijo de Suddhodana, y les ensefi a los asuras a
dudar y a oponerse al dharma de los Vedas. Los daityas y asuras
lo hicieron y, debido a ello, fueron debilitados y no sélo fueron
vencidos por los devas, también terminaron en el infierno.*
La historia incluye una serie de elogios a las diversas encar-
naciones, y Buda figura entre ellas, generalmente el pentlti-
mo y anterior a Kalki. La historia tal como es narrada, es un
intento de asimilacién de los budistas. Sin embargo, cuando
hay referencias a las ensefianzas y, mds atn, a la descripcién
de aquellos que ensefian y aceptan las ensefianzas, entonces
las asperezas en contra de las sectas heréticas y su vilipendio
se manifiestan enfdticamente.

Si al leer estas historias se niega simplemente la identidad
distinta y la existencia continuada de las sectas sramdnicas
heterodoxas,* se simplificaria la intencién de los Puranas.
Se trataba, en esencia, de textos sectarios y conscientes de la

# Devibhagavata Purana, 4. 12-14, citado en Dandekar, “Heretical
Doctrines...”, op. cit.

* Matsya Purana, 47. 247; Bhagavata Purana, 1. 3. 24, 6. 8. 19, 10. 40. 22.

# Agni Purana, 16. 2.

16 Nath, Puranas and Acculturation, op. cit., p. 21.
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necesidad de confrontar a aquellos considerados herejes. Las
perspectivas Sramdnicas eran conocidas por ser la antitesis de
las védicas. La mayoria de las veces, la prueba de fuego de
la herejia tiene que ver con la aceptacién del dharma védico.
Esto debié haber sido simbdlico no tanto de los textos, cuanto
de las costumbres sociales y rituales del brahmanismo védi-
co.” La definicién del dharma védico estaba menos enfocada
a la realizacién del ritual védico que a la observancia del
varnasramadharma. La definicién de la herejia era en cierta
forma una objecién en contra de la creencia y ritual propaga-
dos por algunas sectas. Pero de manera mads enérgica era una
objecién en contra de esas sectas que negaban la organizacién
varna de la sociedad y todo lo que esto significaba en términos
de las obligaciones sagradas y sociales como estaban codifi-
cadas en los dharma-$astras y grhya-siitras.

La utilizacién de maya como un prefijo es también un
comentario acerca de la calidad fundamentalmente ilusoria
de las ensefianzas §ramdnicas. Aunque los Puranas mismos
se alejan de las perspectivas védicas en cuanto a la creencia
y al ritual, con todo siguen respaldando a los Vedas. Habia
visiones conflictivas, incluso entre los autores de los diferen-
tes Puranas. También podia haber sido posible que las sectas
Sramdnicas fueran tratadas como un frente para cuestionar
el dharma védico por algunos de sus propios seguidores. La
referencia al hetukah aludia a un pensamiento filoséfico dis-
tinto de aquel de las herejias.

Las confrontaciones internas entre las sectas visnuitas y
Sivaftas también se reflejan en algunos Puranas, pero de mane-
ra infrecuente si se comparan con la oposicién a los sramanas, y
si tienden a ser de fechas posteriores. Una afirmacién general
es que la presencia de los nastikas, a menudo identificados con

4 Visnu Purana, 3. 18. 35 ss.
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los Sramanas, destruye a una sociedad. El término se utiliza en
varios sentidos, e incluye a los ateos y a todos aquellos que
apoyan otras perspectivas sectarias. De manera mds especifi-
ca, la imagen de mayapurusa en la forma de un muni o monje
jainista es evocada por Visnu para perturbar los rituales de
aquellos que adoraban a Siva.* Al mayapurusa le dicen que
componga un sastra en apabrahmsa, lengua utilizada por al-
gunos autores jainistas, y el sastra era para rebatir los textos
Srutis, smrtis y el varnasramadharma. Visnu exhorta a Narada
para que persuada a Siva a seguir la nueva doctrina que es
claramente una caricatura del budismo. Esta rivalidad refleja
mads que una refutacién de la doctrina una competencia por
el patrocinio y apoyo. En las instancias citadas arriba la inter-
vencién de los herejes o la asociacién con ellos es stmbolo de
la rivalidad. Esto es bien distinto de la confrontacién entre el
hinduismo purdnico y las sectas $ramadnicas.

Ahi donde la hostilidad se expresa en contra de sectas
como los pasupatas, vamacaras, kapalikas y kalamukhas en
la tradicién sivaita y los paficaratras en la tradicién visnuita;*
la hostilidad parece deberse menos a un sectarismo religioso
que a lainobservancia de las normas sociales. Esto debi6 haber
sido el caso con los pasupatas y los kapalikas.” Todavia més
curiosas son las stplicas a Buda y Kalki, como encarnacio-
nes de Visnu, para que los protegieran de los pasandas y de
los pecados del Kaliyuga.®* Esto podria ser un indicador de

# Linga Purana, 71, citado en Dandekar, “Heretical Doctrines...”, op. cit.

# V. Raghavan, “The Visnu Purana and Advaita”, Purana, vol. 23,
ntm. 2, 1981, pp. 149-152; “The Suta-Samhita”, Annals of the Bhandarkar
Oriental Research Institute, vol. 22, nim. 3-4, 1947, pp. 236-253.

% Hazra, Studies in the Puranic Records..., op. cit., p. 202; David N. Loren-
zen, The Kapalikas and the Kalamukhas; Two Lost Saivite Sects, Delhi, Motilal
Banarsidass, 1972.

51 Garuda Purana, 1. 202.
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la asimilacién del budismo o también de que el cardcter del
budismo mismo habfa cambiado tanto —como en el caso
del budismo Vajrayana— que apenas podia distinguirse de
otras sectas puranicas.

Es verdad que la cuestién de disimular las diferencias
respondia a su percepcién popular. Los autores brahmanes
de los Puranas eran muy conscientes de las distintas posi-
ciones sectarias que, por lo menos tedricamente, afectaban
la creencia, el ritual y las précticas sociales. Estas pudieron
empezar a hacerse intercambiables, requiriendo ajustes de
los autores brahmanes y en las enseflanzas Sramadnicas.* Sin
embargo, el asunto clave seguia siendo quién controlaba las
normas sociales. Probablemente la decadencia del budismo,
a principios del segundo milenio de nuestra era (excluida la
parte oriental de India), creé cierta confianza entre los auto-
res de los Puranas para inducir a Buda mds directamente, sin
describirlo como Mayamoha. Como se ha sefialado, el Padma
Purana proporciona evidencia de interpolaciones. Una de las
mds interesantes es cuando un dcarya de la secta de Madhva
identifica a los pasandins como aquellos que adoran a Siva
y denuncia al mayavada de Sankaracarya como pracchanna
bauddha, criptobudismo, asi como lo hicieron otros también.>

Este también fue un periodo de debates filoséficos de un
espectro muy amplio, desde los Carvakas hasta el Vedanta. Las
criticas a la filosofia del brahmanismo védico eran comunes
y se sintetizan junto con las perspectivas de otras escuelas en
textos como el Sarvadarsana-samgraha de Madhava. Algunos

52 Chakrabarti, Religious Process..., op. cit., pp. 132-154.

% Padma Purana, Uttarakhanda, 263, citado en Hazra, Studies in the
Puranic Records..., op. cit., p. 126; S. Mayeda, A Thousand Teachings, Tokyo,
1979, pp- 3-10.; G. C. Pande, Life and Thought of Sankaracarya, Delhi, 1994,
pp- 268-270; David N. Lorenzen, “The Life of Sankaracarya”, en F. Rey-
nolds y D. Capps (eds.), The Biographical Process, La Haya, 1975.
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argumentaban que todo lo que existia era el mundo material,
mientras otros insistian en que el atman (alma) era central.**
Estas perspectivas son importantes en el contexto de la rivali-
dad sectaria. Las escuelas filosoéficas, en un sentido, desafiaban
implicitamente los textos sectarios, en la medida en que habia
cierto espacio para perspectivas distintas en los primeros,
mientras que los segundos parecian ser mds rigidos. Algunas
perspectivas superpuestas, por mds marginales que sean,
estdn presentes en las teorias Mimamsa, Samkhya, Budista y
Carvaka. Estos debates filoséficos no se reflejan en el secta-
rismo purdnico. Los Puranas estaban destinados a propagar
el culto de una deidad y no eran textos que se preocuparan
por el discurso filosé6fico. ;Podemos argumentar que hay
una insinuacién de que Visnu sea también un criptobudista,
dada la manera en que es proyectado Buda como un avatar
en los Purinas?

La confrontacién entre posiciones sectarias no es direc-
ta, pues los argumentos no se plantean punto por punto
para denigrar a la otra secta. La intencién aqui es declarar
que sus ensefianzas son incorrectas y que llevan a un mal
comportamiento. El criterio de lo correcto estd basado en la
observancia del dharma védico, aunque los mismos rituales
puranicos observen el dharma sélo en teoria. En ocasiones
esta aprobacién es débil, como al mostrar mds preferencia por
los tapas (austeridades que producen calor) que por los yajiia
(rituales de sacrificio védico), o en afirmaciones como ahimsa
paramadharmah (el mejor dharma es el de la no violencia).”
Las deidades centrales —Visnu y Siva— eran marginales en
el sistema védico y las deidades centrales de este tltimo

% R. King, Indian Philosophy, Edimburgo, 1999, pp. 16 ss.; D. P. Chatto-
padhya, Lokayata, Calcuta, 1959, pp. 28-30.
% Matsya Purana, 143. 13; 143. 40-41; 148. 32.
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—Indra y Agni- son marginales para el hinduismo puréanico.
La forma de culto se transformé y los rituales yajiias fueron
reemplazados por los rituales piji (de devocién) de manera
que las ofrendas evitaran la matanza de animales. Los iconos,
desconocidos para el sistema védico, eran venerados ahora
en los templos que se convirtieron en espacios sagrados
permanentes. Para finales del primer milenio de nuestra era,
los templos se habian convertido en instituciones complejas
financiadas por concesiones de tierra que requerian una je-
rarquia de administradores y servidores. Las cosmologias y
mitologias eran diferentes, como también lo eran los requeri-
mientos rituales de los vratas (stiplicas) y los tirthas (lugares
de peregrinacién) ;Era la insistencia de adaptarse al dharma
védico mds bien una tapadera para encubrir conflictos secta-
rios, incluidas cuestiones de posicionamiento social, méds que
meramente una cuestiéon de creencia y ritual?

La creencia y la practica del hinduismo purdnico eran en
si mismas diferentes de la religién de los Vedas. Fue influida
de muchas maneras por las sectas sramdnicas, aunque su
posicién siempre fue de hostilidad hacia ellas. Esta hostili-
dad inherente, Patafjali la comparé con la de la mangosta
y la serpiente.”® La proyeccién de Buda en los Puranas es por
lo tanto ambigua. No es inherentemente malo, pero predica
una doctrina contraria a la religién védica. No es un demonio
o raksasa, es una encarnacion de Visnu, aunque este avatar
desempefia una funcién distinta, casi invirtiendo el concepto.
No entra en una confrontacién directa con la personificacién
del mal, al cual aniquila restaurando el mundo al bien, como
hacen las otras encarnaciones humanas de Visnu. No hay una
accion de uno a uno como en el caso de Narasirhha, Rama y
Parasurama. Buda viene a predicar una doctrina falsa que

% S. D. Joshi (ed.), Pataiijali Vyakarana Mahabhasya, Poona, 1968.



LOS PURANAS 79

primeramente debilita a aquellos que son propensos al mal
para que al final sean derrotados. Introducir este cambio en
el concepto de un avatar es una inversién de largo plazo que
requiere una mitologia nueva.

Buda como Mayamoha fue creado de una deidad, aunque
éste fuese ilusorio. Esto represent6 un trastrocamiento de la
creencia budista aunque ahora ya era admisible para muchos
budistas practicantes, a pesar de que Buda y también mucha
de la filosofia budista lo habian rechazado. En un sentido,
la historia de Mayamoha, posiblemente una interpolacién
tardia,”” pudiera ser reflejo de una condicién histérica. Todo
aquello que anteriormente habia sido considerado como here-
jlas poco a poco fue desgastandose, hasta ser reemplazado por
nuevas herejias a principios del segundo milenio de nuestra
era. El pensamiento brahmdnico se estaba convirtiendo en el
dominante, aunque no completamente. La derrota de los asu-
ras y los daityas y la victoria de los devas podria haber sido una
analogia de este cambio en relacién con las sectas Sramadnicas.

El sistema védico tenia que ser invocado por los Pu-
ranas, principalmente para ratificar el modelo social del
varnasramadharma que tenia sus raices en el sistema védico,
aunque habia sido formulado en tiempos posvédicos. El
mayor temor de los autores de los Puranas tenfa que ver con
los cambios en la organizacién social en el Kaliyuga. Esto en
parte es un reflejo de lo que estaba sucediendo realmente pero,
sobre todo, es una proyeccién de lo que podia suceder una
vez que se cuestionara la severidad de las reglas normativas
de la casta. El Kaliyuga era visto como el tiempo en que la je-
rarquia de la casta se volte6 de cabeza y, en efecto, los Siidras
fueron la casta dominante, a la que los brahmanes le debian
presentar sus respetos. Las sectas Sramdnicas se oponian

 Hazra, Studies in the Puranic Records..., op. cit., pp. 24-25.
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al varnasramadharma y sus ensefianzas no sustentaban este
sistema. La cuestién se agrava mas cuando los monarcas se
convierten en patrones de los pasandas.”® Esto quizds molest6
mads a los autores de los Puranas que las diferencias en cuanto
a creencia y ritual.

En vista de todo lo anterior, uno se pregunta por qué ra-
z0n fue incluida la seccién del “Vams$anucarita”, mdas suave
en términos comparativos, especialmente en el Visnu Purana.
Este hace un listado de la descendencia de aquellos de esta-
tuto alto desde los tiempos mds tempranos y termina con los
soberanos de varias dinastias, llevando la informacién hasta
el periodo Gupta. Registrado como un patrén genealégico
estd presente s6lo en unos cuantos Purinas, aunque ahi don-
de se incluye parece extrafio. La inclusién de una seccién del
“Vams$anucarita”, independiente y distinta en los Puranas,
seguramente fue para asegurar su preservacién como un re-
gistro incrustado en un importante texto religioso y también
para darles un estatuto por lo menos a los héroes legendarios,
a quienes se les acordaba el estatuto de ksatriyas.

Parece haber una diferencia de objetivos entre aquellos
que mantuvieron la seccién del “Vam3sanucarita” y aque-
llos que compusieron y editaron las otras partes del Purana.
Esto lo sugiere la ausencia de atributos negativos asociados
con esos gobernantes que eran conocidos por haber sido, o que
afirmaban haber sido, seguidores de las sectas heterodoxas. La
referencia a los primeros emperadores Maurya, politicamente
poderosos, es un ejemplo.

Los listados dindsticos subsiguientes a los linajes de los
héroes incluyen la declaracién de que los futuros gobernantes
serdn de una gran diversidad de castas, incluidos los $iidras y

% Bhagavata Purana, 5. 6. 9-11.
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los mlecchas (parias).”” Los Maurya seguirfan a los Nanda. La
dinastia Nanda serd fundada por Mahapadma, un hijo del rey
Siéunaga, Mahanandin, con una mujer $iidra.®® Los monarcas
subsiguientes serdn $iidras. Sin embargo, no queda claro si
esto se aplica s6lo a los Nanda o también a sus sucesores.
Mahapadma exterminard a todos los ksatriyas. Esto, en si mis-
mo, habria hecho necesario que otros varnas se convirtieran
en gobernantes, pero la eleccion de Siidras es significativa. El
desarraigo de los ksatriyas sugiere que habia conquistado las
aldeas del valle medio del Ganges para poder establecer su
eka-cchattram, su soberania exclusiva. Los Nanda serdn des-
arraigados por el brahmdn Kautilya, quien instaurard como
rey a Candragupta de la dinastia Maurya. Un brahmén podria
haber pensado que era su deber eliminar a los monarcas de
la casta $iidra, pero curiosamente la persona que él pone es
descrita en otras fuentes como un vrsala, de casta baja. S6lo
las fuentes budistas y jainistas les otorgan a los Maurya el
estatuto de ksatriyas. No se hace ningtin comentario sobre
estas desviaciones de las reglas del varna, y quizds esto es
algo esperado en el Kaliyuga.

El estatuto bajo de los Maurya se confirma en otras fuen-
tes distintas de las budistas. En la obra teatral Mudraraksasa,
de Visakhadatta, que data de mediados del primer mile-
nio de nuestra era, las referencias a Candragupta varfan.®! Es
descrito como Mauryaputra; el sufijo putra sugiere la afilia-
cién a un clan. También se dice que fue criado por un pastor
y que Canakya reconocié su potencial y lo adopté. Canakya
lo llama vrsala mds de una vez, aunque otros se refieren a él
como aryadeva y deva. Implicito a su estatuto de ministro y

¥ Pargiter, The Purana Text..., op. cit., pp. 27-29; Visnu Purana 4.24.20-21;
Bhagavata Purana, 12. 1. 8-10.

% Pargiter, The Purana Text..., op. cit., p. 25.

61 Acto 11. 6; Acto vir. 12.
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rey, dispone también la superioridad del brahmén sobre el
$iidra. La sucesion de los Maurya fue considerada importante
para el pasado de India, como es evidente incluso en comen-
tarios posteriores del segundo milenio en textos, como el
Mudraraksasa, que hacen referencia a los Maurya.

Fuentes budistas poscandnicas insisten en el estatuto de
ksatriya de los Maurya y van mds lejos, atribuyéndoles lazos
de parentesco con los $akyas. La regién de la cual provenian
estaba llena de pavos reales (mayura: mora), de ahi el nombre
Moriya-Maurya.®* Este supuesto vinculo con los Sakyas les
dio alos Maurya el estatuto apropiado de ksatriya. Asimismo,
conecté de manera efectiva la llegada del budismo a Sri Lanka,
a través de Mahinda, el hijo de ASoka, con el clan de Buda.

Una tradicién jainista tardia sostenia que Candragupta se
convirtié en jainista en sus tltimos afios, que abdicé al trono
y viajé al sur de India acompafiado de Bhadrabahu, el profeta
jainista.®® El mismo texto menciona que Candragupta ve-
nia de una aldea de criadores de pavos reales, de ahi el nom-
bre Maurya de mora, y que su padre se lo ofreci6 a Canakya
como regalo. Los criadores de pavos reales habrian sido cla-
sificados en una posicién baja en la jerarquia de la casta.

Se dice que Bindusara, el hijo de Candragupta, habia
tenido una relacién cercana con los ajivikas. Esta no era una
secta insignificante en ese tiempo como es evidente en las
inscripciones votivas de dos gobernantes Mauryas, ASoka y
Dasaratha, halladas en las cuevas de Barabar y Nagarjuni.**
Hay evidencia contempordnea a la escritura de los Puranas de
lo que parece haber sido un intento visnuita para borrar con

2 Vamsatthapakasini, 1, 5, 179-80.

¢ Harisena, Brhatkathakosa, A. N. Upadhyaya (ed.) Bombay, cap. 143;
Parisistaparvan, H. Jacobi (ed.), Calcuta, 1891, vin, 415 ss.

¢ ]. Bloch, Les Inscriptions d’Asoka, Paris, 1955, p. 156; D. C. Sircar, Select
Inscriptions Bearing on Indian History and Civilisation, Calcuta, 1965, p. 79.
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un cincel el nombre de Ajivika en tres de las inscripciones. Se
dice que la secta habia tenido acceso a la corte de Bindusara,®
quien tenia interés en las ideas filoséficas ya que pidié que
le enviaran a un sofista de Grecia.*®® La adhesién de Asoka al
budismo es evidente a partir de sus edictos.

Si las declaraciones de las sectas heterodoxas fueran co-
rrectas, entonces los tres primeros, y mds influyentes gober-
nantes de la dinastia Maurya, eran herejes a los ojos de los
brahmanes. Los Puranas sugieren que tienen un estatuto de
varna bajo, pero no dicen nada de su heterodoxia. El tinico
que viene a ser criticado por ambas partes en otros textos es
Asdoka, cuyo patronazgo le dio visibilidad a las sectas hete-
rodoxas en el Imperio de los Mauryas. Se ha pensado que
la mutilacién del nombre ASokavardhana en los diferentes
Puranas era como una falta de respeto. Sin embargo, se sabe
que los nombres en los Puranas se mutilan como mero error
del escriba. Se dice poco acerca de él en los Puranas, aunque
hay en otros textos muchos comentarios sarcdsticos sobre su
nombre, devanampiya (el amado de los dioses).*” La discusion
entre los gramadticos sobre el uso de esta palabra es un ataque
mordaz en contra de ASoka, aun si éste es indirecto.

Resulta interesante comprobar que la palabra inicialmen-
te fue utilizada como un término honorifico. Asi es usada
posteriormente por uno de los nietos de ASoka, DaSaratha,
en una de sus inscripciones.® Patafijali lo trata como tal.®’ El

® P. L. Vaidya (ed.), Divyavadana, Darbhanga, 1959, C-370, 233;
Divyavadana, Cowell y Neil (eds.), Cambridge, 1886, XXVI, 370 ss.

% Athenaeus, I1I, 444.

%7 Para una cobertura extensa sobre este tema véase el articulo de
M. M. Deshpande, “Interpreting the Asokan Epithet devanamapiya”,
de préxima publicacién en un volumen editado por P. Olivelle, Asoka in
History and Historical Memory, en prensa.

% Sircar, Select Inscriptions..., op. cit., vol. L, pp. 79-80.

% Mahabhasya sobre Panini, 2, 4. 56 y 6. 3. 21.
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Mahavamsa, compuesto en el siglo vi d.C., asegura que Tissa,
el gobernante de Sri Lanka, también la utiliz6 como titulo,
asocidndola con Asoka.” Para el siglo x1 d.C. el término ha-
bia llegado a adquirir un significado despectivo y sarcéstico,
aquel que es tonto o ignorante: miirkha, como lo sefiala Kai-
yata.”” ASoka no se habia borrado de la memoria de la gente
ya que es conocido por Kalhana y se escribe acerca de él en el
Rajatarangini.” Es descrito como un partidario del Jina-sasana,
que construy6 muchas viharas y caityas, y que fue considerado
un monarca digno de elogio. Esto contradice la presentaciéon
purdnica de las religiones §ramadnicas o incluso la defini-
cién del devanampiya por los gramadticos contemporaneos. Co-
mo un titulo real, el devanampiya habia sido sustituido por el
titulo maharajadhirdja (mds altisonante) y otros titulos simila-
res a principios del primer milenio de nuestra era. El cambio
de significado del devanampiya en las fuentes brahmaénicas,
sin duda tenfa que ver con su confrontaciéon sectaria con
el budismo y con la visién que ellos tenfan de la conexién
de Asoka con el budismo. El silencio de los Puranas sobre
Asoka llama atin més la atencién cuando se observa que las
fuentes budistas de ese tiempo destacaban a ASoka como un
héroe sectario. Se dice que maté 18 000 ajivikas, que habia
quemado vivo a Nirgrantha upadsakas (devoto de la orden Nir-
grantha) y que habia ofrecido una moneda de oro por la cabeza
de cada monje jainista.” Una declaraciéon que establecia la
diferencia con los brahmanes, por no decir la hostilidad hacia
ellos, es evidente en los términos utilizados por autores budis-

0R. Thapar, Asoka and the Decline of the Mauryas, Delhi, 1997, pp. 135-136.

! Pradipa, en 2. 4. 56; citado en Deshpande, “Interpreting the
Asokan...”, op. cit.

721.101-107.

73 S. Mukhopadhyaya (ed.), Asokavadana, Nueva Delhi, 1963, pp. 67-68;
también en Vaidya, Divyavadana, C 427, 277.



LOS PURANAS 85

tas como brahmanjatiyapasanda (brahmanes que ensefiaban
una falsa doctrina) y brahmane brahmapakkhike (bandos de
brahmanes).”

Mientras que en general los herejes son vilipendiados, no
se condena a los monarcas que se sabia que personalmente
estaban comprometidos con sectas heréticas cuando se men-
cionan por su nombre en los listados dindsticos purdnicos.
La politica del mecenazgo real, cuando los reyes auspicia-
ban a sectas brahmdnicas y Sramdnicas, es evidente en el
tiempo de ASoka, quien proclama que tanto los brahmanes
como los Sramanas debian ser respetados. Parece haber una
intencién deliberada para mantener los listados dindsticos
libres de comentarios en lo que concierne al patronazgo re-
ligioso, aunque hay referencias claras al estatuto de la casta.
El “Vam$anucarita” estd intercalado por narrativas de héroes
tempranos, ausentes en la seccién dindstica. No obstante, lo
mismo podria haberse concluido de la proyeccién budista del
malvado Asoka, Candasoka, antes de su “conversién” y de
volverse Dhammasoka.

Si se consideran los restos arqueoldgicos, el patronazgo de
Asoka al budismo fue muy vasto. Se ha sugerido que algunos
aspectos del Mahabharata, en particular, fueron una respuesta a
los intentos por reducir poco a poco la influencia de su patro-
nazgo.” Incluso es descrito como un manifiesto brahmanico
provocado por el imperio de ASoka.”® Asoka no sélo hizo

7 Samantapasadika, 1. 38; Mahavamsa, 5. 34.

7> A. Hiltebeitel, Rethinking the Mahabharata, Chicago, 2001; N. Sutton,
“Asoka and Yudhisthira”, Religion, vol. 27,1997, pp. 331-341;J. L. Fitzgerald,
The Mahabharata, vol. 7, Chicago, 2004, pp. 114 ss.; M. Biardeau, Le Mahabha-
rata, Paris, 2002.

76 M. Biardeau citado por A. Hiltebeitel en “Buddhism and the Ma-
habharata” en F. Squarcini (ed.), Boundaries, Dynamics and Construction of
Traditions in South Asia (Florencia: 2005), pp. 107-132.
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construir lugares sagrados budistas como stiipas y caityas, sino
que atacaba la esencia misma del dharma védico: sus edictos no
mencionan el varna o el jati (casta), su insistencia en el ahimsa
era opuesta al sacrificio animal, sentfa repugnancia por varios
rituales y ceremonias y utilizaba de manera bastante escéptica
a los dioses para propagar su nocién del dhamma (dharma en
idioma prakrt). Hacfa precisamente aquello que se esperaba de
un Mayamoha, por lo tanto habria sido normal que los textos
brahmdnicos sectarios lo eligieran como blanco.

El Buda avatar de Visnu presenta una especie de paradoja
en las fuentes purdnicas. Esto es evidente en la naturaleza
de su descripciéon.” Visnu crea a Buda para dafiar “al Otro”
mediante la conversion a la herejia, pero después se encarna
como Kalki para destruir a los herejes. La manera en que fun-
ciona Mayamoha contradice al bodhisattva (avatar de Buda) y
el ideal arhat, y quiza esto era lo que se esperaba que hiciese.
El avatar de Buda quizé fue una tentativa para apropiarse de
la herejia, aunque desacreditdndola abiertamente. Es intere-
sante que los budistas no hayan presentado objeciones a esa
apropiacion. Los visnuitas no solian confrontar directamente
lo que era considerado herejia como si lo hacian los $ivaitas.
Existen referencias a episodios del conflicto $ivaita-budista
y $ivaita-jainista desde mediados del primer milenio hacia
adelante.” Existen menos ejemplos de esos conflictos entre los
visnuitas y las sectas heterodoxas. ;Fue la herejia de alguna
manera sublimada en la historia del Buda avatar de Visnu?

77 W. Doniger O’Flaherty, The Origins of Evil in Hindu Mythology,
Berkeley, 1976, pp. 199-211; W. Doniger O’Flaherty, “The Image of the He-
retic in the Gupta Puranas”, en B. L. Smith (ed.), Essays on Gupta Culture,
Nueva Delhi, Oxford University Press, 1983, pp. 107-127.

78 R. Thapar, “Cultural Transaction and early India: Tradition and
Patronage”, en Romila Thapar, History and Beyond, Nueva Delhi, Oxford
University Press, 2001, pp. 17-20.
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Las confrontaciones entre los visnuitas y los §ivaitas pudie-
ron haber tenido mds prioridad que la confrontacién entre el
pensamiento brahmdnico y la herejia. El mismo argumento
de falsa doctrina lo utiliza Madhva en contra del $ivaismo y
en contra de Sankaracarya.”

Buda avatar posiblemente introduce un cambio en el
concepto de la encarnacién y del mal. Buda como Mayamoha
no es Visnu vuelto a nacer como hombre, sino que es creado
por Visnu a través de si mismo. El mal no es aquello que se
asocia con el comportamiento y las acciones individuales, sino
con las creencias sectarias y el ordenamiento de la sociedad.
Se le da mucha importancia a la centralidad del argumento y
alalégica entre aquellos que se oponen a los Vedas, restdndole
mérito al virtuoso, hetuvadavimohitah. El Buda avatar como un
protector junto con Kalki, refleja la merma en el predominio
de la herejia $raménica. En esa medida, registra un cambio
en la relacién entre las sectas Sramadnicas y el hinduismo pu-
rdnico. La experiencia de esta herejia prepara la escena para
las herejias dentro de la tradicién $ivaita y visnuita. Podria
argumentarse que el Buda avatar, aunque precede a Kalki, es
en cierta medida una consecuencia de la necesidad de Kalki,
ya que los herejes tienen que ser creados para que puedan
ser destruidos. Esto también estd relacionado con la crecien-
te importancia de Maitreya en el budismo de principios del
primer milenio, paralelo a la figura del salvador de los cultos
del Mediterrdneo oriental.® Sin embargo, hay un problema al
establecer una correlacién entre la dimensién temporal, como
aparece en la teorfa de los yugas, con estos argumentos. Si
Buda precede a Kalki de manera muy cercana, entonces tiene

7 W. D. O’Flaherty, The Origins..., op. cit., p. 209.
% R. Thapar, “Millenarianism and Religion in Early India,” en Cultural
Pasts, pp. 946-962.
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que fecharse en la tltima fase del Kaliyuga, en una fecha muy
posterior a la que permite fechar el Kaliyuga en afios humanos.
Incluso si asumiéramos que en la época de composicién del
Visnu Purana ya habia llegado esta fase del Kaliyuga, habria
una contradiccién con las fechas lineales del Kaliyuga, como
aparecen, por ejemplo, en la inscripcién Aihole de Pulake-
sin II, que data el inicio del Kaliyuga en 3102 a.C., pero la
extension total del Kaliyuga se calculaba en 432 000 afios.®
La cronologia no tuvo gran importancia en la narracién de
estas hostilidades sectarias.

La riqueza de las disputas sobre la creencia, el ritual y el or-
denamiento social en otras secciones del Purana, contrasta con
las declaraciones que minimizan las proyecciones del poder
politico en el “Vams$anucarita”. Que los listados de la sucesién
dindstica carecieran de un comentario sobre los nombres que
aparecen en ellos, es quizd una declaracién de que el gobierno
era percibido como distinto de la identidad sectaria del go-
bernante. El prestigio de la monarquia sobre otras formas de
gobierno fue establecido a mediados del primer milenio
de nuestra era, como también es evidente en el enfoque en las
dinastias como parte del “Vams$anucarita”. La aprobacién de
la monarquia por los brahmanes también es evidente en una
variedad de textos. El estatuto de sidra de los emperadores
Maurya significaba que no se ajustaban al varnasramadharma,
central para el dharma védico. Esta distincién, incluso cuando
no se observa en muchos otros textos, también podria haber
hecho posible que los gobernantes fueran patrones de mds
de una secta, como muchos debian serlo.

81 Epigraphia Indica, Aihole Inscription of Pulakesin II, VI, 7; R. Thapar,
Time as a Metaphor of History, Nueva Delhi, Oxford University Press, 2000.
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2. SANKARA Y LA RELIGION PURANICA

R. CHAMPAKALAKSHMI

En la tradicién hagiografica y en las biografias, Sankara es
aclamado como el Sanmata Sthapanacarya, aquel que establecié
las seis formas de la religién purdnica, es decir, Saiva, Vaisna-
va, Sakta, Saura, Ganapatya y Kaumara. El proceso purdnico
es central para el desarrollo de la religién en India, dentro
del marco amorfo de lo que llegé a llamarse hinduismo. En el
periodo posvédico (después de 600 a.n.e.), confrontados por
el desafio que plantearon el budismo sraménico y el jainismo
alareligion védica y su poder sociorreligioso, los brahmanes
se dieron cuenta de la necesidad de elaborar de nuevo su tra-
dicién, a través de la incorporacién y asimilacién de formas
regionales y populares, rituales, creencias y practicas,' para
poder desarrollar una nueva religién sincrética, es decir, la
religién purdnica. El proceso purdnico entonces, representa
“un instrumento para la propagacion de los ideales brahmaé-
nicos de la reconstruccién social y de los intereses sectarios,
un medio para la absorcién de los cultos locales y précticas
asociadas, y un vehiculo para la instruccién popular en las

normas que rigen la existencia cotidiana”.?

I'R. C. Hazra, Studies in the Puranic Records on Hindu Rites and Customs,
Dacca, Dacca University Press, 1940, p. 243.

2 Kunal Chakrabarti, “Anthropological Models of Cultural Interaction
and the Study of Religious Process”, Studies in History, vol. 8 nam. 1, 1992,

[93]
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El proceso purdnico, que se inici6 en el periodo Gupta
(siglos 1v-v1), se convirti6 en un fenémeno universal en todo el
subcontinente. Sin embargo, mostré una variedad de formas
en el rico patrén de sus manifestaciones regionales, particular-
mente en las regiones de la periferia del Valle del Ganges. Jun-
to con la épica, la literatura Dharmasastras-Smrti, los Puranas
marcaron un cambio fundamental en relacién con la religién
védica y, de hecho, organizaron la religién y su base social
en los periodos histérico temprano (300 a.n.e. al 300) y me-
dieval temprano (400-1300). Los Puranas incluso afirmaban la
continuidad y la autenticidad respecto a los Vedas-Srutiy alos
Smrti, al lograr este cambio. Sin embargo, sufrieron revisiones
extensivas conforme las estructuras purdnicas eran adoptadas
en nuevos textos para presentar formas verndculas puramente
locales en diferentes regiones. Los Puranas se convirtieron en
un vasto corpus, con algunos textos identificables regional-
mente, ricos y abigarrados en sus mitos y formas de culto e
incluso normas sociales que se adaptaban a las situaciones
cambiantes. Posteriormente, los Puranas siguieron nuevos
modos de legitimacién del orden brahmadnico (Varna), siempre
y cuando este orden fuera amenazado. En el proceso, textos
como los Agamas-Tantras llegaron a ser reconocidos como
una fuente importante de autoridad en cuestiones religiosas,
particularmente en el culto de los templos, los rituales y las
précticas sectarias. La cronologia de los Puranas estd entonces
estrechamente relacionada con los contextos histéricos y re-
gionales en los que surgieron. La forma de culto denominada
el Pancayatana y el culto Satayatana o Sanmata son, sin duda,
distintas formas de agrupar los diferentes cultos, centrando-

pp- 123-124. Véase también Kunal Chakrabarti, Religious Process. The Puranas
and the Making of A Regional Tradition, Nueva Delhi, Oxford University Press,
2001, para el proceso purdnico en Bengala.
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los en deidades purdnicas, siempre y cuando se volvieran
significativas en el proceso.

Sin embargo, es importante reconocer que los principales
desarrollos purdnicos datan del periodo medieval temprano
(siglos vi-xi1), cuando una cambiante organizacién sociopoliti-
ca, basada en un sistema de concesiones de tierras de expan-
sién agraria que derivaba su legitimidad del templo, permiti6
el surgimiento de reinos territoriales y un orden social bra-
hamadnico (Varnasrama).® El yajiia o sacrificio védico, como un
dispositivo de legitimacién para el poder real, se convirti6 en
un mero ritual o simbolo, y fue reemplazado por el dana o don
y culto del templo, tanto para propésitos de legitimacién como
para la expansion de la economia agraria. Esta transformacién
no es atribuible a ningtn dirigente religioso o espiritual de la
época; fue un fenémeno difundido que incluyé a brahmanes
bien versados en los Vedas y a los donatarios de concesiones de
tierra, brahmanes que compusieron los Puranas y los proveye-
ron de una rica mitologia alrededor de los principales dioses
como Visnu y Siva, y sacerdotes brahmanes para los templos
que seguian los cdnones basados en los textos Agamas sobre
los rituales y la devocién del templo.

Este fue el contexto histérico en el que se sitia Sankara
(788-820) y su filosofia de Advaita, basada en comentarios
sobre los Upanisads, los Brahma Sutras y el Bhagvadgita, co-
nocidos en conjunto como el Prasthana Trayi. Aunque las
inscripciones o los himnos bhakti verndculos, que datan del
periodo medieval temprano, apenas le otorgan a Sankara un
papel en la evolucion de la religién purdnica, la creencia con-
vencional entre los hinddes de la tradicién Smarta reconoce
a su Advaita por proveer una base filoséfica que le da a las

3B. D. Chattopadhyaya, The Making of Early Medieval India, Nueva Delhi,
Oxford University Press, 1997, Introduccién.
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deidades purdnicas cardcter universal y trascendental. Esto
fue, sin embargo, un resultado indirecto de la transformacién
del brahmén advaitico de Sankara en una divinidad, por
obra de los protagonistas vaisnava y saiva del periodo medie-
val temprano, quienes igualaban a las deidades purdnicas con
Brahman, un proceso indicado, primero por el Bhagavata Pu-
rana de los siglos 1x y X, que se crefa que habia sido compuesto
en el pais Pandya y, posteriormente, por la adopcién cons-
ciente de esta universalizacién para las deidades “menores”
y populares, como la diosa Ganapati, Skanda-Karttikeya, y
la revitalizacién de la Surya védica con los mismos atributos
en el periodo Vijayanagara (siglos xiv-xvi).

Existe, no obstante, otra interpretacién del epiteto Sanmata
Sthapanacarya como alguien que reorganizé las seis formas
de culto a lo largo de lineas mds ortodoxas en la tradicién
veddntica. Resulta dificil atribuir esta reorganizaciéon a Adi
Sankara, ya que Sankara resulta desconocido para cualquiera
de las fuentes contempordneas. Parece ser una contribucién
importante de los lideres espirituales del periodo Vijayana-
gara, quienes respondian a las necesidades organizacionales
e institucionales de la tradicién brahmadnica, particularmente
del matha (monasterio) Srngeri, que parece que fue establecido
por el mismo Sankara. La reorganizacién del Sanmata pura-
nico, entonces, es autentificada por los lideres espirituales
medievales de los siglos xiv al xv1, atribuyéndosela al mismo
Sankara, aunque sucedié durante el periodo Vijayanagara
que trataba de restaurar el culto de los templos y la ortodoxia
brahmdnica (hindt), amenazada por la intrusién de religiones
extrafias como el Islam, que afect6 la organizacién sociopo-
litica existente. La razén por la cual un absolutista estricto y
duro como Sankara fuera invocado por los seguidores de la
tradicién Advaitica-Sankara para la creacién de la tradicién
Sanmata, puede entenderse no sélo como una respuesta a la
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amenaza que representaba el islam, sino que debe situarse
dentro de un proceso mds amplio que marcé una cambiante
situacién sociopolitica. Una serie de desarrollos en la orga-
nizacién sociorreligiosa del sur de la India, desde el siglo xu
en adelante, llevé a la evolucién de tradiciones canénicas y
de comunidades religiosas y culminé en la reorganizacién y
consolidacién sectaria bajo el periodo Vijayanagara.

En la India peninsular anterior al siglo x, la difusién de
la religién purdnica-agdmica puede rastrearse hasta aproxi-
madamente el siglo 1v de nuestra era en el Decén y Andhra,
en donde las formas védicas, purdnicas y agdmicas llegaron a
ser aceptadas (casi como un paquete) como tradicién brahmé-
nica; la ideologfa purdnica ayudaba a la evolucién de formas
mondrquicas de constitucién politica o de politicas de linaje;
el nexo Brahmana-Ksatriya dominaba la sociedad y el gobier-
no. Por medio del patronazgo de las familias gobernantes, el
saivismo y el vaisnavismo desarrollaron enormes panteones
que incorporaban elementos no védicos y no brahmadnicos,
como la diosa madre y deidades tribales o populares. Cada
region contribuia, sincrénica o diacrénicamente, en diferentes
grados, al desarrollo de la tradicién purénica.

Este proceso puede rastrearse claramente en la literatura
tamil. La transformacién del rico corpus de los cldsicos tempra-
nos tamiles (del siglonra.C. al siglo 1 d.C.) alos himnos bhakti
de los santos-poetas Alvar (Vaisnava) y Nayanar (Saiva) entre
los siglos v1 'y 1x, sefial6 la difusién de la tradicién purdnica-
brahmaénica. Las deidades Sangam tinai (ecozonal) como Mal,
Murukan (Velan y Ceyon) y Korravai fueron integradas en los
panteones purdnicos vaisnava y saiva, y transformadas en
deidades regionales o universales, donde el paisaje natural
de los cldsicos Sangam dio lugar al de los templos del periodo
medieval temprano. Por lo tanto, la regién tamil asume una
gran importancia como representante de una gran variante
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cultural de la religiéon purdnica que evoluciona a través del
“movimiento bhakti” (devocién) de los Alvar y Nayanar,
propagado a través de la lengua verndcula en unos himnos
emocionalmente poderosos, que expresan devocién a un dios
personal albergado en el templo. La literatura de los himnos
tamiles expresa una protesta en contra de la jerarquia de la
casta (varna), el estatuto y los privilegios, particularmente en
contra del brahmanismo védico ortodoxo, y de los caturvedis,
que eran los beneficiarios de impresionantes concesiones de
tierra como los brahmadeyas de las familias gobernantes. El
templo se convirtié en el punto focal de la organizacién social
y de clasificacién ritual entre varias castas, grupos ocupacio-
nales y de la poblacién étnica-tribal; todos ellos eran intro-
ducidos a la sociedad del templo a través del bhakti como la
ideologfa legitimadora para la organizacién sociopolitica. Los
Colas (siglos 1x-x1u1) conscientemente promovian el bhakti ver-
néculo, y bajo el patrocinio real Cola, el saivismo se consolidé
a si mismo, proporcionando un apoyo ideolégico importante
al poder Cola. Los templos mds importantes de estilo dravi-
dico, con un rico repertorio de esculturas y pinturas, fueron
erigidos durante su periodo. La tradicién textual-candnica
saiva tamil, desde los himnos tamiles (Tevaram) hasta los tra-
tados hagiograficos y filoséficos, evolucioné entre los siglos
X1y xiv con dirigentes espirituales de la comunidad velala,
que asumieron el control de la organizacién del canon y de
los mathas (santuarios) saiva encabezados por los lideres del
culto Velala.*

Los santos Vaisnava y Saiva, de la tradicion bhakti, también
trataron de investir de autoridad los himnos tamiles y los

* R. Champakalakshmi, “Puranic Religion: The Evolution of the Tamil
Saiva Tradition”, en Satish Saberwal y Supriya Varma (eds.), Traditions in
Motion. Religion and Society in History, Nueva Delhi, Oxford University Press,
2005, pp. 173-204.
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establecieron como escrituras sagradas —marai— al adscribirles
un estatuto igual al de los Vedas.” En este sentido, los srivais-
navas tuvieron mds éxito para relacionar la tradiciéon védica
sdnscrita con la doctrina y la préctica vaisnava tamil que los
saivas tamiles, debido a una trascripcion del bhakti tamil en
estructuras purdnicas; es decir, el Bhagavata Purana, que repre-
senta no sélo la culminacién del Bhakti Alvar, ofrece ademas
la primera evidencia de la influencia de la idea advaitica de
Brahman, probablemente como lo proponia Sankara, modifi-
cdandola considerablemente al hacer a ese brahman saguna (con
atributos) e igualdndolo con Visnu. Debido a que el autor o
los autores de este Purana no son conocidos, es indisputable
que fue compuesto en el sur de la India a finales del siglo 1x o
principios del siglo x, y que se sittia al inicio de un milenio de
intenso debate sobre los Vedanta.® Sankara no se menciona en
ninguna de las obras vaisnava sobre el Vedanta y, sin embargo,
en el discurso intelectual del periodo posterior a Sankara, su
Advaita parece haber dejado una evidente huella, no en su
forma pristina y absolutista, sino en una modificada, la cual
le permitirfa a la religién purdnica consolidarse a si misma.

Entre los vedantinos anteriores a Sankara se hace mencién
de un Dravidacarya quien es identificado con Nammalvar o
Satakopa (;Sathakopa?), un santo sudra, cuya obra Tiruvaymoli
se llama el Veda Dravida en la exégesis vaisnava y la literatu-
ra comentada a partir del siglo xiv en adelante; los maestros
vaisnava hacfan analogfas incongruentes al establecer pa-
ralelismos con los Vedas. El debate muy estimulante sobre

5 R. Champakalakshmi, “From Devotion and Dissent to Dominance.
The Bhakti of the Tamil Alvars and Nayanars”, en R. Champakalakshmi y
S. Gopal (eds.), Traditions, Dissent and Ideology, Essays in Honour of Romila
Thapar, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1996, pp. 135-163.

¢ Friedhelm Hardy, Viraha Bhakti, The Early History of Krsna Devotion in
South India, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1983, Parte 5.
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el Vedanta, que el Visistadvaita (un no dualismo calificado) de
Ramanuja evocaba desde el siglo xi1 para darle un impulso
filoséfico al srivaisnavismo, propicié la evolucién del Ubhaya
Vedanta, mds apropiado para el culto devocional, el cual no
podia ser provisto por el fuerte absolutismo del Advaita o
no-dualismo de Sankara. Asi, podria argumentarse que es el
Visistadvaita de Ramanuja —que se basaba en la posicién ve-
déntica y advaitica no-dualista, pero que introducia una base
filos6fica-metafisica diferente de un no-dualismo calificado, al
reconocer al ser individual y su capacidad de convertirse en
uno con el Brahman universal-el que resultaba mas adecuado
para el bhakti del templo y fue un instrumento importante en
la construccién de la tradicién purdnica como una religién
panindia. En tanto que todos los desarrollos relacionados con
el bhakti 'y el templo, como los instrumentos méds influyentes
de la integracién sociorreligiosa, estdn corroborados por los
registros de las inscripciones y templos de este periodo, casi
no se conoce ninguna referencia epigrafica a Sankara o a su
Adwvaita. No es sino hasta el siglo xiv, es decir, en el periodo
Vijayanagara, que encontramos algtin registro auténtico dis-
ponible sobre Sankara. Asi, si existe la creencia de que Sankara
es el sthapaka (fundador-resucitador) de los seis cultos purd-
nicos, resulta dificil establecer una conexion directa entre este
esquema de experiencia espiritual con cualquiera de los cultos
purdnicos, excepto quizds, la adopcién indirecta del Brahman
veddntico como el Brahman Saguna por los vaishnavas en el
Bhagavata Puranay por los siddhantinos saiva, particularmente
por el Sivacarya Umapati en el siglo xiv.

Para mostrar cémo evolucionaron las religiones puranicas
a lo largo de los siglos medievales tempranos serfa mds ttil
estudiar el desarrollo de los cultos vaisnava, saiva, sakta y
subrahmanya (kaumara) y ganpatya en la regién tamil. De
éstos, los dos primeros son demasiado conocidos para repe-
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tirlos aqui, los otros tres son importantes desde el punto de
vista de su incorporacién temprana en la religion saiva y su
revitalizacion posterior como deidades muy importantes, por
derecho propio, en el siglo xiv.

KAUMARA

El kaumara, derivado de Kumara o Subrahmanya,7 se desa-
rroll6 a través de un complejo proceso de fusién de las deidades
denominadas Skanda, Karttikeya, Mahasena, Subrahmanya,
Sanmukha y sobre todo Murukan (Ceyon y Velan) de los textos
tamiles Sangam. Murukan, una deidad tamil asociada con las
regiones montafiosas (la ecozona Kurinci) durante el periodo
histérico temprano, se universalizé a través de un proceso de
aculturacién del sistema religioso formal sanscrito-purdnico,
primero como una deidad regional de Tamilakam —como lo
testimonian el Tirumurukarruppatai y el Paripatal, clasificados
como obras Sangam pero que datan de los siglos v y vi- con seis
centros sagrados que formaron una geografia sagrada para
Subrahmanya. La deidad tribal Murukan se transformé en un
dios trascendental, sintetizando un culto esencialmente local,
tradicional o popular, con el culto de Subrahmanya o (Skanda-
Karttikeya) de las formas de culto sdnscrito-brahmdnicas
dentro de un panteén purdnico mas amplio.

Los seis centros sagrados estan distribuidos en las ecozo-
nas tradicionales, descritas como un pataivitu, campo militar,
que subraya el aspecto guerrero de la deidad. El Tirumuruka-
rruppatai parece ser una compilacién de imagenes de Murukan

7 Véase R. Nagaswamy, “The Origin and Development of Kaumaram”,
en R. Nagaswamy (ed.), Sankara and Shanmata, Souvenir of the Conference
on Sankara and Shanmata, Madrés, 1969, pp. 126-130. Los ensayos de este
volumen generalmente argumentan que los seis mathas fueron establecidos
por Sankara y que encuentran su origen en la tradicién védica.
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que surgieron durante un tiempo, y las variaciones sefialan
la diversidad intrarregional. Mientras conservaban la ima-
ginerfa peculiar de los poemas de amor (akam) del Sangam,
se introduce la mitologfa purdnica en los versos, asociando
a Murukan con dioses como Visnu, Siva e Indra, hecho que
sefiala la fusién de su identidad con el Skanda-Karttikeya
purénico. El nombre Subrahmanya no aparece sino hasta el
siglo 1x, en las inscripciones Pallava y Pandya tardias.

Durante cierto tiempo, la mitologia de Subrahmanya
integra los seis centros. En cierta forma, los Sthalapuranas
de un periodo muy posterior, es decir, de los siglos xvr al
xvi, vinculan los centros por medio de historias sobre su
nacimiento, la destruccién de Cura, Taraka y su matrimonio
con Deivayanai y Valli (una nifia tamil tribal-cazadora), su
asociacién con Brahma y sobre todo con Siva como el hijo de la
dltima. Y en otra forma, la integracion de los templos de otras
deidades dentro de la region geografica se logra a través de
mitos localizados, como el del viaje ritual de Subrahmanya
a Madurai para asistir a la boda de Minaksi-Sundaresvara y
el matrimonio de Murukan con Valli de la tribu Kuravar. La
trasformacion gradual en el modo de devocién de una de las
précticas shamanisticas —como la posesion de las mujeres por
Murukan y Velan con la lanza, el sacerdote shamdn con sus
ropajes rojos, su estandarte del gallo y su montura de pavo
real, y también la ofrenda de una cabra, mijo, arroz mezclado
con sangre etcétera, que se expresa en las descripciones de
las secciones Palamutircolai y Kunrutoratal- se debilita pos-
teriormente, y los brahmanes como sacerdotes oficiantes se
vuelven prominentes.

La cristalizaciéon del culto Murukan como Skanda-
Karttikeya fue uno de los aspectos mads significativos de la
tradicion saiva tamil en el periodo medieval temprano (del
siglo vi al xu1). Sin embargo, no resulté en la evolucién de una
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tradicién sectaria distinta o independiente, pues Murukan
fue incorporado en el panteén saiva y encontré una posiciéon
especial en los santuarios pallava y en algunos pandya como
Somaskanda. El icono mixto de Somaskanda es el objeto de
culto en todos los santuarios pallava.® También es importante
el aspecto Subrahmanya con los atributos de Brahma como
predominantes en los templos tempranos pallava y pandya
construidos en cuevas (cortadas en la roca). La iconografia
de Murukan, sobre la cual la obra mds auténtica hasta ahora
es la de L'Hernault,’ se desarrolla como una iconografia muy
compleja, y mientras que las asociaciones de Brahma, Agni
e Indra dominan en las imdgenes de los siglos vi al 1x, s6lo
hasta las representaciones que aparecen después del siglo xi,
la lanza, las seis cabezas, los doce brazos y los dos consortes
se vuelven llamativos, sin que haya evidencia de una estan-
darizacién en su iconografia.

Es importante destacar que siempre que se encuentra el
icono de Skanda o Subrahmanya en los templos construidos
en cuevas de los siglos vir al 1x, es representado como una de
las cinco deidades: Siva, Durga, Skanda, Vinayaka y Visnu.
En el sur de la India, la representacién del Pancadevata (los
cinco dioses en la tradicién Pancayatana) nunca incluyé a Surya
(el Sol). Surya fue introducido en los templos saiva como una
deidad subsidiaria, y esta deidad védica fue incorporada en
el culto sectario purdnico sélo después de los tardios cambios
religiosos medievales, adscritos al establecimiento del Sanmata

8R. Champakalakshmi, “Iconographic Programme and Political Imagery
in Early Medieval Tamilakam: The Rajasimhesvara and The Rajarajesvara”, en
B. N. Goswamy (ed.), Indian Art: Forms, Concerns and Development in Histori-
cal Perspective, History of Science, Philosophy and Culture in Indian Civilization,
vol. VI, parte 3, Nueva Delhi, Oxford University Press, 2000, pp. 217-264.

® U'Hernault, L'Iconographie De Subrahmanya Au Tamil Nad, Publications
de Frangais D’Indologie, nim. 59, 1978.
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por Sankara. Por el contrario, para Subrahmanya o Skanda
no se desarrollaron afiliaciones sectarias hasta el periodo me-
dieval tardio, cuando los seis centros sagrados del Murukan
tamil fueron convertidos en una geografia sagrada del culto
Subrahmanya en forma de pataivitus (campos militares).

El siglo xiv presencié un intento consciente de regresar
a la ortodoxia. Se buscaba un origen védico para las religio-
nes y sectas purdnicas, y Skanda-Karttikeya-Subrahmanya
se convirtié en la deidad principal del culto kaumara, que se
crefa que habia sido reorganizado segun lineas ortodoxas por
Sankara. Esto ocurri6 en el periodo Vijayanagara bajo la égida
de la tradicién Smarta, desarrollado por los seguidores de
Sankara, principalmente por los mathas Sankara de Srngeri y
Kanci. Una compleja mitologia combiné los mitos o historias
tamiles Sangam y los mitos purdnicos, que culminaron en los
Sthalapuranas de los siglos xv al xvu, y en el Kandapuranam
de fecha incierta, que contiene diversas capas de mitos de
diferentes periodos y contextos histéricos distintos.

Evidentemente, hay importantes lagunas en la historia de
la evolucién del culto Subrahmanya. En el periodo medieval
temprano, Skanda era s6lo una deidad, aunque una deidad
importante, en el pantedn saiva. En el periodo Vijayanagara
tiene lugar un desarrollo sectario independiente alrededor del
culto de Kumara, y los seis pataivitus adquieren importancia
para el culto Subrahmanya, sélo después de que la secta kau-
mara surge como una de las seis Sanmata atribuidas a Sankara
por los dirigentes espirituales de la tradicién Sankara, casi
seis siglos después de Sankara.

GANAPATYA

Un desarrollo similar puede verse en el culto a Ganapati,
quien es incorporado en el panteén purdnico saiva como hijo
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de Siva y representado en nichos de templos (en la pared
norte del santuario) como uno de los parivara devatas (dios
de la misma familia) durante el periodo medieval temprano.
Sin embargo, también es representado con frecuencia en los
templos construidos en cuevas de los siglos vi al 1x como
parte del culto Pancadevata-Pancayatana en el sur de la India,
especialmente en la region tamil. Ganapati era una deidad con
rasgos independientes, y ha sido venerado como guia de los
ganas y como Vighnesvara, el apartador de obstdculos. Desde
el siglo x1v obtiene el estatuto de una deidad purdnica, y se
construyen santuarios separados para él, no sélo dentro de los
recintos de los templos de los santuarios a Siva, sino de ma-
nera independiente con el ritual y el culto brahmdnico. Es
interesante comprobar que sélo en las inscripciones Vijaya-
nagara encontramos versos invocatorios dirigidos a él como
deidad. También se convierte en el foco de una organizacién
sectaria distinta, la cual es atribuida al mismo Adi Sankara
por la tradicién medieval tardia Sankara-Smarta, aunque no
es tan importante como las organizaciones saiva y vaisnava.

Se dice que Ganesa funciona en multiples niveles, desde el
nivel de los dioses subsidiarios hasta el de las deidades supre-
mas; su culto cruza fronteras sectarias.'® Como la diosa madre,
Ganesa también pasé por un proceso de transformacién, de
ser predominantemente una deidad malévola se convirtié en
una benevolente, cuando ambos estaban siendo incorporados
en el hinduismo purdnico, respectivamente como la consorte
y el hijo de Siva. En los Puranas, él se define perfectamente
como el lider del ejército de Siva de Ganas (por lo tanto,
Ganapati). Es visto como una deidad que controla las tran-
siciones y los nuevos estados (por ejemplo, el matrimonio).

10 Robert Brown (ed.), Ganesh. Studies of an Asian God (Nueva York:
State University Press (Manohar), 1992), Introduccién.
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El papel liminal de Ganesa como guardidn y como sefior de
los principios, como mediador entre el mundo material y el
divino, es bien conocido en muchas regiones. No obstante,
existen importantes diferencias regionales, incluso dentro de
India en cuanto a la percepciéon de Ganesa.

Las historias sobre Ganesa constituyen una ilustracién
perfecta de las “variantes y multiples formas” que son carac-
teristicas de la literatura purdnica, marcada generalmente
por una pluralidad de tradiciones." Las numerosas historias
que existen alrededor de Ganesa se concentran, sobre todo,
en tres incidentes: su nacimiento y paternidad, su cabeza de
elefante y su singular trompa. En las historias de nacimiento
es Parvati, y no Siva, la que se muestra ansiosa por tener un
hijo. Siva lo acepta como su hijo y por lo tanto él es Vina-
yaka, nacido nayakena vina, sin la intervencién de un esposo.
Su montura, una rata de campo, se dice que es el tétem de
por lo menos una tribu dravidica, los Oraons, lo que sefiala
un origen dravidico. No queda claro si estd casado, aunque
Siddhi y Buddhi, éxito y sabiduria, que estdn asociados con
él, a menudo son tratados como sus consortes.

Los mitos purdnicos proporcionan una gran variedad de
explicaciones para esta forma, como el hecho de que pierda
violentamente la cabeza humana al nacer y se le coloque la
cabeza de elefante en su cuerpo como un sustituto. Como
portero de la cdmara interior de Parvati le impide la entrada
a Siva, y en la batalla subsiguiente su cabeza humana le fue
cortada por la trisula (arma con tres cabezas) de Siva y enton-
ces, como favor a Parvati, se le coloca la cabeza de elefante.
También es denominado Gangeya, pues Ganga también lo
llamaba su hijo.

'Wendy O’ Flaherty, Asceticism and Eroticism of Siva, Londres, Oxford
University Press, 1973, pp. 16-21.
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SAKTA

El mismo proceso puede discernirse en el caso del culto a
la diosa, una deidad tribal, popular-tradicional en el perio-
do histérico temprano, con rasgos benévolos y malévolos,
posteriormente subordinada a las formas de culto sectarias
purdnicas como la consorte o madre divina. La revitalizaciéon
de su culto con santuarios y templos independientes, con
cdnones y rituales agdmicos en los siglos xi y x1v, es una vez
mads un desarrollo de los tiempos medievales en el sur de In-
dia. Incluso, en los templos existentes dedicados a Siva, que
datan del siglo v, la diosa adquirié un santuario separado,
reemplazando a Siva (Tiruvalavayudaiyar) como la principal
deidad en algunos santuarios como el Minaksi, en la segun-
da prakara (antesala) del templo Sundaresvara en Madurai.
Asimismo, debe enfatizarse que el templo Kanci Kamaksi
es de origen tardio, y sus inscripciones datan del siglo xv, al
igual que la pitha (centro de culto) de Sarada, en Srngeri, que
aparece mds o menos en el mismo periodo. Suimportancia se
debe a la reorganizacién bajo el patronazgo real Vijayanagara
(pero adjudicado al Sanmata de Sankara) que lleva el culto
sakti al primer plano. Tanto los pithas Sarada de Srngeri como
de Kanci Kamakoti son asignados a Sankara.

Diversos estudios han mostrado que el culto sakti, en su
articulacién purdnica, combinaba formas de veneracion arias
y no arias.”” En la mayoria de los estudios sobre la diosa, la
primacia se le otorga a la tradicién sdnscrita, sobre todo ba-
sados en el ritual o en el contenido mitico sanscrito,” aunque

12 Pushpendra Kumar, Sakti Cult in Ancient India, Benares, Bharatiya
Publishing House, 1974, pp. 90-91 y 277-278.

3 Wendy O’Flaherty argumenta, basdndose en la filosofia Samkhya,
que la diosa es vista afectando al dios en la mitologfa purdnica, de la misma
manera que Prakriti afecta a Purusa, al animarlo y al causar la afloracién de



108 DELOANTIGUO A LO MODERNO

ignoran a menudo las tradiciones locales-verndculas. En la
poesia de los bardos tamiles, las formas tribales de culto (el
sacrificio de sangre y de carne para los demonios, etcétera),
son predominantes, mientras que “la presencia de la religién
védica, del brahmanismo [...] puede hallarse como un estrato
superior muy débil, sin importancia”.'* Una tradicién cultural
distinta se encontraba en desarrollo “en la que elementos
‘populares” comunes estaban intrinsecamente amalgamados
con los rasgos tamiles tipicos”, mientras que el impacto de la
ideologia del Upanisad era més restringido."

Las leyendas locales tamiles estdn llenas de ejemplos
de la feroz y malévola diosa, quien destruyé todo lo que se
encontraba en su camino, incluso a su esposo, Siva. Shulman
utiliza los Talapuranas para relacionar su corpus mitico con las
transformaciones, situando estos mitos dentro del contexto
de la creciente presencia brahmadnica en la regién tamil y de
la naturaleza de la incorporacién y la competencia en juego.'
Para el tiempo en que fueron compuestos el Tevaram (himnos
bhakti Saiva) y otros textos, la diosa ya habia sido acogida
por el brahmanismo purdnico. Sin embargo, existe suficiente
evidencia en las inscripciones, el arte y arquitectura de los
templos, y de mitos posteriores, para sugerir que la diosa
mantuvo una cierta identidad-espacio independiente, a pesar
de los cambios en las esferas sagradas de los siglos 600 a 1300.

sus poderes latentes; véase “The Shifting Balance of Power in the marriage
of Siva and Parvati”, en J. S. Hawley y D. M. Wulff, (ed.), The Divine Consort
Radha and the Goddesses of India, Delhi, Motilal Banarsidass, 1984, p. 132.
También Tracy Pitchman, The Rise of the Goddess in Hindu Tradition, Delhi, Sai
Satguru Publishers, 1997, p. 5.

14 Kamil Zvelebil, The Smile Of Murukan, Leiden, E. J. Brill, 1973, p. 21.

5 F. Hardy, Viraha Bhakti..., op. cit., p. 141.

16 David Dean Shulman, Tamil Temple Myths, Princeton, Princeton Uni-
versity Press, 1980, pp. 8-10.
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Ellenguaje de los santos de la tradicion bhakti revela que la
incorporacién de la diosa dentro de la tradicién brahmadnica,
aunque significativa en el contexto tamil, no fue una incorpo-
racion facil de un “poco” de tradiciéon dentro de la “grande”.
En las tradiciones literarias habfa una constante oscilacién
entre los dos tipos de creencias —violenta y benigna— en re-
lacién con la diosa, lo que demuestra la falta de una concep-
tualizacién homogénea con continuidad paralela al cambio
en la tradicién del culto a la diosa.

La continuidad en las tradiciones sobre la diosa podia
oscurecerse debido a muchas nuevas y diversas asociaciones
que se hicieron por su incorporacién a la morada divina de
saiva. No obstante, en ciertos lugares, la diosa (especialmente
en las representaciones escultdricas) seguia siendo perci-
bida en su propio derecho. El episodio Mahisasuramardini
probablemente basado en la historia de Devi Mahatmya, tiene
unas cuantas representaciones en los paneles de la cueva en
Mamallapuram, mientras que el Pay kalaippavai (montado
en un ciervo flechador o venado como se describe en el Cilap-
patikaram, canto 12, 1. 70) continda siendo descrito, aunque
la montura del leén de Candika-Ambika y el asesino del
demonio Mabhisa estdn destruidos en esta figura. Los tem-
plos construidos en cuevas de Varaha y Adivaraha contienen
paneles que describen tanto al ciervo como al leén, como su
montura. En Mamallapuram, el ratha (carroza) de Draupadi
y otros santuarios representan los sacrificios humanos. La
identificacién de diversas diosas como consortes de Siva no
indica que todas estas deidades femeninas sean una sola y la
misma; las diosas populares de una naturaleza similar siguen
siendo veneradas por diferentes razones, especialmente para
la prevencién y cura de enfermedades o epidemias.

Los pequerios templos Pitari (Bhatari) mencionados en las
tempranas inscripciones Pallava, Pandya y Cola, sefialan la
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existencia de santuarios independientes para la diosa en este
periodo."” Del siglo 1x al x1u, cuando son identificadas como
esposas de Siva, se hacen ofrendas separadas en forma de
ornamentos y servicios a la diosa en los templos del culto a
Siva. A partir del siglo xu se les otorga espacio a los Kamak-
kottam, o santuarios para la diosa en los ampliados templos
de Siva, lo que marca un importante cambio en el estatuto de
las diosas. La marginacion de la deidad femenina convenia a
las ambiciones imperiales de los Cola.

La importancia del motivo de la danza, asigndndole una
posicién subordinada a la diosa, no puede ser sobreestimada.
Mientras que la mayoria de las danzas como el marakkal, el
tunankai, el kotukotti de Siva 'y el pantarankam estaban asociadas
con Korravai-Durga durante el periodo temprano (Perum-
panarruppatai, 1. 457-461; Cilappatikaram, canto 6, 1. 39), las
esculturas Calukya medievales tempranas —en Pattadakal,
en el templo Pallava Kailasanatha en Kanci- y las pintu-
ras en Panamalai revelaban a Siva como la gran danzante. En el
templo Nataraja en Cidambaram, la diosa (;Kali?) se muestra
afuera del sabha (vestibulo) danzando en el patio con el rey
Rajaraja como testigo de la danza. El Urdhva tandava de Siva,
una postura que la diosa es incapaz de emular, simboliza la
liberacién de la humanidad (almas) de la materialidad; por
ejemplo, el comportamiento violento de Kali que se hubiera
tragado todo lo que encontrara en su camino." Sin embargo, en

17 Los templos Pitari en Sendalai (siglo vi), los templos cortados en
roca en Mamallapuram para Durga (siglo vi), Makalam a quien se hace
referencia en un templo de Siva en Niyamam (siglo vi), en una brahma-
deya denominada Arincikai Caturvedimangalam y en otros lugares.

8 Tiruvacakam, Tirucalal, 1. 14. El Urdhva Tandava en su visién es el “as-
cender més que el verse empantanado en el lodazal” y en tltimo andlisis “la
materia es espiritualizada”, Dorai Rangaswamy, The Religion and Philosophy
of Tevaram, Madras, The University of Madras, 1958, p. 497.
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Cidambaram, Darasuram y Gangaikondacolapuram, las dan-
zantes femeninas realizan todos esos karanas o movimientos.

Las diosas que se aglutinan en la gran diosa del Devi Ma-
hatmya tenian su origen en culturas no brahmaénicas, aunque
varios estudiosos insisten en que el culto a la gran diosa era
conocido por el brahmanismo desde los tiempos mds remo-
tos.”” El Devi se asocia generalmente con Siva como esposa en
su forma pasiva, y tiene su Sakti en su aspecto guerrero. Es ella
la que finalmente restaura el orden en el mundo y es mediante
su gracia que se obtiene el éxito en las empresas mundanas.
Sin embargo, en los tiempos medievales tempranos y periodos
mds tardios este poder se le atribuye a Siva y no a la diosa.

La diosa nunca fue subyugada completamente, lo que
es evidente por el hecho de que se hicieron considerables
concesiones a su favor desde el siglo vii y fueron construi-
dos innumerables santuarios Devi durante el siglo xiv en la
region tamil. Las credenciales sagradas de deidades tutelares
no védicas se elevaron a un orden méds alto cuando su culto
fue retomado por los grupos dominantes que las cultivaban,
especialmente, las subcastas campesinas de una localidad, sin
despojarlas de su importancia local. De manera simultdnea,
se fortalecié una integracion espacial, vertical y horizontal,
de la regién agraria por el vinculo de todas estas entidades
tutelares con los santuarios de Siva locales y, a través de ellos,
con los grandes centros regionales de Siva, homogeneizando
asi los grandes templos famosos de toda India con santuarios
muy locales, hecho que acrecent6 el nimero de estos templos.
En un periodo en que la produccién artistica se incremento,
los grupos de artesanos y especialistas en ciertos oficios, a los

YV.S. Agarwala, “The Glorification of the Great Goddess”, Purana, 1963,
pp- 64-89; Dasarath Sharma, “Verbal Similarities between the Durga Sapatasati
and the Devi Bhagvata Purana and Other Considerations”, Purana, pp. 90-113.



112  DELOANTIGUO A LO MODERNO

que generalmente se les asignaba un estatuto de casta bajo
en la tradicién brahmadnica, ascendieron social y econémica-
mente, y hacifan sentir su presencia reviviendo vinculos con
las deidades populares de las tradiciones regionales. Esto
dio como resultado la elevacién de los cultos de Murukan,
Amman y Ganesa a una tradicién mds alta. Este punto debe
mantenerse en mente, en el contexto de las actividades de
reorganizacioén que llevaron a cabo los sucesores de Smarta
de Sankara, quien trat6 de establecer no s6lo una base pura-
nica, sino incluso un origen védico para todos esos cultos.

SANKARA'Y EL SANMATA

En este punto, serfa 1til presentar las perspectivas general-
mente aceptadas sobre la fecha de Sankara y los importantes
eventos de su vida como son narrados en las biografias
tradicionales.” Las fechas convencionales que se le asignan a
Sankara se sitdan en un periodo tan temprano como el siglo
vi-v a.C. Las fechas medievales tempranas, que van de 650
a 775, son asignadas por G. C. Pandey sobre la base de las
fechas de otros autores y fil6sofos como Kumarila y Manda-
namisra, que segun él, concordarian con la fecha dada por la
tradicion Srngeri. Mientras que los historiadores, en general,
se circunscriben a los afios 788-820 (las fechas que se siguen
en este articulo). La tradicion acerca de las listas de sucesién
(de los establecimientos monadsticos) no son anteriores a los
siglos x1v y xv.

? Toda esta discusién sobre la vida y el pensamiento de Sankara estd
basada en la obra autorizada de G. C. Pandey, Life and Thought of Sankara-
carya, Delhi, Motilal Banarsidass, 1994, y en el articulo de David Lorenzen,
“The Life of Sankaracarya”, en F. W. Clothey y J.B. Long (eds.), Experiencing
Siva: Encounters with a Hindu Deity, Nueva Delhi, Manohar Publishers, 1983,
pp. 155-175.
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Las biografias legendarias de Sankara, que “combinan
rasgos de la hagiografia secular y de los panegiricos reales”,
presuponen una base antigua perdida para laleyenda medie-
val de Sankara. Las biografias existentes de Sankara datan de
los siglos x1v al xvi, la mds temprana es por lo menos cinco
o seis siglos posterior a las fechas aceptadas histéricamente
para Sankara. De estas biografias, la mds popular es Sankara
Diguijaya (spv) de Madhava, que data de los siglos xiv al xvir.?!
Los siglos xvi y xviI presenciaron una btisqueda creciente de
las tradiciones biogréficas de Sankara, y el Madhaviya, segin
Pandey, parece haber satisfecho esta necesidad con el mayor
de los éxitos.

La identificacién de Madhava con Vidyaranya se complica
por el hecho de que habia muchos Madhavas: Madhava, el
hermano de Sayana, Madhava el hijo de Sayana, y Madhava
el ministro y general de Vijayanagara y la posibilidad de un
cuarto Madhava, que se convirtié en Vidyaranya. Las bio-
grafias de diversas fechas, como las de los siglos xi-x1v y xv-xv1
son reclamadas por los pithas Srngeri y Kanci como escritas
por sus acaryas, como la de Vyasacala-Vidyasankara, del mo-
nasterio Srngeri, que se dice que fue el maestro de Madhava
Vidyaranya. Otra obra es la de Anandagiri, quien alega ser
un discipulo de Sankara y es identificado con Anandajfiana
(siglo x1) en el linaje Sankara del Kamakotipitha.

Biografias posteriores del siglo xvi siguen una “imagi-
nacién modelo”, otorgdndole a Sankara un origen mitico.
Los textos “purdnicos” y agdmicos proporcionan un relato
muy mitologizado sobre Sankara, el cual es recurrente en la
literatura posterior, es decir, la idea de que Sankara fue una

2l Herman Kulke, “Maharajas, Mahants and Historians. Reflections on
the Historiography of Early Vijayanagara and Sringeri”, en Anna Libera
Dallapiccola y Stephanie Zingel-Ave Lallemant (ed.), Vijayanagara: City and
Empire, Stuttgart, Franz Steiner Verlag, 1985, pp. 120-143.
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encarnacion de Siva, nacido para rescatar la fe védica y el ethos
social de los ataques hostiles de diversas creencias hetero-
doxas, por medio de una exposiciéon del Advaita. Para ayudar
a la revitalizacién de la fe védica y para salvar la ortodoxia,
se cree que tuvo disputas con sectas y escuelas rivales, que
establecié nuevos templos y centros de culto mondsticos y que
sintetiz6 los cultos smarta-puranicos bajo la égida del Advaita
y que estableci6 el Sanmata, los seis diferentes modos de culto.

Los relatos de su vida temprana, su encuentro con Ku-
marila, Mandanamisra, sus debates filos6ficos, etcétera, son
comunes en la mayoria de las biografias, e incluyen el hecho
de que sélo vivié 32 afios y que murié en Kanci o en Kerala o
en los Himalayas. Ademads de los anteriores, existen relatos
muy variados de sus diversos viajes y peregrinaciones, de
sus debates, de la fundacién de centros monadsticos y de la
instalaciéon de imdagenes, yantras y lingas, con poca consistencia
en relacion con el nimero, la naturaleza o el orden de estos
eventos, aparte de muchas oscuridades y contradicciones.

Las peregrinaciones y las actividades organizativas de
Sankara llevaron al establecimiento de mathas en Benares,
Cachemira, Badari, Jagannatha (Puri), Dvaraka, Srngeri
(Rsyasrngasrama) en el Tungabhadra, donde la diosa Sarada
se localizaba permanentemente en el matha, y en Kanci,
donde la diosa Kamaksi (Kamakoti pitha) era consagrada
y donde él fund¢ tanto el Kanci de Siva como de Visnu o, en
otras palabras, renové los templos de estas dos sectas. Cada
uno de estos mathas tiene sus propias listas mondsticas de
pontifices, que varian considerablemente debido a la mul-
tiplicacién de Sankaras (Adi [viejo] y Abhinava [nuevo]),
creando vacios artificiales debido a una cronologia antedatada.
Distintas versiones de estas visitas a varios lugares de India
forman una red de peregrinaje panindio, debido a la mencién
de todos los lugares sagrados importantes.
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En este punto surgen varias preguntas. ;Instituyé el mis-
mo Sankara mathas vedanticos como instituciones organizadas
para los sannyasins de su escuela? ;O fueron éstos estableci-
dos en el periodo medieval tardio, por ejemplo a partir del
siglo x1v, y después atribuidos a Sankara? La incertidumbre
surge del hecho de que no hay un registro auténtico ni de
tradiciones ni de Sankara ni de sus mathas hasta el siglo xiv.
Las instituciones mondsticas medievales, que dicen derivar
sus tradiciones del Sankaracarya, le asignan a €l un origen
mitico o una encarnacién divina para legitimar y popularizar
su influencia.

Aparte de los registros de propiedades concedidas a los
monasterios de vez en cuando, no existe material epigréfico
que permita una reconstruccién de la historia temprana del
Matha de Srngeri anterior a Vidyaranya. Un caso pertinente
es la leyenda de la diosa Sarada. Ella es Sarasvati (quien
habia tomado la forma de la esposa de Mandanamisra,
Ubhayabharati, con la cual Sankara tuvo un debate), quien
le otorgé un don a Sankara al acompanarlo a él al asrama de
Rsyasrnga (en Srngeri) a la orilla del Tungabhadra. Al ubicar
a Sricakra debajo de la imagen de Sarada, el sphatika linga de
Candramaulisvara y un murti de Ganapati, esculpidos en
un bloque de cristal con un rubi en el centro, son atribuidos
a Sankara. Se cree que Vidyaranya, el onceavo Jagadguru
del Matha de Srngeri después de Sankara, habia instalado
la presente imagen de oro en lugar de la imagen de sandalo
de Sri Sarada consagrada por Sankara. Vidyaranya obtuvo
valiosas concesiones de tierra y una insignia de autoridad de
los fundadores, los sangamas de Vijayanagara. Una inscrip-
cién en Srngeri, del periodo de Harihara II, ofrece una lista
completa de los obsequios.” El matha de Srngeri prosperd y se

2 Annual Report of the Mysore Archaeological Report, 1928, p. 17.
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convirtié en un centro de culto organizado del templo, y en
un lugar para alimentar a los peregrinos, con sacerdotes y un
gran cuerpo de sirvientes, y lleg6 a tener varias ramas, de las
cuales la Bangalore y la Kalati fueron las mds importantes.?

Segin Pandey, la lista mondstica de pontifices de Srngeri,
desde Vidyatirtha del siglo xm1 tiene un confiable grado de
corroboracién histérica. El pitha de Kanci Kamakoti recibié
obsequios desde el siglo xi,** el primero fue del gobernante
Cola Telugu Vijaya Ganda Gopala en 1111. Otras concesiones
de tierras y aldeas hechas por los gobernantes Vijayanagara,
Vira Narasimha Deva, que datan de S. 1436 (1514) y por los
gobernantes de Nayaka como Vijaya Cokkanatha de Madu-
rai (1708) para el centro del matha en Tiruvanaikkoyil (Jam-
bukesvaram) en la isla de Srirangam y la tltima concesién
por Tana Shah, el gobernante de la dinastia Qutub Shahi, en
1677, estan corroboradas por los archivos contemporaneos,
como la Biblioteca Sarasvati Mahal, de Tanjavur, y la Central
Record Office de Madrds. Debido a ciertos disturbios, el matha
fue transferido de Kancipuram a Tanjavur y después de Tan-
javur a Kumbhakonam. No obstante, el patrocinio constante
de los gobernantes de Tanjavur y los honores especiales
que se le otorgaron al Sankaracarya de Kancipuram por los
nawabs (gobernantes) de Arcot y Travancore, y por los oficiales
britdnicos, muestra que fue Kanci el pitha principal, mientras

2 Yoshitsusgu Sawai, “The Smarta Tradition of Srngeri. The Faith of the
Ascetics and Lay Smartas: A study of the Sankaran of Srngeri”, tesis de PhD,
Wienna University, EUA, p. 34 y nota 47. Existe controversia entre los mathas
Srngeri y Kafici. Ellos proporcionan diferentes listas de sucesién con fechas
para cada gurd. La lista del matha Puri no contiene fechas. Se diferencia del
de Srngeri al fechar a Sankara entre 509-477 a.n.e.

2 N. Ramesan, “Sri Kamakoti Pitha of Sri Sankaracarya”, en R. Na-
gaswamy (ed.), Sankara and Shanmata, op. cit., pp. 372-386.
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que aquellos de otros sitios sagrados como Jambukesvaram,
Benares, etcétera, eran ramas.

Sankara, el pensador mds original después de Buda y
un filésofo extraordinario se convirtié en la fuente de una
tradicién nueva dentro del Vedanta. Abandoné la religion
ritualista cuando adopt6 el sannyasa y la vida errante de un
mendicante. Los relatos tradicionales le atribuyen 400 obras
literarias de diverso cardcter, la mayoria de las cuales son
apOcrifas. El Brahmasutra Bhasya, comentarios sobre los diez
Upanisads clasicos y el Bhagavad Gita —por ejemplo, el Prast-
hana Trayi—, son universal y justamente aceptados como obras
auténticas de Sankara; sin embargo, los versos de bendiciones
y los tantricos que citan a los Puranas e incluso a los Srutis
atribuidos a él por las biografias tradicionales, no son carac-
teristicos de Sankara.

G. C. Pandey sostiene que seria injusto limitar la autori-
dad de Sankara sélo a la filosofia 16gica versificada. También
subraya la importancia de criterios doctrinales en lugar de es-
tilisticos para determinar la autenticidad de las obras de San-
kara pues éste es recordado como un gran lider religioso y
espiritual y no s6lo como un comentador filoséfico; algunos de
los himnos y stotras (como Anandalahari, Soundarya Laharai, y el
stotra Daksinamurti, entre otros) atribuidos a él, son aceptados
como suyos por algunos estudiosos. Ademds, aunque Sankara
haya insistido en el jnana (conocimiento) como un medio de
liberacién, se cree que también acepté el bhakti (devocion)
como requisito para la purificacién de la mente, y Dios o el
Brahman Saguna figuran de manera muy prominente en su
pensamiento. Esto muestra su reconocimiento de la necesidad
de la sadhana (meditacién) preparatoria y agamas advaiticos, que
culminan en un puro jnana marga (camino de conocimiento).
Resulta significativo que Robert E. Gussner sefiale que los
stotras fueron resultado de esa tendencia medieval para popu-
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larizar el Vedanta, acercdndolo a los movimientos bhakti,?® una
visién que trata de mantener mds el contexto y los procesos
histéricos que condujeron al establecimiento de una tradicién
Smarta, en los siglos x1v y xv, durante el periodo Vijayanagara.

El budismo, el gran rival del Vedanta, que como religiéon
filoséfica se considera mds racional y universal, se cree que
habia influido a Sankara y a Vedantin Gaudapada, antecesor de
Sankara, el maestro de su maestro. No obstante, el Vedanta
reemplazé al budismo en India y se convirtié en la expresién
principal de su cultura y filosoffa espiritual. Tanto Gaudapada
como Sankara estaban familiarizados con el pensamiento de
las Upanisad y del budismo Mahayana, especialmente con el
Vijnanavada (razoén cientifica) de los sunyavadins de la escuela
Madhyamika, que fue la primera en hacer un uso sistemdtico
de la distincién de los dos puntos de vista, el absoluto y el
empirico. Sankara presenté una nueva interpretacion del
Vedanta ya que su principal preocupacion parece haber sido
restaurar el significado original del Vedanta, del cual se habian
apartado debido a interpretaciones erréneas siendo ademas
oscurecido por un crecimiento excesivo de la ritualista religion
smarta-purdnica.

Sankara parece haber sostenido la validez del orden social
védico tradicional como lo definen los Dharmasutras'y Smrtis,
restringiendo la opcién de la mendicidad a los brahmanes,
mientras que su importancia relativa en el esquema tradi-
cional de la vida social elevaba en la practica, el papel que
desempefiaba el sannyasin (asceta) en comparacion con el del
sacerdote en el periodo medieval temprano. Como sefiala
David Lorenzen: “en sus principales obras, aquellas que se
consideran como genuinamente suyas, Sankara tiene poco que

% Robert E. Gussner, citado por G. C. Pandey, con una referencia
incompleta al Journal of American Oriental Society, 1978, pp. 259-267.
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decir acerca de las cuestiones que conciernen directamente a
las relaciones sociales. Sin embargo, si acepta casi completa-
mente la teodicea brahmadnica del karma y del samsara, la cual,
de hecho, incorpora una ideologia social conservadora muy
sesgada en favor de los varnas mas altos”.?® Sankara parece
aceptar sin ningtn tipo de cuestionamiento el relato tradi-
cional de la creaciéon de los cuatro varnas; ademaés “admite el
derecho de los sudras de adquirir conocimiento de los Itihasa
y de los Puranas, pero no del Veda [...] virtualmente limitando
la posibilidad de salvacién exclusivamente a los brahmanes,
cuando insiste en que sélo los brahmanes tienen el derecho
de convertirse en ascetas (sannyasis), ya que sannyasa es, en
términos précticos, un requisito para el conocimiento de Brah-
ma. Su debate con Ubhayabharati, una mujer, prohibido por
la ortodoxia, se justifica por la declaracién de que ella no es
otra que la diosa del aprendizaje; la historia entonces invalida
la ética social liberal sugerida por la voluntad de Sankara de
debatir con una mujer”.

G. C. Pandey cree que el parentesco esencial entre el advaita
de Sankara y el advaita de Sakta no puede negarse y que no se
necesita un gran esfuerzo para reconciliar el culto Sakta con
el advaitismo, ya que el saktismo no era no-dualista. La tradi-
cién Smarta afiade tanto a Surya como a Ganesa, a Visnu, Siva
y Sakti para crear la tradicién Paricadevopasana (veneracién a
los cinco dioses), en la cual aun los cultos menores son inclui-
dos. El Sol ocupa un lugar de honor en la religién védica y es
el simbolo aceptado de Brahman en el Vedanta. En el sur de la
India, sin embargo, el Sol era tan s6lo una deidad asistente,
hasta que el culto se dice que fue hecho parte del Sanmata.

% David Lorenzen, Who Invented Hinduism? Essays on Religion in His-
tory (New perspectives on Indian Pasts), Nueva Delhi, Yoda Press, 2006,
cap. 6, p. 121.
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La religion smarta-purdnica de la época, se sugiere, fue
desarrolldndose hasta lograr una vasta sintesis religiosa. Esto
se les atribuye a los santos de la tradicion bhakti del sur, y
también se cree que Sankara contribuy¢ a ello. Sin embargo,
casi no existe evidencia en los himnos bhakti de la contribu-
cién de Sankara y, de manera mds importante, los procesos
histéricos no corroboran el surgimiento del Sanmata durante
los siglos medievales tempranos, cuando las dos principales
religiones purdnicas evolucionaron alrededor de Siva y Visnu.
La cronologia del linaje o sucesién de Sankara hasta el siglo
x1v es muy dudosa, pues debié haber habido muchos maestros
que siguieran el advaita de Sankara y que se complacieran en
debates intelectuales, los cuales no influyeron directamente
en el proceso purdnico. La contribucién original de Sankara,
aparentemente, fue organizar a los mendicantes en 6rdenes
y relacionarlos con centros mondsticos definidos en términos
de residencia, ensefianza y asesoramiento. Aunque los mo-
nasterios sankaritas existieron incluso antes del siglo xiv, su
naturaleza vivié una gran transformacién con el surgimien-
to del reino Vijayanagara en el mismo siglo y con el patroci-
nio que extendieron a estos monasterios, especialmente en
Srngeri. Tras ello, los monasterios sankaritas adquirieron una
nueva afluencia y autoridad, que se sumaba a su influencia y
prestigio religioso tradicional.

El advaita de Sankara no fue relevante para el estado regio-
nal durante el periodo medieval temprano. En la politica de
poder panindia mds amplia, que se desarrollé desde el siglo
Xx1v, se buscaba legitimidad en las raices védicas y veddnticas,
por ejemplo, en el gran mundo antiguo. Esto debi6 haber sido
una necesidad muy acuciante en el periodo Vijayanagara, y
por lo tanto Sankara fue invocado cuando la tradicién de bhakti
y el templo desarrollaron una religién del ritual.
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COMENTARIOS FINALES

Permitanme ahora unir los distintos hilos del panorama ge-
neral presentado arriba, para comprender la naturaleza de la
sintesis religiosa que tuvo lugar durante el periodo Vijayana-
gara. ;Como difiere este periodo de aquel que lo precedié en
el sur de la India? Durante el periodo anterior a Vijayanagara,
los procesos histéricos que determinaron el desarrollo de la
religiéon fueron predominantemente regionales. Aunque el
periodo medieval temprano fue testigo de una expansiéon
increible de la religién brahamdnica-purdnica, las formas re-
gionales, verndculas, eran notoriamente diferentes en las
regiones del Decan, Andhra y tamiles, debido a la naturaleza
de las tradiciones populares que confrontaban las formas
brahmadnicas. Asi, la naturaleza de la aculturacién, asimila-
cién e incluso aceptacion de las formas locales fue distinta.
La region tamil, con una fuerte tradicion literaria y cultural
no sdnscrita, ilustra esta experiencia de manera més clara que
otras regiones. La presencia visible de deidades populares
locales y suimportancia sin merma es evidente en un estudio
sobre los cultos Murukan y Korravai. También se observa que
estas deidades, con todos sus atributos populares, llegan a
ser casi totalmente absorbidas por las formas purdnicas en
el periodo medieval temprano, y existe una revitalizaciéon de
su culto independiente con templos y santuarios separados
dentro de los mds amplios templos purdnicos saiva y vais-
nava durante los siglos xu1 y xiv, donde parecen retomar por
derecho propio las estructuras purdnicas. La expansion de
los recintos de los templos, para albergar algunos santuarios
para la diosa Subrahmanya y Ganesa en los templos saiva,
y de las diosas y otras deidades menores en los templos
vaisnava, es un rasgo notorio de este periodo.
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Politicamente, habia una falta de configuraciones claras,
pues habian declinado los poderes regionales como los Colas
y Calukyas, y su lugar habia sido ocupado por las familias
gobernantes y jefes menores de una importancia territorial
inferior. Las invasiones de los turcos introdujeron nuevos
poderes militantes, en biisqueda de vias de recursos més prés-
peras. En el frente econémico, mercaderes y artesanos llegaron
a tener una mayor influencia desde el siglo xu y trataron de
incrementar su estatuto social frente a los Brahmanas y los
velalas. El templo era el tinico espacio que podia acoger a los
nuevos grupos econémicos en surgimiento y a la economia
mixta rural y urbana.

Vijayanagara hered¢ esta economia y sociedad mixta en
un constante estado de transformacion. Ademads, el centro
de poder se trasladé al Decdn, lo que signific6 un cambio
importante y la rivalidad con el sultanato Bahmani. En vista
de estas circunstancias, Vijayanagara se propuso lograr una
integracion territorial mayor y delegé el poder a jefes militares
(Nayakas), para poder tener un control mds efectivo de regio-
nes culturales distantes. La migracién de estos jefes guerreros
alas periferias y su participacién en la construccion del templo
y en las fundaciones, es un rasgo distintivo del periodo. Esto
llevé a transformaciones significativas en los patrones de la
propiedad dela tierra, causando la desintegracién de algunas
viejas brahmadeyas y organizaciones campesinas, como el nadu,
al igual que un incremento en la produccién de oficios, la ur-
banizacién intensiva y un grado aceptable de monetizaciény
comercializacién. La sociedad del templo se expandid, pues
los nuevos miembros de cada esfera de actividad tenian que
ser albergados dentro del mismo marco de legitimacién. El
matha surgié como el principal instrumento de integracién de
la comunidad. Incidentalmente las divisiones verticales de las
castas de la Derecha (Valankai) y de la Izquierda (Itankai),
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fungieron como paradigma para la incorporacién de los gru-
pos agricolas y no agricolas mds bajos, en el ritual y adminis-
traciéon del templo, aunque debajo de la elite brahmana y de
los grupos no brahmana de propietarios de tierras y guerreros.
La mayor parte de los estratos bajos de la sociedad revivieron
el culto de sus deidades populares, no en su forma original
sino como imitacién de la gran tradicion.

Vijayanagara trataba de establecer un estado suprarregio-
nal que abarcara por lo menos cuatro regiones culturales del
sur de la India: Tamil, Telugu, Kannada y, en menor grado,
Kerala. Esto requeria una ideologia de legitimacién que pu-
diera suplantar las formas regionales y locales de autoridad.
El reordenamiento de las formas regionales, en relacién con
la tradicion sdnscrita normativa, habria sido la tinica manera
en que podria crearse un universo cultural panindio, con una
base ideoldgica para el estado Vijayanagara. Vijayanagara
promovié una rigurosa sanscritizacién —de hecho una amplia
difusién de todo lo védico— que incluia remontarse a la tradi-
cién védica, y la adopcién de la posiciéon veddntica como la
promovian filésofos como Sankara y Ramanuja y, de manera
mads significativa, la autentificacién de los cultos locales bajo
la rtbrica de los Puranas, igualando sus deidades centrales
con el alma brahmana-universal del advaita vedédntico y de la
filosofia visistadvaita.

En el proceso, dos fenémenos se volvieron dominantes. El
advaita de Sankara, que no habia tenido una influencia visible
en su propio periodo —siglos vin y ix— ahora fue reforzado por
las ideas veddnticas sobre Brahman. El segundo fue el hecho
de que por primera vez Sayanacarya y Madhava-Vidyaranya
escribieran comentarios serios sobre los Vedas. También apa-
recieron biograffas auténticas de vedantinos, como Sankara
y Ramanuja, supuestamente basadas en biografias anteriores
que ahora ya no existian. La autenticidad védica, que habia
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sido trastrocada en la literatura de los himnos tamiles, volvid
abuscarse en el Vedanta para restablecer la tradicién smarta a
través de los mathas de Sankara en las direcciones cardinales
del subcontinente. Desde entonces, el matha se convirtié en
una fuerza importante en el sur de la India para sostener y
preservar las tradiciones saiva, vaisnava y smarta. Resulta
significativo que Madhava-Vidyaranya, quien estd estrecha-
mente vinculado a la fundacién del estado Vijayanagara, sea
considerado una encarnacién de Sankara; se cree que se tras-
ladé a Srngeri desde Kaficipuram. Varias filosofias también
llegaron a debatirse vigorosamente, hecho evidente en obras
tempranas de Madhava en Srngeri como el Sarva Darsana
Sangraha.”

Sin embargo, la mera sanscritizacién y la bisqueda de la
fuente védica para todas las tradiciones comunitarias fueron
inadecuadas, especialmente para el estilo cortesano de Vija-
yanagara. Como indica el festival Mahanavami, también se
organizaron elaboradas ceremonias alrededor de las formas
populares de cultura y religién en el festival cortesano anual,
junto con ceremonias védicas. Mientras que los comentarios
sobre los Vedas y los sistemas filoséficos les confirieron a los
gobernantes de Vijayanagara legitimidad panindia, las formas
regionales del ceremonial los proclamaban como sefiores de
las regiones surefias.

Entre otros desarrollos significativos hubo intentos de
sintetizar las tradiciones sdnscritas del norte y las populares
del sur en los cdnones de las sectas respectivas, particular-

7 Sheldon Pollock, “Sanskrit literary Culture from the Inside Out”, en
Sheldon Pollock (ed.), Literary Cultures of South Asia, Nueva Delhi, Oxford
University Press, 2002, pp. 94-95. Pollock dice que Sayana, el celebrado mi-
nistro y general, se sentia mds atraido por los textos religiosos y filoséficos
y que sus trabajos de edicién y comentarios sobre los Vedas alcanzaron una
magnitud industrial durante los reinos de Harihara I y Bukka (1336-1377).
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mente en el sistema saiva siddhanta, que se consideraba que
estaba basado en los himnos Tevaram tamiles. Este sistema
empez6 a hacer suyas y a citar a las autoridades sagradas de
los Agamas y los Vedas, e incluia los cantos y ritos védicos
de devocién regulares en los templos, aunque los Agamas y los
Vedas son cdnones opuestos. Umapati Sivacarya, un filésofo
de principios del siglo x1v, hizo una contribucién importante
para la evolucién del canon saiva siddhanta, al reunir el Ve-
danta con el saiva siddhanta. Al servirse ampliamente de la
tradicion himnica, bésica para la teologia y la filosofia del saiva
siddhanta, traté de establecer simultdneamente la influencia
“continua y predominante” de la tradicién védica. La contri-
bucién original de Umapati radica en haber hecho accesible la
historia hagiogréfica en su Cekkilar Puranamy Tirumurai kanda
puranam. Se dice que Umapati empez6 de cero y se aproveché
de todas las fuentes antiguas de la tradicién y que al mismo
tiempo abrié una nueva senda para la transformacién de la
tradicion bhakti tamil en la tradicién saiva siddhantica, gracias
auna atmosfera de acercamiento estéticamente mds agradable,
a través de la danza de Siva.*®

Umapati, como Ramanuja, tom¢é una posicién distinta a
Sankara; calificé el no-dualismo de este tltimo, al hacer de Siva
el Brahman Saguna como Ramanuja, quien habia igualado
a Visnu con Brahman. Esto creé un sentido de “communitas”
entre los seguidores laicos saivas y vaisnavas, que ahora te-
nian guries (preceptores espirituales) y tradiciones canénico-
textuales. Asi, una poderosa escuela rival fue subsumida en
estas escuelas filosdficas. Deberia sefialarse, sin embargo, que
los mathas saiva siddhanta eran dirigidos invariablemente
por los gurtdes no brahmana (Velala) y que los mathas srivaisna-

2 David Smith, The Dance of Siva, Art and Poetry in South Asia,
Cambridge, Cambridge University Press, 1996, pp. 104-107.
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va eran dirigidos por brahmanas. Subsecuentemente, las sec-
tas smarta, saiva y vaisnava reclamaban que Sankara les ha-
bia dado una base inexpugnable para sus conceptos centrales
sobre la deidad; por ejemplo, en los cultos saiva, vaisnava,
sakta, saurya, ganapatya y kaumara. Los cultos no védicos
—sakta, kaumara y ganapatya— adquirieron enormes templos
y formas de culto brahmadnicas; ademds, surgié una nueva
geografia sagrada, que situaba los templos locales en una red
de peregrinaje mds amplia, con los sthalapuranas y mahatmyas
glorificando los centros de los templos y demandando unos
origenes legendarios para atraer peregrinos. A partir del siglo
xvl, este género se volvié prominente en el sur de India. As{
evolucioné una tradicién importante —la smarta— que invocaba
a Sankara como el fundador o revitalizador del Sanmata, las
seis formas de la religién purdnica. Esta tradicién represento
un esfuerzo por vedizar los principales cultos no védicos y
otros cultos populares menos importantes, y por sintetizar
las précticas védicas y no védicas y las verndculas-regionales
contestatarias en una tradicién monolitica, al puranizar divi-
nidades menores e insistir en el hecho de que sélo un origen
védico-brahmdnico podria proveerle un cardcter panindio a
todos los cultos regionales y locales. La tradicién smarta, con
su organizacién completamente brahmdnica, fue un esfuerzo
para contrarrestar la influencia de la tradicién saiva siddhanta.

Quedan algunas preguntas por plantear: Los gobernantes
y preceptores (lideres del culto) de Vijayanagara ;trataron
de homogeneizar todas las formas de culto bajo las normas
sdnscritas, a través de una revitalizacién de la ortodoxia
védica, otorgdndole autoridad védica a las tradiciones
no védicas? ;Bajo el gobierno de Bukka I, hubo interés por
incluir a la comunidad jainista en su rajasasana (gobierno)
(;Ramanujasasana?), instaurado para resolver el conflicto
entre los vaisnavas y los jainas? El Jina Darsana (la filosofia
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de Jina) fue declarado no ser diferente del Vaisnava Darsana
(la filosofia vaisnava), y a los lideres del culto vaisnava se les
ordené que ayudaran a la reconstruccion de muchos de los
templos jainistas. ; Todos estos desarrollos bajo Vijayanagara,
proporcionaron la base para los esfuerzos futuros, incluidos
aquellos de los siglos xix y xx, que buscaron establecer una
fuente comun conscientemente construida para todas las
comunidades y los sistemas religiosos?

Se cree que las perspectivas de una tradiciéon hindd
monolitica habrian sido proyectadas primero por las recons-
trucciones coloniales del pasado. Y mds importante, estas
reconstrucciones fueron influidas por preocupaciones im-
perialistas para imponer estructuras legales imperiales y el
estado de derecho inglés, al hacer frente a las demandas con-
flictivas de comunidades diferentes en cuanto a los privilegios
religiosos y la jerarquia de estatuto. Estas reconstrucciones
bien podrian haberse basado en las maneras en que los intér-
pretes nativos, que venian de contextos sociales y religiosos
especificos, proyectaron sus concepciones sobre el pasado
“hindd” a los administradores coloniales. Esfuerzos de arriba
para consolidar y “vedizar” los diversos sistemas religiosos
y para la resolucién de tensiones entre las tradiciones sdns-
crita y verndcula, como la de Vijayanagara, probablemente
desempefiaron un papel importante en las construcciones
coloniales de una comunidad hindi homogénea, aunque di-
chos esfuerzos de sintesis originaron un rico mosaico cultural,
ahora conocido como hinduismo.

David Lorenzen argumenta en un trabajo reciente® que la
evidencia de una autoidentidad hindt puede encontrarse en
la literatura hindi verndcula anterior a 1800, en los textos com-
puestos por poetas-cantores religiosos populares del norte de

» David Lorenzen, Who Invented Hinduism?, op. cit., cap. 6, pp. 120-143.
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India, la mayoria miembros de las castas no brahmaénicas. Esta
literatura, afiade, “establece una identidad religiosa hindg,
mediante un proceso de autodefinicién mutua con un orden
musulmdn contrastante”, pues “durante los siglos de gobier-
no dirigidos por los sultanes musulmanes y el Emperador
[...]los hindtes desarrollaron la conciencia de una identidad
religiosa compartida, basada en el indeterminado parecido fa-
miliar de las abigarradas creencias y practicas de los hindtes,
cualesquiera que fueran su secta, casta, deidad elegida o
escuela teoldgica”. Un entendimiento tal de los desarrollos
anteriores al afio 1800, bien podria ayudar a la causa de las
presentes fuerzas comunales que tratan de presentar una
tradicién hindd monolitica y un nacionalismo cultural falsos.

La afirmacion de Lorenzen de que la religion de los Pura-
nas, que tomé forma entre los afios 300-600 d.C., presenta
continuidades con la religién védica temprana, es bastante
problemadtica porque la continuidad es algo que se da por
sentado. Pero su declaracién de que los rasgos principales y
énfasis —particularmente de la muy expandida mitologia de
los dioses Visnu, Siva y Devi de la religiéon purdnica—la con-
vierten en algo nuevo que marca los inicios de un hinduismo
medieval y moderno, es vdlida, ya que este proceso purdnico
estd en el centro del desarrollo de lo que nosotros entendemos
ahora como hinduismo.
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3. “NUNCA HE VISTO YOGUIS COMO ESOS,
HERMANO”: YOGUIS, GUERREROS
Y HECHICEROS EN LA INDIA
ANTIGUA 'Y MEDIEVAL

Davip GoropoN WHITE

Desde la publicacién de su novedosa obra sobre los kapa-
likas y los kalamukhas en 1972,' David Lorenzen —-medio en
broma, medio en serio- nunca ha dejado de cuestionar y de
poner a prueba muchas de las hipétesis modernistas sobre
las reconstrucciones coloniales y poscoloniales de la historia
religiosa del sur de Asia. Un caso pertinente es su ensayo
“Warrior Ascetics in Indian History”, una revisién temprana
e importante que analiza el papel fundamental que desem-
pefiaron las érdenes religiosas en los terrenos econémico,
politico y militar de la India medieval, mogol y colonial.? El

! David N. Lorenzen, The Kapalikas and Kalamukhas: Two Lost Saivite
Sects, Nueva Delhi, Thomson Press, 1972.

2David N. Lorenzen, “Warrior Ascetics in Indian History”, Journal of the
American Oriental Society, vol. 98, 1978, pp. 61-75. En las notas a pie de pdgina
de su articulo, Lorenzen hace un reconocimiento a aquellos que contribu-
yeron anteriormente a esta historia y entre ellos figuran: J. N. Farquhar, “The
Fighting Ascetics of India”, Bulletin of the John Rylands Library, vol. 9, 1925,
pp- 431-52; W. G. Orr, “Armed Religious Ascetics in Northern India”, Bulletin
of the John Rylands Library, vol. 24, 1940, pp. 81-100; J. M. Ghosh, The Sannyasis
in Mymensingh, Dacca, Pran Ballav Chakrabarty, 1923; J. M. Ghosh, Sannyasi
and Fakir Raiders in Bengal, Calcuta, Bengal Secretariat Book Depot, 1930;
Bernard S. Cohn, “The role of the Gosains in the Economy of Eighteenth and
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articulo de Lorenzen —que sitta la llamada Rebeliéon Sannyasi
de finales del siglo xvir dentro de una historia mds amplia de
la militancia ascética—inicia con una cancién atribuida al santo
poeta Kabir,® del norte de la India, cuyo primer verso reza:
“Nunca he visto yoguis como ésos, hermano”. En el presente
estudio, que examina a la persona (o personaje) del yogui,
en una variedad de fuentes tempranas del sur de Asia, voy a
debatir en contra del modelo implicito del yogui en este verso
poético, y voy a demostrar que habia un vinculo conceptual
entre el yoga, el combate, la matanza y la muerte, que muy
probablemente era mds antiguo que las formulaciones “cla-
sicas” del yoga encontradas en el Bhagavad Gita (Bhc) y en los
Yoga Sutras de Patanjali (vs).

ASUMIENDO LA POSTURA DEL LOTO

En su autorizado estudio arqueoldgico del sitio de Mohenjo-
Daro, escrito en 1931, sir John Marshall identifica confiada-
mente la ahora famosa figura representada en el sello 420
(figura 3.1) como:

[...] un dios masculino, que es reconocible a primera vista como
el prototipo del histérico Siva [...] El dios, que tiene tres caras,
sentado en un trono indio bajo en la postura tipica del yoga, con

Nineteenth Century Upper India”, Indian Economic and Social History Review,
vol. 1,1964, pp. 175-182; y Dirk H. A. Kolff, “Sannyasi Trader-Soldiers”, Indian
Economic and Social History Review, vol. 8, 1971, pp. 213-220. Desde 1978 han
aparecido dos importantes historias del ascetismo militar en India: Dirk H.
A. Kolff, Naukar, Rajput & Sepoy: The ethnohistory of the military labour market
in Hindustan, 1450-1850, Cambridge, Cambridge University Press, 1990; y
William Pinch, Warrior Ascetics and Indian Empires, Cambridge, Cambridge
University Press, 2006.

3 Shukdev Simha (ed.), Kabira-bijaka de Kabiradasa, Allahabad, Nilabha
Prakashan, 1972, p. 102.



Figura 3.1. Sello 420 de Mohenjo-Daro, ca. 2500-2000 a.n.e. Basado en Par-
pola, M-340. Restaurado por John C. Huntington. Cortesia: Archivo John
y Susan Huntington.
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las piernas dobladas debajo de €], talén contra talén y los dedos
de los pies hacia abajo. Sus brazos estdn extendidos, sus manos,
con los pulgares hacia el frente, descansan sobre sus rodillas |[...]
Las extremidades inferiores desnudas y el falo (urdhvamedhra)
aparentemente expuesto, pero es posible que lo que parece ser
el falo sea en realidad la punta de su pretina [...L]os atributos
de la deidad son particularmente distintivos. En primer lugar,
tiene tres caras (trimukha) [...] La segunda caracteristica de este
dios preario, que lo vincula con el Siva histérico, es su peculiar
postura parecida a la del yogui [...] Siva es primordialmente el
principe de los yoguis, el tipico asceta que se mortifica a sf mis-
mo; de ahi sus nombres de Mahatapah, Mahayogui. Ante todo,
el propdsito del yoga era lograr la unién (yoga) con el dios, por
medio de la disciplina mental y la concentracion; pero también
era el medio de adquirir poderes milagrosos y, por lo tanto, con
el paso del tiempo el yogui llegd a ser considerado un mago,
un traficante de milagros y un charlatdn. Como el sivaismo
mismo, el yoga tuvo su origen entre la poblacién prearia, y esto
explica por qué no fue sino hasta el periodo épico que lleg6 a
desempeniar un papel importante en la religién indo-aria [...]
Siva no es s6lo el principe de los yoguis, también es el sefior de
las bestias (pasupati), y quizds es en referencia a este aspecto
de su naturaleza que los cuatro animales —el elefante, el tigre,
el rinoceronte y el btifalo- se congregan a su alrededor.*

Mientras muchos estudiosos han disputado la identifica-

cién de Marshall de la imagen de este sello con el dios Siva
hindt de cinco cabezas, muy pocos, por no decir nadie, han
desafiado su hipétesis de que la figura, con rasgos humanos,
estd sentada en una postura ydguica, y es, por extensiéon, un

* John Marshall, Mohenjo-daro and the Indus Civilization, being an official

account of archaeological excavations at Mohenjo-daro carried out by the Government
of India between the years 1922 and 1927, 2 vols., Londres, Arthur Probsthain,
1931, vol. 1, pp. 52-54.
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yogui o yoguin.® Es precisamente esta hipétesis la que quiero
cuestionar. En primer lugar, ;es la postura de piernas cruza-
das de esta figura entronizada una postura yéguica? Si ése
fuera el caso, una gran variedad de figuras de muchas otras
partes del mundo antiguo también tendrian que ser calificadas
como yoguis (0 sus contrapartes femeninos). Estas incluirfan
una gran variedad de figuras de la civilizaciéon del valle del
Indo de la misma antigiiedad que la figura en el sello 420.
Algunas de estas imdgenes, del sitio de Harappa, en el valle
del Indo, muestran figuras en posturas idénticas, a menudo
entronizadas, y a veces en edificios estilizados, que algunos
estudiosos han identificado como santuarios.®

Después de los sellos de la ribera del valle del Indo, no
aparecen imdgenes del sur de Asia de figuras en postura
“yéguica” en los siguientes dos mil afios, hasta que aparece
un medallén en bajorrelieve, que data aproximadamente
del siglo 1 a.n.e., de la diosa Sri (figura 3.2), de la stupa de
Bharhut en la India central. Aqui, Sri estd sentada en un loto
y flanqueada por elefantes, en una configuracién que llegé a
asociarse posteriormente con la iconografia de la diosa de la
prosperidad, Gaja-Laksmi.” Identificada con la soberania real,

® Mircea Eliade, Yoga: Immortality and Freedom, 2a. ed., Princeton, Prin-
ceton University Press, 1970, p. 355; Alf Hiltebeitel, “The Indus Valley ‘Proto-
Siva’, Reexamined through Reflections on the Goddess, the Buffalo, and the
Symbolism of vahanas”, Anthropos, vol. 73, num. 5-6, 1978, pp. 768-769; Stella
Kramrisch, The Presence of Siva, Princeton, Princeton University Press, 1981,
pp- 10-11; Wendy Doniger O’Flaherty, Siva, the Erotic Ascetic, Nueva York,
Oxford University Press, 1981, p. 9.

¢ Jonathan Mark Kenoyer, Ancient Cities of the Indus Valley Civilization,
Karachi, Oxford University Press, 1998, pp. 113-115 (figs. 6. 20 [H95-2487];
6. 24 [Harappa cat. nam. 27], y 6. 25 [H94-2263]).

7 Coomaraswamy, Ananda K., La sculpture de Bharhut, trad. Jean Buhot,
Paris, Editions d’Art et d’Histoire, 1956, lamina 40, fig. 124. El medallén se
analiza en la p. 83.



Figura 3.2. Sri sentada en un loto, Bharhut, ca. siglo 1 a.n.e. Cortesia: Archi-
vo John y Susan Huntington.
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Sri se asocia estrechamente con la flor de loto en un relato del
Mahabharata (MBH), epopeya que data del mismo periodo que
este medallon. En el relato, Sri llora ldgrimas que se convierten
en lotos dorados, y se identifica con Draupadi, la reina de los
cinco hermanos Pandavas.® Del mismo siglo, dos monedas
de bronce, que pusieron en circulacién los soberanos escitas
Maues (ca. 90-89 a.n.e.) y Azes (ca. 57-10 a.n.e.), representan
a sus monarcas respectivos sentados con las piernas cruza-
das sobre un cojin. Estas monedas, que tienen inscripciones
tanto griegas como kharosthi,” datan del periodo en el que
los sakas, los indo-escitas, estaban en proceso de extensién
de sus reinos, desde su tierra natal en el Asia central hasta el
noroeste del sur de Asia.

Bien hacia el occidente (pero vinculadas tanto con el
sur como con el centro de Asia por el camino de la seda),
en Anatolia, durante los siglos 1y 1, hubo una profusién de
representaciones escultéricas y numismaticas del tipo de la
famosa Artemisa de Efeso, imadgenes que ademas de los famo-
sos corpifios de la diosa compuestos de ofrendas de testicu-
los de toro (que a menudo se confunden con multiples pechos),
también representaban vestiduras (llamadas “epéndimos”
[del griego epéndumal),'’ en las que aparecian representacio-
nes de toros, abejas, flores y figuras humanas con las piernas
cruzadas, misteriosamente similares a aquella de la figura del

8 MBh 1. 189. 9-48, especialmente vv. 9, 11 y 39.

? Elizabeth Errington y Joe Cribb, The Crossroads of Asia: Transformation in
Image and Symbol in the Art of Ancient Afghanistan and Pakistan, An exhibition
at the Fitzwilliam Museum, Cambridge, 6 October-13 December 1992, Cam-
bridge, Ancient India and Iran Trust, 1992, p. 63, figs. 27 y 28. Las figuras
reales sentadas estdn en el reverso de la moneda de Maues y en el anver-
so de lamoneda de Azes. Ambas monedas se conservan en el Museo Britdnico
de Londres (1859-3-1-68 y 1894-5-6-604).

10 Robert Fleischer, Artemis von Ephesos und Verwandte Kultstatuen aus
Anatolien und Syrien, Leiden, Brill, 1973, p. 91.
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sello 420 de Mohenjo-Daro." Estas figuras no se encuentran
en todas las representaciones de Artemisa: en muchos casos,
son reemplazadas por figuras de la “alada Niké”, cuyas extre-
midades inferiores simplemente desaparecieron, como en el
caso de la famosa escultura albergada en el Museo Nacional de
Naépoles, Italia."? Los estudiosos han identificado la imagineria
animal en la iconografia de esta diosa como un vestigio de
cultos méds tempranos de una gran “Sefiora de los Animales”
del Asia occidental. Hiltebeitel, en su anélisis de 1973 del sello
420 de Mohenjo-Daro, arguye en favor de la identificacién de
esa figura como un sacerdote de una antigua “diosa madre
bufalo”, que habria sido la antecesora de la diosa Durga hindd,
la “asesina del demonio bufalo”.”

Mis hacia el occidente, aunque en el mismo periodo que la
imagen de Sri de Bharhut, encontramos otra figura de piernas
cruzadas representada como un “Sefior de los animales”, que
ha sido identificada como el dios celta cornudo Cernunnos
(figura 3.3). La mds famosa de estas figuras estd en un panel
de la caldera Gundestrup del siglo 1 a.n.e., un artefacto que,
aunque fue desenterrado en el lejano noroeste de Dinamarca
a finales del siglo x1x, algunos estudiosos piensan que fue
manufacturado al sureste de la peninsula de los Balcanes,
cerca del Mar Negro. El resto de las imdgenes de Cernunnos
procede de Francia o Italia; la mds temprana imagen existente
es la del Valle Camonica, en los Alpes italianos.'"* A Cernun-

" Ibid., 1damina 8 (Artemisa Ephesia en Jerusalén, E 13); 1dmina 34 (Ar-
temisa Ephesia en Tripoli, E 60); y ldmina 35 (Artemisa Ephesia, antes en
Bonn, ahora perdida, E 66).

12 Jbid., 1dmina 11: discusién y bibliografia, pp. 8-9. Esta escultura es el
item nim. 665 en la coleccién de Néapoles.

13 Hiltebeitel, “Indus Valley ‘Proto-Siva’...”, op. cit., pp. 773-792.

4 Jorgen Jensen, Danmarks Oldtid, Aeldre Jernalder 500 f. Kr.—400 e. Kr.,
Copenhagen, Gyldendal, 2003, pp. 206-221; Paul-Marie Duval, “Cernunnos,
le dieu aux bois de cerf”, en Yves Bonnefoy (ed.), Dictionnaire des Mythologies



Figura 3.3. Cernunnos, dios celta cornudo, caldera Gundestrup, ca.
siglo1a.n.e. Cortesfa: Kit Weiss, Museo Nacional de Dinamarca.
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nos generalmente se le representa con las piernas cruzadas;
sin embargo, esta postura no es privativa de este dios. Otras
deidades masculinas del sigloma.n.e. de Provenza y Narbona
en Francia también se representan en la posicién de piernas
cruzadas.” Los estudiosos concuerdan, ademds, en que gran
parte de la iconograffa de Cernunnos estd inspirada en pro-
totipos antiguos del cercano oriente. Asimismo, habria que
recordar que en los tiempos del Nuevo Testamento, Anatolia
era una extension oriental de los celtas y sus habitantes fueron
llamados los galateos por el apéstol Pablo.'®

Regresando al sur de Asia, donde casi toda la escultura
en piedra temprana que ha sobrevivido hasta el presente
es budista, encontramos varias figuras budistas y jainistas
sentadas en la posicién que hoy en dia denominamos de
“loto completo”; estas figuras incluyen a las mds tempranas
representaciones antropomorficas del Buda Sakyamuni de
la escuela Mathura, que datan de los siglos 1y 1, en las que
Buda estd sentado en un estrado con los ojos bien abiertos
y su brazo derecho levantado;” y un ayagapatta jainista del
siglo1, que representa un jina, probablemente Mahavira, senta-
do en una posicién de piernas cruzadas sobre un estrado con
una flor abierta detrds de é1, también de Mathura.'® El reverso

et des religions des sociétés traditionnelles et du monde antique, 2 vols., Parfs,
Flammarion, 1981, vol. 1, p. 152.

5 Ibid., vol. 1, p. 152; Ole Klindt-Jensen, Gundestrupkedelen, Copenhagen,
Nationalmuseet, 1961, p. 11.

10 Ibid., p. 50; Geoffrey Barraclough, The Times Concise Atlas of World His-
tory [Londres, Times Books Limited, 1982], Maplewood, Hammond, 1986,
p- 15, mapa 6.

17 Stanislaw J. Czuma, Kushan Sculpture: Images from Early India, Cleve-
land: Indiana University Press, 1985, fig. 12 (texto p. 64). Esta escultura se
encuentra en el Museo de Bellas Artes de Boston, Fondo David Pulsifer
Kimball 25. 437.

18 Ibid., fig. 3 (texto p. 53). Esta escultura se encuentra en el Museo estatal
de Lucknow ]J. 250.
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de un tetradracma de bronce del emperador Kushan, Kaniska
(ca. 100-132) muestra una figura con las piernas cruzadas,
sentada en un trono bajo como banca, que es identificado por
una inscripcién bactriana como “Buddha Maitreya” . A partir
del siglo m hacia adelante, encontramos una proliferacién de
figuras esculpidas de Budas, desde la India central hasta el
valle del Swat, en las que el Buda se muestra sentado en “la
posicion de loto completo”, con los ojos medio abiertos y con
las manos levemente sobrepuestas sobre su regazo.”

Aqui, voy a dejar de lado estos intrigantes paralelos ico-
nogréficos —entre figuras que a veces son cornudas, a veces
entronizadas y a veces estdn rodeadas por representaciones
de animales o vestidas con sus pieles— para concentrarme
exclusivamente en la postura de las piernas cruzadas, un de-
talle iconogrdfico muy generalizado. ;Se trata de una postura
yéguica??! Si es asi, entonces jcomo se puede explicar el hecho
de que, a partir de las imdgenes del valle del Indo, ésta no
“reaparece” en casi dos mil afios, y que cuando lo hace, surge
casi al mismo tiempo en cuatro regiones geogrdficamente
distantes, por ejemplo, en Bharhut en la India central, en la
region escita del Asia central, en Anatolia y Tracia, y en Fran-
cia e Italia? Si es correcto asumir que la postura de la figura
representada en el sello 420 es una postura yéguica, entonces,

¥ Errington y Cribb, Crossroads of Asia..., op. cit., fig. 199, p. 200.

2 Un ejemplo impresionante es un Buda sentado de Gandhara, que data
de la primera mitad del siglo III. Czuma, Kushan Sculpture..., op. cit., fig. 108
(texto p. 197: Museo de Arte de Cleveland, Legado 61.418). Le agradezco a
Phil Wagoner por haberme referido amablemente a las fuentes indicadas en
las notas 17-20.

2 Un estudio que simplemente yuxtapone el sello 420 con fotografias
del guru del yoga contemporédneo T. K. V. Desikachar practicando la postura
mulabandha, y que concluye que la imagen del sello es, por lo tanto, la de un
yogui, es el de Yan Y. Dhyansky, “The Indus Valley Origin of a Yoga Practice”,
Artibus Asiae, vol. 48, num. 1-2, 1987, pp. 89-108.
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(es esta figura un yogui? ;Qué es un yogui? Si tenemos la
intencién de comprender estas imagenes en sus contextos del
sur de Asia, entonces debemos tratar de confrontar imagen y
texto. Empecemos con las imdgenes budistas y jainistas, que a
excepcion de laimagen de la diosa Sri, son las mds tempranas
representaciones del sur de Asia de figuras de lo que podria
interpretarse como la postura del loto “yéguica”.

Existe, de hecho, un registro textual del canon budista,
que trata de lo que podia haber sido el yoga del periodo de
estas esculturas. Este registro, que ha sido documentado y
estudiado en detalle por Johannes Bronkhorst, resulta ilu-
minador en ciertos puntos. Los Majjhima Nikaya (“dichos de
mediana extension”) figuran entre los textos religiosos budis-
tas mds tempranos, y se considera que habian sido parte de
las ensefianzas originales del Buda a los monjes de su nueva
comunidad. Una serie de ensefianzas en ese corpus, que no
son posteriores al siglo m a.n.e., con un tono de menospre-
cio, hacen alusién a un método no budista, probablemente
jainista, para el cultivo de la mente, llamado “meditacién”
(jhana-dhyana).?

Esta técnica suponia, entre otras cosas, un ayuno extre-
mo, una completa interrupcién de la respiracién y apretar
los dientes al tiempo de presionar la lengua hacia arriba en
contra del paladar. Segtn el texto, esta practica sélo le pro-
ducfa al Buda dolores de cabeza, una copiosa sudoracién,
una sensacién de estridencia en los oidos, dolor intenso y
aturdimiento mental.”® En contra de esta serie de técnicas
totalmente inaceptables, el Buda propone su propio método,
que denomina los Cuatro Dhyanas,* precisamente el camino

2 Johannes Bronkhorst, The Two Traditions of Meditation in Ancient India,
Delhi, Motilal Banarsidass, 1993, pp. 19, 23.

Z Ibid., pp. 1-5.

2 Ibid., pp. 22-24.
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no ascético y no automortificante que él tom¢ para llegar a
la iluminacién: ésta, yo arguyo, es la practica que aparece
en muchas de las representaciones escultéricas del Buda,
sentado en la “postura del loto” con los ojos medio cerrados.
Cabe destacar, sin embargo, que en ningtn lugar se mencio-
na el término yoga en las ensefianzas del Buda, ni en cuanto
a las técnicas jainistas que el Buda desacredita ni en cuanto a
aquella que lo lleva sin mayor esfuerzo hacia la iluminacién.
Los términos operativos son, en ambos casos, jhana-dhyana.

Una de las précticas criticadas por el Buda, se parece mu-
cho a la descripcién encontrada en una fuente hindi de un
periodo un poco posterior. En el contexto de una discusiéon
sobre el “yoga de seis pasos”, el Maitri Upanisad (Mu), que data
de los primeros siglos de nuestra era, sefiala que mediante la
concentracién de la mente (dharana), que se logra “presionan-
do la punta de la lengua en contra del paladar y suprimiendo
el habla, la mente y la respiracién, uno ve a Brahman a través
de la penetraciéon”.” Esta descripcién, también parece anti-
cipar aquella técnica conocida como el khecari mudra, la cual
se encuentra alrededor de mil afios después en los textos del
hatha yoga.** Ademds de la mencién méds temprana del término
“yogui” en los registros de textos religiosos hindtes,” en este
pasaje del MU se encuentra la mencién india mds temprana del
yoga de seis pasos, cuyos componentes son: pranayama (que
puede o no significar control de la respiracién aqui),” pratya-

MU 6.20, citado en ibid., p. 48.

% David Gordon White, The Alchemical Body: Siddha Traditions in Medieval
India, Chicago, University of Chicago Press, 1996, pp. 158-159.

¥ MU 6.10, mencionado en E. Washburn Hopkins, “Yoga-technique in
the Great Epic”, Journal of the American Oriental Society, vol. 22, 1901, p. 334.

#Enla literatura del Dharma Sutra, es decir, varios siglos antes de nuestra
era, pranayama denotaba un tipo de penitencia y rito religioso para eliminar la
mancha relacionada con actos y omisiones que eran condenadas por la socie-
dad dela época. En este estadio, el pranayama no habia sido identificado como
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hara (renuncia de los sentidos), dhyanam (meditacién), dharana
(fijar la mente), tarka (penetracién), y samadhi (concentracién).
Cinco de estos componentes se encuentran en el yoga de ocho
extremidades, formulado en el ys. Notablemente, en el listado
del mu estd ausente el asana, “postura sentada”. ;Qué es lo que
esto significa para las tentativas identificaciones de figuras
sentadas con las piernas cruzadas como yoguis?

Yo sostendria que en los primeros siglos de nuestra era, la
postura del loto era una marca de soberania real: los dioses y
diosas reales, sus sacerdotes y soberanos, se sentaban entro-
nizados en esta postura, sobre un estrado, un loto o un cojin.
Cuando los Budas y los Jinas empezaron a ser representados
de manera antropomoérfica, su postura de piernas cruzadas
fue originalmente una indicacién de su soberania real, mds
que una préctica yéguica o de meditacion. Esta hipétesis estd
respaldada por una imagen escultérica de Swat, que data del
siglo 1, 0 es tal vez posterior, identificada como un principe o
como un bodhisattva. Como ha sefalado Cribb,

[...] mientras las piernas cruzadas y las manos dobladas,
posturas asociadas con la préctica de la meditacién, son ca-
racteristicas de las imdgenes del Buda y del Bodhisattva y,
por lo tanto, sugieren que la figura con su cuerpo enjoyado es
un Bodhisattva, existe un precedente notable de estas postu-
ras dentro del contexto secular en la imagen del soberano sen-
tado de la moneda de Maues.”

un componente de la préctica del yoga: P. V. Kane, History of Dharmasastra,
5 vols., 2a. ed., Poona, Bhandarkar Oriental Research Institute, 1968-1977,
vol. 5, parte 2, p. 1436. Las referencias budistas al yoga de seis pasos
(sadanga) son fundamentalmente posteriores, aparecen en el Guhyasamaja
Tantra y en su Sekoddesa y en otros comentarios.

» Errington y Cribb, Crossroads of Asia..., op. cit., p. 169, fig. 167. Véase
arriba, nota 9.
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En otro lugar, una moneda de cobre acufiada en Taxila
bajo el reinado del primer monarca Kushan, Kujula Kadphi-
ses (de mediados del siglo 1), describe una figura con piernas
cruzadas en una postura idéntica a la del Buddha Maitreya
en el tetradracma de bronce del tltimo Kaniska, mencionado
arriba, con una diferencia importante: al reverso de la primera
moneda es el soberano mismo el que estd sentado en la po-
sicion del loto.*® Aqui, yo sugeriria que el término “postura
del loto” (padmasana) deriva no de la postura misma, que de
ninguna manera se parece a un loto, sino mds bien de un trono
(padma) o asiento (asana) en forma de loto. Un trono asi, muy
apropiado para la diosa real Sri, también lo seria para el Buda,
cuyos origenes reales son tan destacados en las tradiciones
iconogréficas y textuales tempranas.

EL YOGA EN EL REGISTRO TEXTUAL
HINDU TEMPRANO

Recordemos aqui, que en su identificacién de la figura de
piernas cruzadas del sello 420 de Mohenjo-Daro como un
proto-Siva, Marshall destacé que “Siva es principalmente el
principe de los yoguis, el tipico asceta que se mortifica a si
mismo; de alli sus nombres Mahatapah, Mahayogui” . Deberia-
mos destacar, desde el inicio, que el registro textual de fuentes
hindtes, budistas y jainistas, no autoriza una identificacién

% John M. Rosenfield, The Dynastic Art of the Kushans, Berkeley, University
of California Press, 1967, pp. 14-15 y ldamina I, fig. 6. Rosenfeld destaca el pa-
recido en la composicién entre esta moneda y las monedas escitas descritas
arriba (nota 9). Como aquellas monedas, la de Kujala Kadphises también
lleva inscripciones griegas y en kharosthi. Una moneda de Vima Kadphises,
el sucesor de Kujala y predecesor de Kaniska, presenta a ese monarca en la
misma postura de piernas cruzadas en el anverso, sentado en una nube o “pro-
minencia rocosa”. Al reverso encontramos una representacion de Siva: ibid.,
pp- 23-24 y ldmina II, nam. 20. Le agradezco a Daniel Michon esta referencia.
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—que la mayoria de los historiadores han asumido por negli-
gencia—entre las austeridades que producen calor (tapas[yal),*!
el control de la respiracién (pranayama), la automortificacién
y la meditacién (dhyana) por un lado, y el yoga por el otro.
Los términos denotan distintos procedimientos con objetivos
que se traslapan; los significados de los términos varian de
una fuente a otra; y no tenemos evidencia concluyente para
saber si se practicaban de manera combinada unos con otros.
Igualmente significativo es el hecho de que el epiteto maha-
yoguin en ningdn lugar se aplica al dios Siva antes del MBH,
del siglo i a.n.e. hasta el siglo 1v.* Por supuesto, Siva aparece
muy poco antes de la gran epopeya; y en ningtin sitio Rudra,
su supuesto “precursor”, es caracterizado como un yogui en
fuentes de textos religiosos mds tempranas.

Si queremos entender la conexién que existia, si es que
habia alguna, entre el sello 420 y los relatos narrativos indios
de yoguis mds tempranos, entonces harfamos bien en echar
una mirada a los diferentes usos de los términos yoga y yogui
en el mMBH. Como ha destacado Peter Schreiner,® el término
“yog” aparece casi 800 veces en el MBH, de las cuales mds de
300 estdn en las ensefianzas diddcticas de la seccion “Moksa-
dharma” del libro doce de la epopeya, el Santi Parvan, y casi
150 veces sélo en el BHG. En términos generales, las discusiones

* El tinico contraejemplo que conozco es una declaraciéon del Svetasva-
tara Upanisad (2.12) que un cuerpo “cocinado en el fuego del yoga” ya no
experimentard la vejez o el sufrimiento. El yoga Kavya Usanas se identifica
con su fapas en MBh 12. 278. 12, 16, 26.

%2 Siva es denominado un mahayoguin en MBh 5. 66. 14 y 12. 278. 28. El
término se aplica con mucha mayor frecuencia al dios épico Vishnu-Krshna.
Suka, Vyasa, y otros sabios llevan el mismo epiteto. Sobre las fechas del MBh,
véase Alf Hiltebeitel, Rethinking the Mahabharata: A Reader’s Guide to the Edu-
cation of the Dharma King, Chicago, University of Chicago Press, 2001, p. 18.

3 Peter Schreiner, “What Comes First (in the Mahabharata): Samkhya
or Yoga?” Asiatische Studien/Etudes Asiatiques vol. 53, 1999, p. 756.
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diddcticas o doctrinales sobre el yoga, tal y como aparecen
en estas dos fuentes, son ambiguas acerca del significado de
yoga. Ambas presentan una multiplicidad de significados del
término, una indicacién de que probablemente habia muchos
“yogas” en el aire en este periodo: la misma situacion se refleja
en el coetdneo vs, cuyo compilador traté de reconciliar una
variedad de doctrinas y discusiones que se originaron en las
filosoffas budista, samkhya y “yoga”. Sin embargo, cuando
observamos las descripciones narrativas de la practica del yoga
en la gran epopeya, encontramos una notable uniformidad.

De hecho, uno de los dos usos épicos mds comunes del
término yoga, cuando se narrativiza como una practica llevada
a cabo por practicantes humanos, describe “el estar murien-
do como un evento y6guico”,* por medio del cual un héroe
desea que su espiritu luminoso o cuerpo vital se levante de
su cuerpo fisico, que estd recostado o en estado comatoso.
Los humanos, “unidos al yoga” (yoga-yukta), trascienden su
condicién humana y se elevan hacia los cielos, como en el caso
del imponente Bhisma,* el heroico Balarama® y Krisna,* asf
como los cinco Pandavas, quienes, junto con Draupadi, as-
cienden las nevadas fortalezas del Himalaya para encontrar
sumuerte.®® Muy a menudo, la apoteosis de los héroes épicos
estd vinculada con el Sol, por ejemplo, el guerrero Bhurisravas,
quien, sabiendo que su fin estaba préximo,

3 Peter Schreiner, “Fire, its literary perception in the Mahabharata”,
en Maya Burger y Peter Schreiner (eds.), Studia Religiosa Helvetica Jahrbuch
(Berna, Peter Lang), vol. 4, nim. 5, 1999, p. 141; y Peter Schreiner, “Yoga,
Lebenshilfe oder Sterbetechnik?” Umwelt & Gesundheit (Kéln), vol. 3,
num. 4, 1988, pp. 12-18.

% MBh 13. 154. 3-6.

% Mbh 16. 5. 11-15.

% Mbh 16. 5. 18-25.

¥ MBh17.1.28,44;17.2. 1.
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[...] entré en [el estado de] seguir adelante [de la vida] (praya)
en el campo de batalla [...] Deseando ir al Mundo de Brahman,
él, acto seguido, ofrecié sus alientos vitales en [sus] respira-
ciones. Fij6 su mirada en el Sol con la mente pldcida, con una
resignacién interna. Meditando en el gran Upanisad, ese sabio,
logré unirse al yoga.*

De forma similar, Drona, una vez que escuché el anuncio
de lamuerte de su hijo, logra “unirse al yoga”.** Aqui, también,
se evoca al Sol de diferentes maneras. Al tiempo que Dro-
na se eleva hacia el cielo, parece que dos soles han confluido
aparentemente en un solo punto, y siguiéndolo, él entra en la
Luna,*! “que estaba brillando como el sol”.** Aunque no era un
guerrero, el épico Suka, una vez que hubo decidido alcanzar
el moksa (“liberacién”), “retoma el yoga” cuando mira al Sol
naciente, y es como si hubiera sido arrastrado por los cielos
por sus ojos, que permanecen fijos en la esfera solar.*

Estos relatos épicos de apoteosis yéguica, parecen inspi-
rarse en la misma tradiciéon que el pasaje del siglo vi a.n.e.,
aproximadamente, Chandogya Upanisad (cHu),* el cual postula
que los rayos solares que se cuelan por los canales del cuerpo

¥ MBh 7. 118. 16b, 17a-18b.

“MBh 7. 165. 35b.

1 Este pasaje refleja la nocién de que un componente de la trasmigra-
cién del cuerpo humano es bésicamente fluido y de naturaleza lunar. En su
comentario sobre Chandogya Upanisad 5. 10. 6, encontrado en su Brahmasutra
Bhasya, Sankara delinea de manera coherente la relacién que existe entre el
alma, el cuerpo sutil, el cuerpo del placer y la luna.

2 MBh 7. 165. 39a-41a, 41c-42b.

#MBh 12. 319. 5b-24b, discutido en Hiltebeitel, Rethinking the Mahabha-
rata..., op. cit., pp. 302-303.

# Sobre las fechas de los principales Upanisads, véase Patrick Oli-
velle, Upanisads, Oxford-Nueva York, Oxford University Press, 1996,
PP XXXVi-XXXVii.
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sutil de un individuo también constituyen el camino tomado
por los muertos:

Como un camino entre dos aldeas que va de una a otra, asf
también los rayos del sol van hacia dos mundos, este mun-
do de abajo y el mundo de arriba [...] Pero cuando él estd sa-
liendo de su cuerpo, entonces progresa hacia arriba (utkramati)
con estos rayos (rasmibhih) [...] En cuanto concentra su mente en
eso, entonces va hacia el sol. Esa, verdaderamente, es de hecho
la puerta del mundo (lokadvaram), una entrada para aquellos
que saben [...]* Sobre esa materia, este verso: “Existen ciento
un canales del corazén. Uno de ellos sube hacia la corona de
la cabeza. Avanzando hacia arriba (utkramane) uno llega a la
inmortalidad [...]"#

El Katha Upanisad (xv), siglos m-1a.n.e., reproduce el mismo
pasaje, y lo vincula directamente con la practica del yoga, en
uno de los muy raros usos del término en todo el corpus de
los Upanisads cldsicos.”” El mu llama a este canal que lleva a
la inmortalidad, el susumna, a lo largo del cual -mediante la
confluencia (yukti) de la respiracién, la silaba om y la mente—
uno puede progresar hacia arriba (utkramet).* Este mismo
canal, “perforando la esfera solar, progresa mds alld (atikra-
mya) [del Sol] al Mundo de Brahma. Ellos [los muertos] van
por €l a la estaciéon mds alta (param gatim)”.* En otro sitio,
el Prasna Upanisad (pu) explica que el Sol recoge a todos los
seres vivientes (o alientos vitales, pranan) en sus rayos (ras-

®ChU8.6.2,5.

% ChU 8. 6. 6.

# KU 6. 16, que estd enmarcado por 6. 11, el cual “define” el yoga, y
6. 18, el verso final de la Upanisad, que alude a “toda la serie de reglas
ybguicas ensefiadas por la Muerte”.

# MU 6. 21.

¥ MU 6. 30.
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misu), conforme se mueve por el cielo.”® El Prasna Upanisad
y el my, siglos 1y 11, son coetdneos del mBH, el cual, al igual
que el MU, evoca la perforacién de la esfera solar y vincula dicha
perforacién con la préctica del yoga en el siguiente aforismo:
“Dos penetran en la esfera del Sol: el anacoreta (parivrad), y
el héroe, quien unido al yoga (yogayukta) ha dejado su vida
en el campo de batalla”.

Estos relatos épicos y de los Upanisads también resuenan en
las primeras de todas las discusiones indias sobre el yoga; es
decir, en aquellas encontradas en los Vedas. Boris Oguibénine
ha destacado que el Rg Veda (rv) utiliza por primera vez el
término yoga para referirse ala “unién” de un caballo al carro
de guerra.” Posteriormente, sin embargo, el término se aplica
al poeta védico, que une su mente a la inspiracién poética
para conjugar sus palabras, tanto con el mundo del sacrificio
como con el mundo del cielo. En este uso, los “yogas” de Agni, el
dios del fuego, son lo que le permiten a él moverse entre
el terreno del sacrificio en la Tierra y el reino de los dioses
en el cielo.” Oguibénine resume:

Aqui, uno encuentra huellas incontestables de una tnica
concepcién del mundo [poético], como extendiéndose en una
brecha, y que sirve para cruzar al otro lado para conectar sus
dos puntos finales y crear un vinculo entre ellos. Uno reconoce
las mismas caracteristicas en el papel del poeta oficiante en el
antiguo rito sacrificial védico: para construir correlaciones e

S0PU 1. 6.

5'MBh 5. 33. 52 (*178 en la edicién critica, siguiendo los manuscri-
tos5.33.52enelK2.4.5, D 8.10; K1; y D 2. 7): dvav imau purusau loke
suryamandalabhedinau/ parivradyogayuktasca rane cabhimukho hatah/ /.

52 Boris Oguibénine, “Sur le terme ydga, le verbe yuj- et quelques-uns
de leurs dérivés dans les hymnes védiques”, Indo-Iranian Journal, vol. 27,
1984, p. 85.

® RV 2.8.1, citado en ibid., p. 85.
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identificaciones explicativas, estableciendo vinculos correlativos
entre los fendmenos de diferentes 6rdenes, notablemente entre
el microcosmos y el macrocosmos, entre el mundo ritual y el
mundo mitico, entre lo humano y lo divino [...] Darle voz a un
vinculo correlativo de esta clase es crear un medio para reducir la
distancia que separa estos fenémenos y moverse a través de esta
brecha, que nos lleva [...] alaidea de “expedicién” y “partida”
y “viaje”, que [el ind6logo francés Louis] Renou reconocié en el
concepto [védico] del yoga* [...] Cuando [los poetas védicos]
subrayan [la idea del] yoga, es su extensién lo que estd en juego
[...] El aspecto guerrero del yoga estd también vinculado con
partidas, viajes y expediciones [militares].®

Ya he descrito a grandes rasgos el uso épico del término
“yoga”, en el sentido de la partida del guerrero hacia los cielos,
el Sol y el mundo de Brahma del mds alld. ;Qué sucede con el
yoga del “anacoreta que practica el yoga”, el segundo miem-
bro del aforismo épico citado arriba? En el mBH, el yoga de las
figuras no guerreras que estdn “unidas al yoga” es diferente.
La mds conocida narrativizacién del yoga de este tipo incluye
a Yudhisthira, el rey Pandava, y a su tio kaurava, Vidura, pues
ambos son encarnaciones del dios Dharma. Después de haber
ganado la dltima batalla, Yudhisthira se retira a una ermita, y
en sus inmediaciones encuentra a Vidura solo en el bosque.
Yudhisthira se presenta y en este momento Vidura:

[...]fij6 completamente su mirada en el rey, habiendo conjunta-
do con la facultad de su mirada la facultad de mirarse en éL. Y el
sabio Vidura, que estaba fijando su respiracion en su respiraciéon
y sus sentidos en sus sentidos, también, verdaderamente entré

5 Ibid., p. 87.
% Ibid., p. 89, citando a Louis Renou, “Quelques termes du Rgveda,
d. yoga”, Journal Asiatique, 1953, p. 178.
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en las extremidades [de Yudhisthira] con [sus propias] extremi-
dades. Utilizando su poder del yoga (yogabalam), logré entrar en
el cuerpo del monarca. Vidura parecfa envuelto en llamas
por el ardiente esplendor del virtuoso rey. Entonces, igualmente,
el monarca vio que [ese] cuerpo de Vidura, de ojos apagados
y vidriosos, estaba apoyado contra un drbol y desprovisto de
conciencia. El, entonces, se sintié mucho mds fuerte [que antes],
y el virtuoso soberano de gran esplendor, el hijo de Pandu, re-
cordé todo su pasado; y [...] la préctica del yoga (yogadharma)
como le habia sido contada [a él] por Vyasa.>

En este caso, la transferencia yéguica es concluyente: Vi-
dura ha dejado atrds su cuerpo ahora muerto para cohabitar
permanentemente en el cuerpo de Yudhisthira. Otros relatos
épicos de transferencias yoguicas mds transitorias de manera
explicita designan a los rayos solares —ya vistos en los pasajes
del cHu y del ru citados arriba— como medios de transferencia.
Asi, por ejemplo, una historia del Moksadharma parvan des-
cribe a una mendicante femenina (bhiksuki) llamada Sulabha
quien, al renunciar a su cuerpo precedente mediante el yoga
(yogatas), ha tomado la apariencia de una mujer hermosa para
presentarse ante el rey Janaka de Mithila.”” Después de eso,
ella lo instruye sobre la naturaleza del moksa una vez que ha
entrado en su cuerpo:

Ese experto en el yoga entr6 (pravivesa) dentro del rey, habiendo
conjuntado (samyojya) su conciencia con la conciencia [de ella],
sus ojos [de él] con sus ojos [de ella] y sus rayos (rasmin) con

% MBh 15. 33. 24-29.

% MBh 12. 308. 7b, 10a, 12ab. Para una discusién, véase James L. Fitzge-
rald, “Nun Befuddles King, Shows Karmayoga Does Not Work: Sulabha’s
Refutation of King Janaka at Mbh 12. 308", Journal of Indian Philosophy, vol.
30, 2002.
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sus rayos [de ella] (rasmibhih). Con los lazos del yoga ella logré
atarlo.”®

Entonces, en la conclusién del verso 160, verso de “didlogo
interno”, que tiene lugar en el interior del cuerpo del monarca,
Sulabha sefiala: “Del mismo modo que un mendicante solita-
rio moraria una noche en una ciudadela vacia, igualmente yo
moro hoy en este cuerpo tuyo”.*” Un escenario similar se en-
cuentra en el relato épico de Vipula, un ermitafio que protege
a la esposa del gurt de los requerimientos amorosos del dios
Indra, entrando de manera yéguica (yogena)® en su cuerpo.

Con sus dos ojos [de él] fijos en sus dos ojos [de ella], habiendo
conjuntado (samyojya) sus rayos [de él] en sus rayos [de ella],
Vipula entré en su cuerpo [de ella] como el viento en el cielo.”!

Otras figuras épicas que realizan esta clase de entrada
yéguica en un cuerpo extrafio son Kavya Usanas® y Bharad-
vaja.®® Muchos de estos yoguis no guerreros estdn identifica-
dos en el MBH como los bhargavas, descendientes del sabio
védico Bhrgu. Como ha argumentado Robert Goldman,*
los bhargavas son un linaje problemadtico, especialistas en
encantos y hechizos atharvavédicos que generalmente son
retratados de manera negativa en las epopeyas como “brah-

% MBh 12. 308. 16b-17b.

% MBh 12. 308. 190ab.

¢ MBh 13. 40. 50a.

¢l Mbh 13. 40. 56.

© Mbh 12. 278. 9-20.

¢ Mbh 13. 31. 29-30, anotado en Brockington, ‘Yoga in the Maha-
bharata’, op. cit., p. 18.

¢ Robert Goldman, Gods, Priests and Warriors: The Bhrqus of the Maha-
bharata, Nueva York, Columbia University Press, 1977, pp. 81-128, resumido
en Hiltebeitel, Rethinking the Mahabharata. .., op. cit., pp. 110-113.
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manes militares”,* cuyos poderes sobrenaturales, a menudo,
estdn vinculados con la violencia, la hechiceria, la confusién y
la hostilidad hacia los dioses. Con los bhargavas, quizds nos
encontramos con la presencia de un puente épico, entre el “as-
pecto guerrero del yoga”, que Renou identificé en la literatura
védica,* y los yoguis tantricos, de los cuales hablaremos en un
momento. Un pasaje de la seccién del Moksadharma del relato
épico did4ctico, hace una tipologia de “el tipo Bhargava” de
yogui épico:

[...] los practicantes del yoga que no tienen restricciones y
estdn dotados con el poder del yoga (yogabalanvitah) son seres
supremos (isvarah) que entran [en los cuerpos de] los Prajapatis,
los sabios, los dioses y los seres grandiosos. Ni Yama ni el enfu-
recido Antaka, ni tampoco la muerte de habilidades terribles,
tienen dominio sobre el yogui que estd poseido de un esplendor
inconmensurable. El practicante del yoga puede actuar sobre
muchos miles de cuerpos (atmanam) [al mismo tiempo] y, habien-
do obtenido [su] poder, puede caminar la tierra con todos ellos.
Y habiendo obtenido ademds los objetos de sus sentidos, puede
de nuevo llevar a cabo austeridades terribles [y] condensar més
[a ellos, es decir a aquellos otros cuerpos], como lo hace el Sol
con [sus] rayos de luz.®”

Estas dos clases de partidas yoguicas de un cuerpo, ya sea
dentro del Sol o a través de él, o dentro del cuerpo de otra
criatura, via los conductos de los rayos solares, son descritas
de manera aforistica en la muy descuidada tercera seccién
(pada) del vs, que estd dedicada a los poderes sobrenaturales:

% Goldman, Gods, Priests, and Warriors..., op. cit., p. 99.
% RV 2.8.1. citado en Oguibénine, “Sur le terme yoga...”, op. cit., p. 87.
 MBh 12. 289. 24-25.
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vs 3. 26: “De la disciplina perfecta (samyama) en el Sol, sabiduria
de los mundos”.

vs 3. 38: “De soltar los grillos de la esclavitud del cuerpo y de la
conciencia sobre los procesos corporales, [el poder de] la mente
para entrar en el cuerpo [de otro ser] (cittasya parasariravesah)”.
vs 3.39: “Del control de la respiracién hacia arriba (udana) |...]
progresando hacia arriba [fuera del cuerpo] (utkranti)”.

Cabe destacar aqui que mientras un solo verso del vs
menciona asana (“sentado”, “postura”) como una de las ocho
extremidades del yoga, esta fuente no describe ninguna de
las posturas del yoga en si mismas. Sélo en el comentario
de Vyasa sobre este verso, aproximadamente del siglo v, se
mencionan por su nombre las distintas posturas que més tarde
se asociardn con la practica yoguica. Lo mismo sucede con
el MBH, como observé E. Washburn Hopkins en un novedoso

articulo escrito hace més de cien afios:

La “postura” es una preocupacién fundamental del yogui, pero
para el muni este tecnicismo es desconocido. A través de toda la
epopeya temprana creo que s6lo existe un caso en que apenas se
sugiere la “postura” del yogui [sic], mientras que abundan las
leyendas que muestran a los munis, ya sea parados o colgados
de cabeza.®®

EL YOGA'Y LOS YOGUIS EN FUENTES TANTRICAS
Y NO ESCRITURARIAS

En el siglo 1v aparecen las mds tempranas representaciones
escultdricas existentes de Lakulisa, el fundador legendario de
la orden de los Pasupata quien, segin el mito, surgié cuando
el mismo Siva entré en el cuerpo de un caddver ardiente en un

% Hopkins, “Yoga-technique in the Great Epic”, op. cit., p. 369.
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campo de cremaciones en India occidental. En sus primeras
esculturas, Lakulisa es representado como una figura de pie,
iconograficamente similar a las representaciones de ganas
del periodo Kushan.® Lakulisa es llamado yogui en muchas
descripciones textuales,” y a partir de los siglos v y vi a me-
nudo es representado sentado sobre un loto, en lo que podria
identificarse como una postura yéguica o con una banda de
yoga (yoga-patta) en sus rodillas.”" Las referencias textuales
mds tempranas a esta banda de tela datan del mismo periodo
(figura 3.4).

Yo estoy convencido, sin embargo, de que el “yoga” de
Lakulisa no era el yoga de posturas y mente y de control
de la respiracién, sino mds bien un yoga de la misma clase que
el descrito en el mBH. Doctrinalmente, los pasupatas tomaron
al y6éguico dios Siva como modelo y, por consiguiente, el yoga
era considerado por ellos como la unién o contacto del alma
individual con dios, por virtud de la cual el practicante huma-
no participaba de los atributos —es decir, de los ocho poderes
sobrenaturales (siddhis)— del dios Mahesvara.” El yoga pasu-
pata es ilustrado en una historia kasmiri del Kathasaritsagara
(kss) del siglo x1, que trata de un cierto Vamasiva, un “Sefior

% U. P. Shah, “Lakulisa: Saivite Saint”, en Discourses on Siva: Proceedings
of a Symposium on the Nature of Religious Imagery, Filadelfia, University of
Pennsylvania Press, 1984, pp. 96-97 y ldminas 79, 80.

70 Ibid., pp. 96, 100.

7 Ibid., 1aminas 81-83 y 86-93.

72 Sir Monier Monier-Williams, A Sanskrit-English Dictionary etymologi-
cally and philologically arranged with special reference to cognate Indo-European
languages [Londres, Oxford University Press, 1899], Delhi, Motilal Banarsi-
dass, 1984, s.v. “yoga-patta,” cita el Padma Purana (siglos v-vi), el Harsacarita
(ca. 625) y el Caturvargacintamani de Hemadri (1260-1309).

7 Pasupata Sutra 1.21-26 y el comentario de “Paficarthabhasya” (atribuido
a Kaundinya), p. 6, vv. 8-9; p. 41, vv. 17-18; y p. 148, v. 18, citado en Minoru
Hara, Pasupata Studies, Jun Takashima (ed.), Viena, Institut fiir Stidasien,
Tibet, und Buddhismuskunde, 2002, pp. 34-35.



Figura 3.4. Lakulisa, Mathura, ca. siglos v-vi. Cortesia: Museo estatal de
Lucknow, India.
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del Yoga” pasupata, quien, a imitacién de Siva, entra en el
cuerpo de un caddver en un campo de cremaciones.”

Enel[...] campo de cremaciones vivia un viejo yogui de la sec-
ta Pasupata [... quien] era como un segundo Mahesvara” [...]
Un joven brahmadn habia sido traido al campo de cremaciones
para ser quemado. Cuando el yogui vio al ser por el cual la
multitud estaba lamentdndose, ese cuerpo casi adolescente, se
resolvié a entrar dentro de él, cansado como estaba de su vejez.
Répidamente fue a un lugar aislado y, gritando con todas sus
fuerzas, empez6 a bailar con los gestos y posturas apropiados.
En ese momento, el asceta (fapasvin), abandonando su propio
cuerpo por un deseo de juventud, entré en el cuerpo del joven
brahmén mediante el yoga (yogat). En ese mismo instante, el
joven brahmadn revivid, se levanté de la apilada pira y empez6
a bostezar.”

El principio que subyace a esta préctica se presenta afo-
risticamente en la misma coleccién, de maneras que evocan
el relato del mBH de Yudhisthira y Vidura:

Aquel que, a través de la unién yégica (yogayuktitas), entra
libremente en el cuerpo de otra persona y penetra sus sentidos
internos y sus sentidos externos, con una mente e intelecto in-
tegros, como si fuera de una casa a otra, ese experto es un Sefior
del Yoga (yogesvara), [quien] de inmediato recuerda todo [sobre
el cuerpo que ha dejado atrds].”

Este yoga, que consiste en entrar en el cuerpo de un cadé-
ver (a menudo en un campo de cremaciones), es por supuesto

74 kss 12. 30. 23a, 37a.
75 kss 12. 30. 21b, 22b.
76 kss 12. 30. 31-35.
77kss 8. 2. 60-61.
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un caso de parasariravesa, el poder sobrenatural mencionado
en el MBHy en el vs (3. 38). Merodear en los campos de crema-
cién a imitacién de Bhairava —una horrorosa forma de Siva,
a la que a menudo se hace referencia en los Tantras como el
dios de los yoguis tantricos— es parte importante del estilo de
vida del yogui tadntrico, y son comunes las descripciones
de figuras de este tipo en la literatura medieval india. La
identificacién con Bhairava consta de manera explicita en el
Svacchanda[bhairava] Tantra (SvT), un fecundo Tantra kasmiri
que data aproximadamente del siglo x:

[...] de esta manera el yogui sigue viviendo (vartate). El puede
permanecer siendo el mismo por medio de otro [el cuerpo de
otra persona] (parena), y la Muerte no puede llevdrselo, ni si-
quiera por mil millones de eones [...] El yogui, por medio de
su yoga espontdneo (svacchanda), por vivir en un mundo de lo
espontdneo, se une a las filas de lo espontadneo, y se vuelve
idéntico a Svacchanda [Bhairava].”

La descripcién mds completa de las técnicas para la en-
trada forzada de un yogui dentro del cuerpo viviente de otra
persona se encuentra en el Netra Tantra (NT) de principios
del siglo ix —un Tantra kashmiri estrechamente vinculado
con el svT—- que, en su capitulo veinte describe tres tipos de
yoga: el supremo (para), el sutil (suksma) y el burdo (sthula). Se
dice en este texto que las yoguinis femeninas —que son descritas
de manera ambigua como favoritas sobrehumanas de Siva
y como hechiceras humanas poseidas por yoguinis sobrehu-
manas— unen a los (yojayante) pasus (criaturas, victimas) con
Siva mediante estos tres tipos de yoga; yogas que un yogui

78 SvT 7.258, 260.
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experimentado, ademds, puede emplear para protegerse de
las mismas yoguinis predadoras.

El yoga supremo simplemente consiste en la liberacién de
las yoguinis de los pasus al interiorizarlos, es decir, al comér-
selos, y con ello digerir y destruir las tres impurezas que las
separan de Siva, de la misma manera que la iniciacién (diksa)
por un gurt libera a un discipulo. El yoga sutil, continda el
texto, es practicado por madres y Guhyakas para atraer hacia
si mismos, por medio de su virilidad y6guica (yogaviryatah), la
fuerza vital de sus victimas.” El texto, entonces, contintia para
explicar cémo este tipo de yoga puede también ser practicado
por un experto humano en el yoga (yogavid). Lo que el texto
describe es de hecho una sucesién de incursiones dentro del
cuerpo extrafio de diferentes componentes del propio com-
plejo mente-cuerpo, empoderado de manera yéguica, sin que
el yogui nunca acabe de “dejarse a si mismo” o de “perderse
a si mismo” completamente en ese cuerpo extrafio.

Habiendo entrado en él por la via del camino del yoga, uno
envuelve este otro cuerpo vital (jiva) con su propio cuerpoy se
funde en él. Uno entonces se desprende de ese cuerpo, toman-
do posesién de sus capacidades de accién. Ahora, operando
a la distancia, desde el interior del propio cuerpo, el yogui
rompe entonces y corta el sakti de ese otro cuerpo apropidn-
doselo él mismo.® El experto en el yoga (yogavit) calienta y
funde, con la “calidad solar de su conciencia” (citsuryatvena),
la esencia vital del otro cuerpo, la cual estd contenida en su
sakti, “de la misma manera que [los] rayos [de la luna, segin
el comentario de Ksemaraja sobre este verso] son calentados
y fundidos por los rayos del sol (rasmibhirarkavat)” ®' El, en-
tonces, debe unir (yojayet) todas esas facultades licuadas y

7Nt 20. 27ab.
80 NT 20. 28a-31b.
SUNT 20. 32a-33a.
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condensadas, y los componentes corporales en el corazén de
ese otro cuerpo.® Asf pues:

[...] habiendo elaborado eso con su propia mente, él podria
entrar [a ese cuerpo de nuevo]. Después, avanzando al interior
de la ciudadela de ese cuerpo (puram) desde todos los dngulos,
el yogui debe tomar todo lo que ha fundido y llevarlo inmedia-
tamente a su propio ser. En ese momento, transporta ese otro
cuerpo vital [a si mismo], a través del uso de sellos y hechizos
(mudramantraprayogatah). Esta es la manera en que el yogui
deberia practicar el yoga sutil.®

El yogui descrito en este pasaje del NT no sélo se apropia
simplemente de la cdscara vacia de un cuerpo que ha sido
desocupado por su propietario legitimo —es decir, su espiri-
tu— después de la muerte. Para el siglo xu, ese tipo de parasarira-
vesa se habia vuelto tan banal como para figurar en un tratado
jainista sobre el yoga.* La suya es mds bien una toma de po-
sesion hostil, un ataque a otro cuerpo-ciudadela, que supone
controlar, someter, quitarse de encima e incluso matar a otro
ser o espiritu. Aqui, de nuevo, el yoga se mezcla con los tipos
de hechiceria y zombificacién que aparecen en las Veinticinco
leyendas de un Vampiro, que forman una porcién del kss, de
finales del siglo x1, el “Océano de rios de cuentos”. De hecho,
el material del kss es s6lo un rizo en el océano de literatura
sobre “yoguis siniestros”, literatura que se encuentra en todas
las lenguas del sur de Asia, antiguas y modernas, sanscritas
y verndculas, desde Nepal hasta Sri Lanka.

82 Nt 20. 33b-34a.

8 NT 20. 34b-36b.

# Hemacandra, autor de un importante tratado jainista sobre el yoga
llamado el Yogasastra, estudia la entrada a los cuerpos de criaturas muertas,
incluidos los de humanos (Olle Quarnstrém, The Yogasastra of Hemacandra,
A Twelfth Century Handbook on Svetambara Jainism, Cambridge-Londres,
Harvard University Press, 2002, p. 142).
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Al emular el modelo divino de Bhairava, los yoguis tan-
tricos del sur de Asia han continuado un cuerpo de teoria y
préctica cuyos origenes pueden hallarse ya por lo menos en el
primer milenio antes de nuestra era. Aqui, yoga significa “unir”
el complejo mente-cuerpo de otro ser al propio ser, a menudo
sometiéndolos, y entrando en ellos —es decir, poseyéndolos—
por via de los conductos de los rayos solares de cualquier
cuerpo humano que irradian hacia el exterior, y, de manera
especial, a través de los ojos. Como hemos visto, estos actos
de posesion yéguica son principalmente de tres tipos: pueden
ser simbidticos, como en el caso de una iniciacién, en la que
el gurd entra dentro del cuerpo-ciudadela de su discipulo
(como hace Sulabha con el rey Janaka), siguiendo el mode-
lo tdntrico de la penetracién (avesa) o la copenetracién (sama-
vesa) de la conciencia humana con la conciencia del Bhairava
de la deidad principal tdntrica; o comensalistas, como en los
casos de apropiaciéon de cuerpos muertos por parte de yo-
guis vivos, como el yogui pasupata del kss; y predatorios o
pardsitos, como en el caso del “yoga sutil”, descrito en el NT.

Estas prdcticas encajan perfectamente con los relatos
histéricos de yoguis que han sido notorios, desde finales del
periodo medieval por lo menos, como guerreros capaces de
transformar campos de batalla en cementerios, y de asaltar y
vencer ciudadelas (puram) enemigas. Como demostré David
Lorenzen hace casi treinta afios, los relatos histdricos de regi-
mientos (akhadas) de guerreros yoguis son numerosisimos, y
deberia destacarse que el nombre original de lo que es comun-
mente conocido hoy en dia como el “Antiguo Regimiento”
militarizado (Juna Akhada) de la orden Dasnami, era el “Regi-
miento Bhairava”.® Los regimientos de yoguis incluyen una
gran multiplicidad de cuerpos, en el contexto de los cuales el

% Lorenzen, Kapalikas and Kalamukhas..., op. cit., p. 46.
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poder sefialado de un yogui para habitar multiples cuerpos al
mismo tiempo excluye la necesidad de alistar nuevos reclutas.

Se trata del mismo tipo de yoga que le permiti6, también
a un individuo particular —Gorakhnath, el fundador legen-
dario de los Nath Yogis, por ejemplo—, dejar un sinntimero de
tamulos mortuorios (samadhis) esparcidos por todo el sur
de Asia; tamulos que se decia que albergaban los cuerpos que
é1 dej6 atrds cuando eligié habitar otros cuerpos mds jévenes
y frescos. Asimismo, en cuanto a esto, el yogui tdntrico imita
el modelo divino de Bhairava, que se multiplica a si mismo en
los ocho o sesenta y cuatro Bhairavas que estdn en constante
batalla con las fuerzas demoniacas que, de otra manera, in-
vadirian la ciudadela del cuerpo de un devoto, o un templo,
una casa o cualquier otro espacio habitado.

Finalmente, el yogui es, segin las tradiciones populares
del sur de Asia, nada menos que el coco o la figura comtn
y corriente del villano, el extrafio aterrador que penetra las
aldeas durmientes protegido por la noche para llevarse a los
nifios mal portados o a las mujeres desprotegidas de la aldea.
Esto, yo argumentaria, es la interpretacién mads frecuente y
mads generalizada de la persona [personaje] del yogui en el
sur de Asia: no un sabio meditante absorto en la introspeccién
quietista, sino, mds bien, una poderosa y aterradora figura
tipo Bhairava, que penetra el cosmos de los cuerpos de otras
personas, aldeas, ciudadelas y ejércitos para conquistar su
propia muerte al arrebatarles la vida a otros.

Existen otras tradiciones del yoga, cuyas raices del sur
de Asia pueden remontarse al BHG, al vs, al Yogasataka de
Goraksanatha y a otras fuentes de textos religiosos. En di-
ferentes grados, estas tradiciones incluyen la meditacion, el
control de la respiracién y posturas, que son los principales
descriptores de la categoria colonial de “yoga cldsico”. Sin
embargo, ninguna parece ser tan antigua, constante y gene-
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ralizada como las tradiciones del yoga que han sido tratadas
en el presente estudio, en cuyo caso, el referente del término
normativo “yoga cldsico” requiere una revisién, mejor adn, el
término deberia desecharse. Resulta en cierto modo una ironia
histérica que en el habla corriente, el término empleado por
los ascetas errantes (quienes en el norte de India a menudo
se llaman a si mismos babas o sadhus) para designar a un
falso asceta o charlatdn es “Yogui 420” (en hindi, car sau bis
jogi). Muchas veces en el curso de mis interacciones con los
naths, los nagas y otros miembros de las 6rdenes religiosas
itinerantes (antes militares), he escuchado este término, de
manera despectiva, para designar a personas que vestian los
ropajes del yogui para poder disfrutar de la comida y cobijo
que las organizaciones de caridad les ofrecian a los hombres
santos en distintos lugares de peregrinacién. En este uso con-
tempordneo, se dice que la figura 420 refiere al parrafo del
cédigo penal de India colonial, que define “el fraude y la
deshonestidad que induce a la transferencia de la propiedad”
como una infraccién que castiga la ley. En vista de lo ante-
rior, el mismo modificador puede aplicarse a la imagen, en el
sello 420 de Mohenjo-Daro, identificada por Marshall como
un “proto-Siva”: mds que representar a un proto-Siva o a un
protoyogui, la imagen se yergue como un monumento a un
sistema de clasificacién defectuoso; un proto-car sau bis jogi.

ABREVIATURAS

BHG  Bhagavad Gita

cHU  Chandogya Upanisad

KSS Kathasaritsagara de Somadeva
KU Katha Upanisad

MBH  Mahabharata

MU Maitri Upanisad
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NT Netra Tantra

PU Prasna Upanisad

RV Rg Veda

SVT Svacchanda Tantra

YS Yoga Sutras de Patafijali
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4. VISUALIZACIONES DE LO HORRENDO
EN LA LITERATURA BUDISTA TANTRICA

BENjAMIN PRECIADO SOLIS

La primera vez que me topé con una pintura tibetana, hace
treinta afios, me impresioné mucho la horrible figura de Ma-
hakala, representado de manera exquisita como un gordo
demonio negro que bailaba salvajemente, ebrio de sangre, en
medio de un océano sanguinolento, donde otros demonios de
semblantes horripilantes danzaban también en una orgia
de muerte. En la pintura, las diabdlicas figuras estaban rodea-
das por fragmentos de caddveres. Cabezas, manos, brazos y
piernas recién cercenados de los cuerpos muertos, se ensar-
taban formando adornos en los cuerpos de otros demonios
ebrios. La vision de ese negro paisaje de escenas infernales me
hizo pensar acerca de su significado y de lo que podria repre-
sentar. Era obvio que el artista era un maestro consumado, que
ponia el mejor de sus esfuerzos para representar esas terribles
escenas con minuciosos detalles y producir ese efecto horrible
que habia logrado conmoverme. Todo estaba plasmado con tal
perfeccién que parecia que el pintor sabia exactamente dénde
colocar cada figura y cada sangriento detalle.

Estas terribles representaciones, llenas de sangre y muerte,
a menudo producen el mismo efecto en la gente que las con-
templa por primera vez. ;Cémo es posible, uno se pregunta,
que una doctrina tan pacifica como el budismo haya podido

[173]
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producir esas descripciones de feroz crueldad y violencia,
de sddica tortura y crimen horrendo? ;Qué cdnones estéticos
han podido originar esas obras maestras de arte exquisito,
de horripilante perfeccién? Se dice, generalmente, que el
budismo tdntrico tom¢ esas imdgenes de los cultos de la bru-
jeria y magia negra que han existido en India desde tiempos
inmemoriales y que utilizaban esas imdgenes para despertar
fuerzas psiquicas internas en el individuo que medita sobre
ellas. Las imdgenes visuales se apoyan en descripciones tex-
tuales, cuya intencién es mostrar los detalles particulares de
cada imagen y escena que va a representarse, ya sea fisica
o mentalmente. Existen grandes catdlogos de descripciones
de imdgenes llamados Sadhanas, que pretenden ensefar el
método de visualizacién y meditacién adecuado para cada
deidad, asi como los resultados que pueden obtenerse de
dicha préctica. Uno de estos tratados es el Sadhana Mala, una
coleccién que se dice fue escrita en el siglo xu1 en la India
oriental, en la cual encontramos numerosas descripciones,
colmadas de minuciosos detalles de imdgenes horrendas.
Los Sadhanas son textos especiales escritos con este propdsito,
aunque también encontramos en los Tantras descripciones
similares de terribles deidades y sus séquitos de demonios
devoradores de caddveres:

El devoto debe concebirse a si mismo como el dios (Heruka),
parado sobre un cadaver en la postura de Ardhaparyanka. El
estd completamente revestido de piel humana y su cuerpo cu-
bierto de cenizas (figura 4.1). Empufia el vajra [arma simbdlica
de metal que representa al rayo y al diamante], en la mano de-
recha y de su hombro izquierdo cuelga el khatvinga [hacha]
con un estandarte ondeante, como el cordén sagrado. Lleva en
su mano izquierda el kapdla [crdneo humano] lleno de sangre.
Su gargantilla es adornada por una cadena de unas cincuenta



Figura 4.1. “El estd completamente revestido de piel humana”. Grabado en
madera tibetano, siglo xvi. Fotografia: Benjamin Preciado Solis.
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cabezas cercenadas. Su rostro, ligeramente deforme, muestra los
colmillos y sus ojos inyectados de sangre. Su cabello castafio se
levanta formando una corona con la efigie de Aksobhya. Porta
un kundala [arete] y estd ataviado con ornamentos de huesos. Su
cabeza es embellecida por cinco créneos. El confiere el estado
de iluminacién del budismo y protege al mundo de los mdiras
(seres malignos).

Savastharm ardhaparyankarh naracarmasuvasarn I
Bhasmoddhalitagatrafica sphuradvvajrafica daksinarh 1l
Calatpatakakhatvangam vame raktakarotakam I
Satardhamundamalabhih krataharamanoramarh I
Isaddamstrakaralasyam rakatanetrarh vilasinam I
Pingorddhvakesam Aksobhyamukutarh karnakundalar II
Asthyabharanasobhar tu Sirah-paficakapalakarn I
Buddhatvadayinam dhyayat jaganmaranivaranam 1!

El devoto deberd pensarse a si mismo como Yamantaka, con
una cara y dos brazos, de pie en la postura de Pratylidha, sos-
teniendo un crdneo lleno de sangre con la mano izquierda y
un bastén blanco coronado por una cabeza amarilla, todavia
bafiada en sangre, con la derecha; ataviado con ornamentos de
serpientes, lleva su cabello castafio levantado; viste prendas
confeccionadas con piel de tigre y luce la imagen de Aksobhya
en la corona, abrazado por su consorte Svabha Prajii; de
pie, en la esfera del sol sobre el doble loto en el lomo de un
bufalo. El (el devoto) debe también meditar sobre el Bhagavati
(Prajiia) que tiene una cara, dos brazos y abigarrados ornamen-
tos. Ella estd de pie en la postura de Pratya-lidha, alcoholizada,
viste prendas confeccionadas con piel de tigre que le caen por
debajo de la cintura y abraza estrechamente al dios (ydb-yum),
ambos en la postura de Pratyalidha. Asi meditan:

! Sddhanamald. B. Bhattacharya, The Indian Buddhist Iconography,

Calcuta, Firma K.L. Mukhopadhyay, 1958, p. 155.
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Atmanarm Yamantakam ekamukharm dvibhujam pra-
tyalidhapadarm raktaparipurnakapalavamakarar sardrapit-
amundankitasitadandadaksinakararh nagabharanavibhisanam
pingalordhvakesarh vyaghracarmambaradharam
Aksobhyamukutinam svabha-Prajialingitarh mahisopari
visvadalakamalastairyasthamh dhyayat. Bhagavatifica dvi-
bhujaikamukhim, vicitrabharanam alidhapadasthitam
madavihvalam skhaladvyaghracarmams$ukam Bhagavata saha
samputayogena pratyalidhenavasthitam evar vicintya.?

Estas descripciones iconograficas, tratan de guiar tanto
al que medita en sus visualizaciones como al pintor en la
creacion de su representacion material. Incluso la produccién
de la pintura debe hacerse con materiales extraidos de los
cementerios, segtin las disposiciones del Hevajra Tantra: “Por
un pintor que pertenezca a nuestra tradicién, por un yogui
de nuestra tradicién, esta aterradora pintura debe hacerse
y debe pintarse con cinco colores depositados en un crdneo
humano y con un pincel hecho con el cabello de un cadédver”.?
Con estos métodos y con estos materiales fueron pintadas las
obras maestras que admiramos hoy en los grandes museos del
mundo. El Thangka, del siglo xvii, que representa a Mahakala,
conservado en el Museo voor Volkenkunde, en Leiden, es un
buen ejemplo de este arte. El Tiempo que todo lo devora es
representado como un gigante negro, feroz y amenazante, que
nos mira fijamente con sus tres ojos enrojecidos y protuberan-
tes saliéndose de sus cuencas, y con una boca abierta y peli-
grosa, mostrando sus blancos y afilados colmillos, listos para
cortar pescuezos. Tiene cuatro brazos, sus manos superiores
sostienen una espada y una lanza, y las inferiores un crdneo
rebosante de una mezcla de cerebros. De su cuello cuelga una

2bid., p. 513. Bhattacharya, The Indian Buddhist Iconography, op. cit., p. 167.
* Hevajra Trantra I. 10.19-27.
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larga guirnalda de cabezas humanas y estd sentado sobre un
retorcido caddver. La figura demoniaca estd circundada por
un halo de flamas, en medio de un grupo de diablos y arpias
danzantes con cabezas de bestias salvajes.

Existe una prdctica tantrica atin vigente en el siglo xx,
que presencié en la década de 1930 la viajera y escritora
francesa Alexandra David-Neel. Ella recuerda en su libro
Moystiques et magiciens du Tibet cémo el practicante del rito de
chéd se imagina a una deidad femenina que sale de su propia
cabeza y lo decapita con una afilada espada, después le corta
los miembros, le rasga la piel y le abre el abdomen, mientras
que una hueste de demonios hambrientos aguarda el banque-
te. Las entrafias se desbordan y la sangre mana libremente
al tiempo que los repulsivos demonios muerden, arrancan
y mastican haciendo horribles ruidos. El practicante del rito
entonces repite unas palabras litdrgicas, ofreciendo su cuerpo.
El declara que de esta manera paga sus deudas, ofreciendo
su amado cuerpo; ofrece su carne a los hambrientos, su san-
gre a los sedientos, su piel a los desnudos y sus huesos para
consolar a los que sufren.

El Museo Nacional de Historia de Taiwan alberga un
thangka que representa a Vajravarahi, una deidad femenina de
cardcter terrible que danza sobre un caddver: el cuerpo muerto
del dios Bhairava. Su sadhana describe la imagen en detalle:

El devoto debe pensarse a si mismo como la diosa Vajravarahi,
de color rojo como la flor de la granada, con dos brazos. Ella
exhibe en su mano derecha el vajra, con su dedo indice levan-
tado; en su mano izquierda, el crdneo y el khatvanga; tiene una
cara y tres ojos, lleva el cabello revuelto, estd marcada con los
seis simbolos del buen augurio y desnuda. Es la esencia de los
cinco tipos de conocimiento y la encarnacién del placer sahaja
(“espontdneo, natural”). De pie en la postura de Pratyalidha,
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pisotea a los dioses Bhairava y Kalaratri, lleva una guirnalda
de cabezas todavia bafiadas en la sangre que ella bebe.

Atmanar bhagavatit vajravarahih dadimakusumaprakhyarn
dvibhujarm daksinakarena vajratarjanikakararm vamena
karotakhatvangadharam ekananam trinetrarh muktakes$am
sanmudramudritarh digambaram paficajianatmikam
sahajanandasvabhavam, pratyalidhapadakranta-bhairava-
kalaratrikam $ardramundamalalankrtagatram sravadrudhirarm
pibantim bhavayet.*

El ejemplo en el Museo Nacional de Historia difiere sélo
en pequefios detalles de esta descripcion del sadhana. En lugar
del vajra (el rayo, simbolo de la iluminacién mds alta), en su
mano derecha blande un cuchillo de carnicero para cercenar
los cuerpos de aquellos que sean lo suficientemente osados
como para invocarla.” En el Museo del Hermitage, en San
Petersburgo, Rusia, encontramos otro ejemplo de una pin-
tura de la misma diosa.® Aqui, lo que es importante destacar
es el cardcter horrendo de la deidad, que bebe la sangre de
las cabezas que apenas acaba de cortar de los cuerpos. Estd
rodeada de seis acompafantes, todos con el mismo cardcter
asesino, bebiendo sangre, y adornados con guirnaldas de
cabezas. Estas escenas se repiten de manera constante en la
iconografia budista tdntrica, lo que nos lleva a reflexionar
sobre el significado de este tipo de imagenes.

Aqui encontramos de nuevo la imagineria de muerte y
destruccioén, representada por estas deidades. Por lo general,
portan guirnaldas de cabezas o crdneos y beben sangre o ce-

4 B. Bhattacharya, The Indian Buddhist Iconography, op. cit., p. 218.

° Cat. 6883, nam. 127, Catalogue of Exquisite Collection.

® M. Rhie, y R. Thurman, Wisdom and Compasion. The Sacred Art of Tibet,
Nueva York, Harry N. Abrams, 1991, p. 258.
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rebros directamente del craneo, que hace las veces de copa.
De pie o danzando sobre un caddver, estas figuras en general
transmiten la impresion de una violencia feroz, cuya inten-
cién es provocar el mds intenso temor en el espectador. Toda
esta imagineria es parte del escenario del cementerio o de los
campos de cremaciones (smashana), lugar de la India antigua
en que se cremaban los caddveres o en ocasiones simplemente
se abandonaban. El smashana adquiri6 en el budismo tantri-
co el estatuto del lugar més apropiado para la meditacién, era
el sitio natural de los yoguis tdntricos. Esto es muy evidente
en el papel que lleg6 a desempefiar el smashana en el disefio
del mandala (dispositivo gréfico o pintura para propdsitos de
meditacién) de estas deidades. Se desarrollé un esquema
de ocho smashanas alrededor de la parte central del mandala
y de la deidad principal. Esto significaba que el que meditaba
tenfa que pasar por estos cementerios para alcanzar la visiéon
de la divinidad; cada uno de los ocho smashanas tenia una
imaginerfa particular:

Homenaje al bendito Lokesvara. Al tener que declarar los ocho
cementerios, se dice:

Al oriente se halla el cementerio llamado Gtum-drag, en él estd
la emanacién de un drbol en el que se encuentra su sefior (el
yaksa) Gtum-drag, de color blanco, tiene la cabeza de un elefante;
cerca del drbol: Dban-po, sefior de la regién correspondiente.
Es de color amarillo, su mano derecha sostiene la vajra y su
mano izquierda estd en una actitud amenazante; su vehiculo es
Sasrun, el elefante blanco; cerca de él estd Vasuki, la serpiente
de color amarillo; arriba, la nube sgra-sgrogs, de color azul.

Al norte se localiza el cementerio Tshan-tshin-can. En él se
encuentra el Arbol de la “Iluminacién”, en el cual estd su sefior
Gahvara; tiene cabeza humana y es de color amarillo. Cerca
del drbol se halla Lusnan, sefior de la regién correspondiente,
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de color amarillo; su mano derecha estd en una actitud de pro-
teccién y en la izquierda sostiene un garrote; su vehiculo es un
cadaver. La serpiente es Hjog-po, de color rojo. Arriba estd la
nube smugs-pa, de color blanco.

Al occidente se encuentra el cementerio Hbar-bas-hkhrigs-
pahi-ken-rus. Alli se halla el drbol Mya-nan-med/Asoka, en el
cual estd su sefior Hbar-bas-hkhrigs-ken-rus, que tiene la cabeza
de un monstruo marino y es de color amarillo. Cerca del drbol
estd el sefior de la region correspondiente, Varuna, de color
blanco; su vehiculo es el monstruo marino (chu-srin, makara);
su mano derecha estd en la actitud de amenaza mudrd y en la
izquierda sostiene un dogal. La serpiente es Stobs-kyi-rgyu/
Karkotaka, de color verde. Arriba estd la nube drag-po/ghora,
de color blanco.

Al sur se localiza el cementerio Hjigs-sde/Bhisana. Alli se
encuentra el arbol barura/bibhitaka (una variedad de mirobdalano),
en el cual estd su sefior Hjigs-sde/Bhisana, que tiene cabeza
humana y es de color negro. Cerca del drbol estd el sefior de la
region correspondiente, es decir, Gsin-rje/ Yama, de color negro,
en la mano derecha sostiene un garrote y en la izquierda un
dogal; su vehiculo es el buifalo. La serpiente es Padma, de color
blanco. Arriba estd la nube hkhrigs-pa/dvarttaka, de color amarillo.

En la region del dios del fuego (sureste) se localiza el cemen-
terio Dpal-gyi-nags/Laksmivana, donde se encuentra el arbol
karaiija; arriba estd su sefior Dpal-gyi-nags/Laksmivana, que
tiene cabeza de cabra y es de color blanco. Cerca del drbol se
halla el sefior de la region correspondiente, Byin-za/Hutésana
(es decir, fuego), de color rojo, en la mano derecha sostiene un
rosario y en la izquierda el recipiente de agua consagrada; su
vehiculo es la cabra. La serpiente es Pad-machen/Mahapadma,
de color blanco. Arriba estd la nube hkhyil/ghtirnita, de color rojo.

En la region del suroeste (Bden-bral, Nirrti) se halla el cemen-
terio Hjigs-pahi-mun-pa/Ghorandhakara, alli se encuentra el
arbol udumbara, en el cual estd su sefior Hjigs-pa/Bhisana, que
tiene cabeza de bufalo y es de color negro. Cerca del arbol estd



182

DE LO ANTIGUO A LO MODERNO

el sefior de la regién correspondiente, Srin-po Bden-bral / Nirrti,
de color negro; su mano derecha estd en el mudrd de amenaza
y en su izquierda sostiene una cabeza humana. La serpiente es
Mthah—yas/ Ananta, de color azul. Arriba se encuentra la nube
sgra-sgrogs/garjita, de color blanco amarillento.

En la region del viento (noroeste) se localiza el cementerio
Kili-kilar-sgrogs-pa/Kilikilarava, donde se encuentra el drbol
srid-sgrub/arjuna; arriba del drbol, su sefior Kili-kilar-sgrogs, que
tiene la cabeza de btfalo y es de color gris. Cerca del drbol estd
el sefior de la regién correspondiente, el dios del viento, de color
blanco; sostiene dos estandartes en ambas manos; su vehiculo es
el antilope. La serpiente es Rigs-Idan /Kulika, de color jaspeado.
Arriba se halla la nube hbebs-pa/varsana, de color verde.

En la regién noreste se localiza el cementerio Ha-har-rgod-
pa/Attahésa, donde se encuentra el drbol nyagrodha, y encima
de él su sefior Ha-har-rgod-pa, que tiene la cabeza de toro y
es de color blanco. Cerca del drbol estd el sefior de la region
correspondiente, Dban-Idan/Isana, de color azul claro; en su
mano derecha sostiene un tridente y en la izquierda un crdneo;
su vehiculo es el toro. La serpiente es Dun-syon/Sankhapala,
de color amarillo. Arriba estd la nube gtum-mo/canda, multico-
lor. Todos los sefiores de las regiones tienen cabezas humanas
y dos manos.’

Como vemos, el smashana, o campo de cremaciones, era

un lugar esencial para las practicas tantricas, tanto de manera
real como imaginaria: un paisaje lleno de piras funerarias,
cadéveres en distintos estados de putrefaccién y huesos
humanos esparcidos, asi como bestias salvajes y aves de
rapifia rondando los cuerpos. El yogui solia habitar en estos
horribles lugares y meditar sobre la muerte, la putrefaccién
y la destruccién como la esencia de la realidad. Otra imagen

vol.

7 Rnal-hbyor-pa. Small treatise on the eight cementeries. Tucci, 1935,
112, pp. 175-179.
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relacionada con el smashana, que prevalece de forma impor-
tante, particularmente en el budismo tdntrico, es la de los
esqueletos danzantes, una escena extrafia, en la cual somos
testigos de una representacién macabra. Dos horribles esque-
letos se arremolinan y se mueven en un remedo de danza, en
la que pretenden ser alegres y elegantes caballeros y damas,
olviddndose de su triste y descarnada condicién (figura 4.2).
La grotesca escena provoca un sentimiento de repugnancia,
pero hace pensar seriamente en la condicién humana.

Ha sido aceptado ampliamente que esta espeluznante
imagineria es caracteristica de los cultos del budismo tantrico.
Esto es cierto, pero también podemos ubicar el origen de esta
horrorosa imagineria, asi como las précticas de meditacion,
en tiempos mucho mds remotos de la historia del budismo.
Las imdgenes terribles (ghora) y las précticas de los smashana,
pueden encontrarse en el canon Pali y en textos budistas sdns-
critos que precedieron al budismo tdntrico por muchos siglos.
Debemos senalar también que un concepto de lo horrendo
(ghora) fue incluido como una de las categorias estéticas en
las teorfas indias del arte. Lo horrendo es una de las ocho
rasas o categorias estéticas originales que se asocian con la
produccién artistica. Encontramos ejemplos de la utilizaciéon
de este recurso estético en abundantes obras sdnscritas como
en el Ramayana y en el Mahabharata, e incluso mds cercano al
tema que estamos tratando, en el drama Malatimadhava de
Bhavabhuti, y en la coleccién de historias Vetalapaiicavimsati
(Veinticinco leyendas de un Vampiro). Los budistas tomaron
esta teoria estética y la incorporaron a sus producciones artis-
ticas, tanto pldsticas como literarias. Tomemos, por ejemplo,
la descripcién del cuerpo demacrado de Sakyamuni, después
de sus practicas ascéticas:

Y mi cuerpo, que tom¢ por alimento s6lo una baya, se torné
extremadamente delgado y débil. Oh, monjes, como los nudos



Figura 4.2. “Dos horribles esqueletos se arremolinan y se mueven en un
remedo de danza”. Fresco tibetano, Tibet occidental. Fotograffa: Benjamin
Preciado Solis.
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de la planta dsitakii, o los nudos de la planta kdlika, asi eran mis
extremidades y sus articulaciones; como los costados del can-
grejo, asi también eran mis costados; mi caja tordcica era como
un viejo establo con sus paredes derrumbédndose, de manera
que los rayos de luz se traspasaban; asi, de la misma forma,
podian ver la luz brillar a través de mi cuerpo. Las vértebras
de mi columna eran como los bordes desiguales de una tren-
za de cabello, arriba y abajo, desigual, asf eran las vértebras de
mi espina dorsal; como una calabaza que se corta demasiado
pronto, que se marchita y se seca completamente, asi se marchité
mi cabeza hasta lucir vieja, arrugada y seca; como los destellos
de las estrellas en un pozo durante el dltimo mes del verano,
cuando el agua estd tan abajo que los reflejos son dificiles de
ver, asi también se hundieron mis ojos y era dificil verlos; como
la pata de la cabra o la pezufia del camello eran mis hombros,
mi abdomen, mi pecho y el resto.?

En esta detallada descripcién, se muestra el profundo
interés del poeta por la escena y su maestria artistica para
retratar el estado de consuncién que alcanzé el Buda después
de sus précticas ascéticas. Sin embargo, no sélo encontramos
este gusto estilistico exquisito por lo horrible en los textos,
también tenemos representaciones visuales del famélico Sak-
yamuni, en el arte de la regién de Gandhara en el denominado
estilo greco-indio. Tenemos, por supuesto el famoso Buda
meditante del Museo Lahore, en Pakistdn, una obra maestra
que plasma con lujo de detalles la apariencia del cuerpo de
Sakyamuni. Los huesos, los tendones, los nervios y las venas
se ven a través de la apergaminada piel del asceta.

Encontramos también este meticuloso cuidado en las re-
presentaciones del cuerpo humano, no sélo en las imagenes

8 Geshe Lhundup y Hopkins, J., Lalitavistara Sutra, the Voice of the Budha,
Berkeley, Dharma Publishing, 1983, p. 506.
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de escudlidos anacoretas, sino también en esos guardianes
musculosos de las puertas de palacios y templos (dvarapalas).
La tradicién de representar feroces guardianes de puertas se
llev6 de India a China, y encontramos muchos ejemplos en el
arte chino de estos terribles gigantes que amenazan con hacer
pedazos al tonto que trate de cruzar el umbral del sagrado
recinto. En las cuevas de Lung Men, podemos apreciar varias
esculturas gigantescas de dvarapalas que muestran sus cuerpos
musculosos cuidadosamente delineados y sus aterradores
gestos, listos para saltar y empezar a romper huesos, comer
carne y beber sangre. En la coleccién del Museo Nacional de
Historia en Taiwan, podemos ver un par de guardianes en ce-
rdmica que son un buen ejemplo de feroces dvarapalas chinos.’

Las visiones demoniacas también estdn presentes en los
textos del budismo pretdntrico. La bien conocida escena de
la tentaciéon de Sakyamuni es un ejemplo excelente de la re-
presentacién de terribles demonios en la tradicién budista:

Las cabezas de los demonios, sus manos y sus pies estaban
torcidos y deformes; sus abdémenes distendidos; sus cabezas,
rostros y ojos en llamas, brillaban con una ferocidad terrible; sus
0jos rojos destellaban como aquellos de la venenosa serpiente
negra; sus dientes caninos se asomaban como protuberancias
enormes y aterradoras, sus lenguas colgaban de sus bocas,
gruesas y dsperas como esteras.

Algunos de los demonios vomitaban veneno, otros como
garudas, atrapaban serpientes de mar con sus manos; algunos
comian carne humana y bebian sangre, royendo manos y pies,
cabezas, higados, entrafias y huesos (figura 4.3). Sus cuerpos
eran de diferentes colores: verdosos, azul oscuro, café rojizo,
azul, rojo y amarillo; algunos tenian los ojos torcidos o hundidos
como pozos, ojos inflamados o completamente desorbitados y

? Cat. 75y 91, nims. 40 y 41. Catalogue of Exquisite Collection.
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Figura 4.3. “Algunos comian carne humana y bebian sangre”. Grabado en
madera tibetano, siglo xvi. Fotograffa: Benjamin Preciado Solis.
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colgantes; ojos bizcos que astutamente miraban de soslayo, ojos
destellantes y deformes.

Algunos de los demonios se aproximaban arrogantes,
cargando montafias en llamas o cabalgando encima de otras
montafas ardientes; otros se abrian paso hacia el Bodhisattva
asiendo drboles arrancados de raiz. Algunos tenfan orejas como
las de cabras, cerdos o demonios: como las orejas colgantes
de un elefante o las orejas de un jabali, otros no tenfan orejas.
Algunos parecian esqueletos con cuerpos enjutos pero panzas
distendidas, otros tenfan estémagos como cdntaros y pies como
crdneos; su piel y carne apergaminada, no tenfan orejas, narices,
manos ni pies, u 0jos y cabezas; algunos, en su deseo de beber
sangre, se cortaban las cabezas unos a otros [...] Otros demonios
llevaban guirnaldas de dedos humanos cercenados y guirnaldas
hechas de huesos y craneos humanos.*

Esta descripciéon del Lalitavistara es un ejemplo claro del
interés estético por la representacion de escenas horrendas y
terribles. Aqui, de nuevo, el poeta parece disfrutar la ocasién
para mostrar su maestria de estilo en la descripcién de una
tremenda orgfa de violencia y agresién. Estas escenas, tan
comunes en el budismo tdntrico, como acabamos de apreciar,
eran frecuentes en el budismo desde hacia muchos siglos. Esta
imagen en particular, ha sido representada miles de veces,
tanto en pintura como en escultura, en todo el mundo budis-
ta. Existe una pieza muy famosa de la stupa de Amaravati en
el Museo Guimet, en Parfs, que muestra una escena similar.
En estas esculturas se puede apreciar la dependencia de los
escritores budistas en los cdnones estéticos de la India antigua,
como también es evidente la dependencia del arte iconografi-
co plastico en los textos literarios. Los artistas claramente se
dejan guiar en sus representaciones por los textos producidos

10 Geshe Lhundup y Hopkins, J., Lalitavistara Sutra, op. cit.



VISUALIZACIONES DE LO HORRENDO EN LA LITERATURA BUDISTA TANTRICA 189

a partir de motivos literarios y religiosos. La cercana asocia-
cién entre los textos de los sadhanas y las imédgenes tdntricas
tampoco es original del budismo tantrico.

Un interés por el cuerpo en descomposicién también
puede hallarse en el canon Pali. En un pasaje del Satipatthana
Sutta encontramos una instruccién destinada a los monjes
para que mediten sobre las partes del cuerpo:

Ademds [...] dela misma manera que si tuviéramos un saco con
aberturas en ambos extremos lleno de distintos tipos de granos
—trigo, arroz, alubias verdes, frijoles, semillas de sésamo, arroz
salvaje— y un hombre con buena vista, al vaciarlo, cavilaria:
“Este es trigo, éste es arroz, éstas son alubias verdes, éstos son
frijoles, éstas son semillas de sésamo, éste es arroz salvaje”. De
la misma manera, los monjes. Un monje reflexiona sobre su
propio cuerpo, desde las plantas de los pies hacia arriba, de la
corona de su cabeza hacia abajo, rodeado de piel y lleno de
varias clases de cosas impuras: “En este cuerpo hay cabellos,
vellos, ufias, dientes, piel, carne, tendones, huesos, médula 6sea,
rifiones, corazén, higado, pleura, bazo, pulmones, intestino
grueso, intestino delgado, garganta, heces, bilis, flema, pus,
sangre, sudor, grasa, ldgrimas, aceite cutdneo, saliva, mocos,
fluidos de las articulaciones, orina”. De esta manera permanece
concentrado internamente en el cuerpo, en y por si mismo [...]
o concentrado externamente [...] sin que nada en el mundo
pueda sustentarlo. Esta es la manera en que un monje permane-
ce concentrado en su cuerpo, eny por si mismo [...] Es como si
un monje viera un cuerpo depositado en el smashana, de uno,
dos o tres dias de muerto, hinchado, blancuzco, empezando a
descomponerse. Entonces él concentra su pensamiento en ese
cuerpo: este cuerpo mio también sufrird el mismo proceso, serd
como éste, aunque todavia no haya llegado a eso."

' Ngawang Samten, Satipatthana Sutta, The Foundations of Mindfulness,
Kandy, Buddhist Publication Society, 1993.
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Esta descripcion de las partes del cuerpo humano es el
antecedente inmediato de la meditacién sobre un caddver.
Esta practica no es exclusiva del budismo tantrico y fue de-
sarrollada desde los tiempos mds antiguos por los monjes
budistas. Santideva escribié su famoso tratado el Bodhicarya-
vatara en el siglo v, y alli prescribe una meditacién sobre un
cuerpo muerto. Es el cuerpo inerte de una mujer que habia
provocado una tentacién carnal en el meditador:

Aqui estd el cuerpo por el cual le rendiste honores a una alca-
hueta, por el que aceptaste el pecado y la vergiienza, por el cual
arriesgaste tu propia vida y dilapidaste tu fortuna. Ese cuerpo,
con cuyos abrazos disfrutaste del placer supremo, es s6lo estos
huesos. Aqui estdn, libres ahora, puedes abrazarlos el tiempo
que quieras, ;por qué no te regocijas? Aqui estd el rostro de tu
amada [...] ese rostro es ahora devorado por los buitres como si
ellos pudieran sentir tu propia desesperacién. Miralo, ;por qué
te vas ahora? Ese rostro que antes celosamente resguardabas
de otras miradas, ;por qué no lo proteges ahora? Al observar
este montén de carne devorado por los buitres y chacales te das
cuenta de que aquella que adornaste con guirnaldas y aceite de
sandalo es ahora el alimento de otros. Si tiemblas al mirar este
esqueleto inmévil, ;por qué no lo temfas cuando estaba vivo?
Cuando estaba cubierto de carne despertaba tu pasién, jpor
qué te repugna ahora que ya no tiene carne?'?

La terrible experiencia de contemplar el caddver de una
persona amada puede causar una impresion tan fuerte como
para abandonar el mundo y retirarse a la vida religiosa. Eso
es exactamente lo que le sucedié al duque de Gandia cuando
vio el cuerpo corrompido de la reina Isabel de Portugal, es-
posa del emperador Carlos V. Esa vision hizo que el duque

12 Bhodhicaryavatara 8.2.
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renunciara al mundo e ingresara a la orden de los jesuitas, para
convertirse después de su muerte en San Francisco de Borja.

Existe una practica de meditacién sobre las “diez percep-
ciones de la putrefaccién” encontrada en varios textos Pali,
como el famoso Visuddhi Magga. Una versién de esta medi-
tacion aparece en el Vimuttimagga, un texto Pali que data del
siglo ix aproximadamente, el cual ya no existe en su lengua
original y sélo puede hallarse en su traduccién al chino. All{
encontramos una larga prdctica de meditacién sobre los signos
de descomposicién de un cadaver. El abotargamiento, la supu-
racion, el agusanamiento y otros estados nauseabundos de la
putrefaccién son descritos en detalle en una escena horrorosa
digna de los textos tantricos mds excesivos.

Pregunta: ;Cudl es la percepciéon del abotargamiento?
(Cudl es su practica? ;Cudles son sus caracteristicas mds
destacadas, su funcién y causa inmediata? ;Cudles son sus
beneficios? ;Cémo se logra conocer a fondo el signo?

Respuesta: “La percepcién del abotargamiento”: El estado
de estar completamente hinchado como un hediondo cadéver
abandonado, el cual distiende su saco de piel, esto se llama
“abotargamiento”. La visién del abotargamiento con el conoci-
miento adecuado se llama “percepcién”. El entrenamiento y la
contemplacién serena de la mente en esa percepcién es lo que
se conoce como la prdctica en si. Lanzar la mente a esa percep-
cién de abotargamiento es su caracteristica sobresaliente. La
aversion relacionada con esta percepcién de abotargamiento
es su funcién. La reflexién sobre la fetidez y la impureza son
su causa inmediata.

(Cudles son sus beneficios? Nueve son los beneficios de
la percepcién del abotargamiento. A saber: el hombre pue-
de lograr ser consciente del interior de su cuerpo, puede al-
canzar la percepcién de la transitoriedad y la percepciéon de la
muerte. Incrementa su aversion hacia sus deseos sensoriales
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y los supera; se libra de su apego a la forma y al bienestar, se
despide y se acerca a lo divino.

(Cémo se logra comprender a fondo el signo? El nuevo
yogui que desea comprender a fondo el signo de la putrefac-
cién del abotargamiento va solo, sin acompafiante, con plena
conciencia, sin decepcidn, con sus facultades retraidas hacia el
interior y su mente alejada de las cosas externas, reflexionando
en el camino deiday vuelta. Asillega al lugar de los caddveres
en putrefaccion, evitando los vientos contrarios. Permanece
alli, de pie o sentado, con el signo de la putrefaccién frente
a él ni demasiado cerca ni demasiado lejos. Y ese yogui hace
una roca, un hormiguero, un 4rbol, arbusto o enredadera,
cerca de donde yace la cosa putrefacta, uno con el signo, uno
con el objeto y considera lo siguiente: “Esta roca es impura,
esto es el signo impuro, esto es la roca”; y lo mismo hace
con el hormiguero y con las otras cosas...

(Por qué va sin un acompafiante? Porque se trata de ad-
quirir la quietud del cuerpo. “Con plena conciencia” significa:
“ya que acttia sin decepcién, las facultades se retraen hacia el
interior y la mente no atiende las cosas externas”.

(Por qué reflexiona en el camino de ida y vuelta? Porque
trata de adquirir la quietud del cuerpo. ;Por qué evita vientos
contrarios? Porque quiere evitar la pestilencia. ;Por qué no
se sienta ni lejos ni cerca del signo? Porque si se sienta lejos
no puede comprender a fondo el signo; si se sienta cerca, no
puede sentir aversiéon por €l o percibir su naturaleza; si
no conoce su naturaleza, no puede aprehender el signo, por lo
tanto, no se sienta ni demasiado lejos ni demasiado cerca del
signo. ;Por qué considera el signo desde todos sus angulos?
Porque no quiere ser decepcionado. La no decepcién es enton-
ces: cuando el yogui va a un lugar tranquilo y ve el signo en
putrefaccién, siente miedo. En ese momento si parece que el
cuerpo se levanta frente a él, él no se levanta, sino reflexiona.
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De esta manera él sabe, recuerda, entiende correctamente,
observa bien e investiga el signo a la perfeccién, de la misma
manera, reflexiona sobre todos los signos. Esto es (la indica-
cién de la) no decepcion.

Pregunta: ;Por qué desea aprehender el signo de diez
maneras?

Respuesta: Es con el objeto de poder conectar la mente...

Una, dos o tres noches después de la muerte, el cuerpo
pierde su color y parece como si estuviera tefiido de azul. Este
es el signo de la decoloracién; la decoloracién es llamada el
signo azul. Entender esto a través del conocimiento adecuado
se denomina la percepcién de la decoloracién...

“La supuracién”: dos o tres noches después de la muerte,
el cuerpo se ulcera y supura a borbotones un liquido viscoso
parecido a la manteca. Esto es la supuracion del cuerpo. La
comprension de esto mediante el conocimiento adecuado, se
llama la percepcién de la supuracién...

“El agrietamiento” significa: “lo que recuerda las partes
esparcidas del cuerpo que han sido cortadas con una espada”.
De nuevo, a un cuerpo que ha sido desechado, también se le
conoce como el agrietado. La comprension de esto mediante
el conocimiento adecuado se llama la percepcién del agrie-
tamiento...

“La corrosién”: [los restos de] un cuerpo expuesto como
alimento de cuervos, urracas, milanos pardos, lechuzas,
dguilas, chacales, lobos, tigres o leopardos, esto se denomina
“la corrosién”.

“Lo cortado y lo desmembrado”: los cadadveres, que yacen
en diferentes lugares, de aquellos a quienes se les ha dado
muerte con pufales, espadas o flechas, éstos se denominan
“el cortado y el desmembrado”.

El estado del cuerpo cubierto de sangre y los miembros
cercenados es conocido como “tefiido de sangre”.
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“El agusanamiento”: El estado de un cuerpo cubierto con
gusanos como si fueran un montén de perlas blancas es lla-
mado “agusanamiento”. La comprensién de esto, mediante
el conocimiento adecuado, se llama “la percepcién del agu-
sanamiento”.

;Qué es “lo huesudo”? El estado de los huesos unidos
como una cadena por medio de la carne, la sangre, los tendo-
nes o por tendones sin carne ni sangre, o sin carne pero con
sangre se llama “lo huesudo”.

Esto va de acuerdo con la ensefianza del Abidhamma: “Uno
vive sin pasién y el resto practica la primera meditacion, jhdina,
correctamente, abunda en la percepcién del abotargamiento
y causa el surgimiento del objeto ilimitado”. El gran maestro
Singalapita dijo la siguiente estrofa:

El heredero de Buda, él,

el mendigo, en el temible bosque,

ha saturado con “precepto huesudo”
completamente esta tierra.

Creo que este mendigo abandonard
el placer dentro de poco tiempo."

En este texto traducido del pali al chino por Tipitaka
Sanghapala de Funan, después al inglés y ahora al espafiol,
podemos ver la gran importancia dada a este tipo de medita-
cién. Hemos editado el pasaje para hacerlo mds corto, pero aun
asi es evidente el cuidado metédico dedicado ala explicacion
de cada detalle de la practica. Los signos de la putrefac-
cién son descritos y explicados detalladamente uno por uno.
El monje es guiado paso a paso a través de todas las etapas de
la meditacidn, se le ensefia también el significado de la préc-

13 Arahant Upatissa, The Path of Freedom (Vimuttimagga), tr. del chino,
Kandy, Buddhist Publication Society, 1995.
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tica y sus resultados. Con esto cerramos nuestra revisién de las
fuentes de la horrenda imagineria (ghora) del budismo tdntrico
y confirmamos que su origen viene de la tradicién budista
ortodoxa y no de cultos de magia negra, aunque estos cultos
también son incorporados a las prdcticas tantricas. Hemos
demostrado también que la estética de lo horrendo era algo
aceptado en las teorias del arte literarias y pldsticas de India,
y que el arte budista tdntrico aprovecha esa tradicién para
producir las maravillosas obras de arte que encontramos en
todo el mundo budista.

El horror y el miedo como emociones o sentimientos
humanos siempre estdn presentes en los sistemas y valores
religiosos. De hecho, hay hipétesis que sostienen que el origen
dela religién puede hallarse en el miedo y horror a la muerte.
Tanto el budismo como el hinduismo pueden considerarse
sistemas religiosos basados en el tema de la salvacién o libe-
racion. Pero, jsalvacién o liberaciéon de qué? De las garras de
la muerte, tanto en este mundo como en la vida del més all4.
En dltima instancia, todas las religiones tratan de ofrecer una
respuesta a los misterios de la vida y la muerte, los cuales
son el centro de indagaciones religiosas y filoséficas. En este
contexto, el sentimiento del horror, los seres horrendos y las
situaciones terribles han sido utilizados para comunicar di-
versas nociones que cumplen mecanismos especificos dentro
de cada tradicién o de cada escuela religiosa.

En los tres ejemplos que hemos presentado sobre el bu-
dismo, encontramos tres usos distintos de lo horrendo en
diferentes contextos. Primero, como parte de la tentacién del
que quiere llegar a ser un Buda. Los textos y laiconografia pos-
teriores hacen hincapié en el cardcter repulsivo de una parte
de las visiones que tuvo que confrontar Siddharta Gautama
durante el proceso final de su iluminacién. Diablos, demonios,
ladrones de cementerios, brujas y otras criaturas repugnantes
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acechan al solitario yogui que busca su liberacién, virtualmen-
te en el umbral de la salvacién, tratando de evitar que pueda
alcanzar su objetivo. En este ejemplo, tenemos la imagen del
santo héroe venciendo todos los peligros y miedos mediante
suinquebrantable determinacién y valor. La imagen horrenda,
en este caso se utiliza para subrayar la grandeza del acto de
liberacién y de los obstdculos que se encuentran en el camino.

El segundo ejemplo del uso de las imdgenes horrendas en
la tradicién budista es similar en cierto sentido al primero,
aunque difiere en calidad y contexto. En ambos casos el que
busca la iluminacién lucha por alcanzar el objetivo de la libera-
cién, pero en el primero tenemos al héroe santo enfrentdndose
directamente con las mandibulas del infierno, mientras que en
el segundo, el protagonista es un monje ordinario siguiendo el
proceso de ejercitar sus sentidos y su mente. En este caso,
el practicante debe contemplar el espeluznante proceso de
la putrefaccién de un cadaver, todo el tiempo meditando so-
bre la transitoriedad de los fenémenos y especialmente, del
cuerpo humano. Al mismo tiempo, debe mantener la calma
y la quietud en el ambiente inquietante del campo de crema-
ciones, el smasana, el lugar favorito de raksasas, pisacas y pretas
(demonios, ladrones de caddveres y fantasmas hambrientos).

En este lugar, el smashana, y con estos habitantes horripi-
lantes del campo de cremaciones, encontramos los atributos
mds importantes del tercer ejemplo. Aqui entra en juego
una ideologia diferente que ya no toma en cuenta el ideal
de liberacién, sino que mds bien consiste en la obtencién del
poder mdgico, que es lo que ahora hace que la persona entre
en estos peligrosos y terribles lugares. El yogui, como en el
segundo ejemplo, debe vencer sus miedos y permanecer cal-
mado y firme, pero también tiene que vencer a las criaturas
peligrosas que merodean a su alrededor para dominarlas y
obtener sus poderes para su propio beneficio (figura 4.4).



Figura 4.4. “El yogui [...] debe vencer sus miedos y permanecer calmado
y firme”, cueva Ravana-ka khai, Ellora, Maharashtra. Dibujo de James
Burgess. Fotografia: Benjamin Preciado Solis.
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Aqui nos encontramos en el ambiente tdntrico, en el que el
héroe-santo se convierte en un héroe-mago y guerrero, un
hombre intrépido y osado que se atreve a entrar al mundo
de los demonios para desafiarlos y someterlos con la fuer-
za de su férrea voluntad. Podemos tener ciertas dudas sobre
la realidad de los poderes mégicos que pueden obtenerse,
pero la fuerza de cardcter y de voluntad son muy evidentes en
los rituales secretos del espeluznante campo de cremaciones.

(Podria decirse que la sociedad india tenfa un gusto
morbido para escuchar historias de espeluznantes lugares
encantados, de campos de cremaciones infestados de criaturas
devoradoras de caddveres y caddveres animados? ;O estas
historias e imdgenes de hombres osados y héroes temerarios
que dominaban sus propios miedos, que derrotaban a las
fuerzas del infierno, contienen otras lecciones?
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5. EN BUSQUEDA DE RAMANAND:
EL GURU DE KABIR Y OTROS

PURUSHOTTAM AGRAWAL

Ramanand es una figura tinica en la historia religiosa y lite-
raria del norte de India,' es celebrado ampliamente como el
guru de los famosos poetas santos Kabir, Raidas y Pipa. Sin
embargo, la figura de Ramanand sigue siendo oscura en lo que
concierne a su propia vida. Por unlado, ha sido una fuente de
inspiracién para muchos intelectuales que han cuestionado
y criticado la supremacia brahmana hasta fechas tan tardias
como principios del siglo xx; por otro lado, académicos mads

! La historia de este ensayo se remonta al verano de 2000, cuando publi-
qué un articulo en la revista hindi Bahuvachan, donde analizaba las leyendas
de la relacién entre Kabir y Ramanand. En este capitulo trato de analizar las
leyendas alrededor de esta figura central en la historia religiosa del norte de la
India de manera benévola, aceptando el supuesto comtin de que Ramanand
naci6 en 1299 y murié en 1410. David Lorenzen aprecié mi exploracién de
las leyendas pero discrepé vehementemente con las fechas de Ramanand.
Esto me hizo trabajar y reflexionar sobre el periodo aproximado de vida
de Ramanand y el papel que desempefi6 en la sensibilidad bhakti del norte de
la India. EI presente ensayo es sélo un breve reporte de la investigacién y
reflexién que estoy llevando a cabo, que ha sido posible gracias a la ayuda
y apoyo de muchos amigos y estudiantes. Me gustaria mucho mostrar mi
agradecimiento a las siguientes personas: N. K. Pande, Samir Baran Nandi,
Pinuccia Caracchi, Noorin, L. N. Malik, Keshav Mishra, Koslendradas, John
S. Hawley y David Lorenzen, Ishita Banerjee-Dube y Saurabh Dube, a mi
esposa, Suman y a mis hijos, Ritambhara y Ritwik.
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recientes a menudo lo describen como el epitome de la orto-
doxia y de la ortopraxis brahmana. La ironia estd en el hecho
de que fue precisamente uno de esos examinadores de la
supremacia brahmana perteneciente a la Ramawat sampraday
(secta) —un estudioso de principios del siglo xx llamado Bha-
gwadacharya— quien contribuyé de manera mds directa a la
construccién de la imagen brahmana de Ramanand.

Es interesante destacar que lo poco que sabemos sobre
Ramanand proviene de fuentes vernadculas medievales: las
hagiografias encontradas en las tradiciones sant y vaishnava
(vishnuita), y las composiciones poéticas atribuidas a él en el
Adi Granth y en los Sarvangis (colecciones de composiciones
de varios poetas bhakta) de Rajjab y Gopaldas. En contraste,
los escritos sanscritos del norte de la India medieval no le
prestan ninguna atencién a Ramanand.

Sin embargo, el saber moderno privilegia claramente dos
obras sanscritas atribuidas a él, el Ramarchan Paddhati y el
Vaishnava Matabaj Bhaskar para determinar su visién del mun-
do. También discutiremos una tercera, el Ananda-Bhashya. En
aras de la conveniencia llamemos al Ramanand como aparece
en los Sarvangis y en el Adi-Granth, “Ramanand hindi”, y al
Ramanand de las obras sanscritas atribuidas a él, “Ramanand
sanscrito”. Espero demostrar que la posicién privilegiada del
Ramanand sdnscrito no estd basada en ninguna investigacién
seria sino en la aceptacién incondicional de una imagen recien-
temente construida de Ramanand como un acharya (preceptor
y maestro) ortodoxo del Ramawat sampraday. Debido a esta
aceptacion, el Ramanand hindi ha sido marginalizado eficaz-
mente en el discurso académico sobre la sensibilidad bhakti.

Igualmente interesante es el hecho de que todas las refe-
rencias premodernas a Kabir subrayan los siguientes puntos:
Kabir era por nacimiento un tejedor musulman y fue discipulo
de Ramanand. Pero el saber moderno, particularmente en
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la academia occidental, se ha convencido a si mismo de que
Ramanand ni siquiera podia haber sido contempordneo de
Kabir, mucho menos se menciona alguna conexién entre los
dos. Sin embargo, David Lorenzen y Pinuccia Caracchi siguen
siendo excepciones de este consenso académico.

Ya en 1978, Richard Burghart hizo notar la “pobreza de in-
formacion” en lo que concierne a la vida y las opiniones de
Ramanand.? Durante las dltimas tres décadas, esta pobreza
no ha disminuido de ninguna manera. William Pinch hace las
siguientes observaciones en este contexto:

De hecho podria argumentarse que el creciente interés por los
estudios sant han relegado a Ramanand y a los ramanandis a
segundo plano. El gurd Nanak estd incluido entre los sants, al
igual que otras figuras que los ramanandis consideran como
miembros del circulo de discipulos originales de Ramanand,
de manera destacada Ravidas y Kabir. Los sants se vinculan
entre ellos por la claridad de la percepcién académica que
muestra un desdén por el saber y el ritual brahmdnico, una
indiferencia abierta por idolos e imdgenes, y una dedicacion al
verso poético igualitario; todo lo anterior le da al estudio de la
literatura sant un cierto encanto distintivamente contraelitista,
de cultura folclérica.?

Si uno tuviera que basarse en las composiciones hindis
atribuidas a Ramanand que se han preservado en el Adi-Granth
y en los Sarvangis, el mismo Ramanand con “desdén por el
saber y el ritual brahmdnico, una indiferencia abierta por ido-
los e imagenes, y una dedicacién al verso poético igualitario”

2 Richard Burghart, “The Founding of the Ramanadi Sampraday”,
en David Lorenzen (ed.), Religious Mouvements in South Asia 600-800,
Nueva Delhi, Oxford University Press, 2004, p. 231.

3 William Pinch, Peasants and Monks in British India, Nueva Delhi,
Oxford University Press, 1996, p. 50.



204 DELOANTIGUO A LO MODERNO

serfa una figura bastante adecuada para tener un “atractivo
distintivamente contraelitista, de cultura folclérica”. Pero el
Ramanand sédnscrito entra de por medio. Charlotte Vaudeville,
habiendo citado un pada (un poema) del Ramanand “hindi”
(que encontramos tanto en el Adi Granth y en los Sarvangi de
Rajjab) dice lo siguiente: “Si este pad hubiera sido compuesto
realmente por Ramanand, este dltimo ciertamente deberia ser
considerado un verdadero seguidor de Sant-Mar: la adora-
cién de idolos es claramente rechazada, el Sefior Supremo es
concebido como invisible y omnipresente, y exclusivamente
revelado por medio del sabda pronunciado por Satguro”.* Sin
embargo, como los “Ramanandis modernos [...] declaran su
ortodoxia en términos de devocién y casta [... es decir, ya que
ellos toman al Ramanand “sdnscrito” como su autoridad] ese
santo liberal (que aparece en las composiciones hindis) podria
haber sido otro Ramanand, aunque de ese otro Ramanand no
sabemos nada: podria haber sido influido por las creencias
Nath-panthi y, al mismo tiempo, haber cultivado una prefe-
rencia por el nombre vishnuita de Ram”.’

Laidea de Vaudeville de que el “santo liberal Ramanand”
era alguien mds, tiene otros precedentes. Ramchandra Shukla,
el eminente historiador y critico literario, al escribir su “Hindi
Sahitya ka Itihas” (“Una historia de la literatura hindi”) durante
los afios treinta, cita el mismo pada y llega a la misma conclu-
sién (aunque la naturaleza de su simpatia era diferente). “De
esta cita es evidente que dichos padas no pudieron haber sido
compuestos por Vaishnava Bhakta Ramanand. Quizds fueron
escritos por otro Ramanand”.®

¢ Charlotte Vaudeville, A Weaber Named Kabir, Nueva Delhi, Oxford
University Press, 1993, p. 88.

5 Ibid., pp. 88-89.

® Ramchandra Shukla, Hindi Sahitya ka Itikas, Benares, Nagari Pra-
charani Sabha, Samvat 2035 [es decir, 1978], p. 86.
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Al ignorarse las circunstancias y el contexto que llevé
a la construccién del Ramanand como “Acharya” por los
ramanandis modernos, Vaudeville y muchos otros no se han
percatado del interesante hecho de que incluso el Ramanand
sanscrito es bastante liberal, en lo que concierne a la casta.
Tenia que ser de esa manera, porque el Ramanand sdnscrito
fue construido precisamente para concederle una aprobacién
“ortodoxa” a la falta de observancia estricta de las reglas de
conducta brahmadnicas por parte de los ramanandis moder-
nos. Lo esencial del caso para los ramanandis “radicales” a
principios del siglo xx era contrarrestar la arrogancia de los
ramanujis, es decir, los partidarios del Ramanuja o del Sri
Vaishnava Sampraday, quienes se enorgullecian de su precisa
observancia de las reglas de la casta y de su “superioridad”,
lo que es resultado de la misma.” Los ramanujis no hicieron
ningtn esfuerzo por ocultar su desprecio por los ramanandis,
muchos de los cuales provenian de las castas media y baja.

Cualquier observador que haya investigado la base social
del Ramanandi sampraday y a sus seguidores laicos —el au-
tor del Dabistan-e-Mazahib en el siglo xvi, Buchanan y Wilson
en el siglo xix, y Peter van der Veer y William Pinch a finales
del siglo xx, por ejemplo- habrd notado que la mayoria de
los miembros provenian de las castas media y baja. Por lo

7 Los sri vaishnavas eran bastante liberales en cuestiones de casta en su
primera fase, cuando tenian funcionarios shudra en sus templos. El mismo
Ramanuja es acreditado por haber establecido una forma de devocién libe-
ral Pancharatra en muchos templos. Sin embargo, para el siglo xiv, ellos se
dividieron en cuestiones de casta y doctrina. Los gobernantes Vijayanagara
desempefiaron un papel importante al socavar los derechos y privilegios de
los funcionarios shudras en los templos. Véase Bruton Stein, “Social Mobi-
lity and Medieval South Indian Sampradays”, en Lorenzen (ed.) Religious
Mouvements in South Asia, pp. 80-101. El gobernante de Jaipur desempefié un
papel similar tres siglos mds tarde para hacer que los ramanandis siguieran
fieles al orden de castas y a su ideologfa.
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tanto, los ramanandis apenas podian observar las reglas de
la casta con la “exactitud” de los ramanujis de casta alta. En
consecuencia, eran tratados como “parientes pueblerinos” por
los ramanujis observadores de las reglas de la casta, de habla
sdnscrita. Este estatuto “inferior” de ramanandis era reforzado
por medio de gestos simbdlicos en la vida cotidiana, y en
ocasiones simbdlicamente importantes como en las reuniones
Kumbh, en donde se suponia que debian venir después de
los ramanujis en los bafios rituales y en las procesiones. De
hecho, ellos tenian que cargar los palanquines de los ramanuji
mahants y de los acharyas en esas ocasiones.

En este ensayo, escucharemos las voces y examinaremos
de cerca los esfuerzos de los ramanandis “radicales” como
Bhagwadacharya, quien, enojado por esta humillacién, traté
de romper todo vinculo con los ramanujis. Como se ha in-
dicado antes, esto se hizo situando a Ramanand en el siglo
x1v y haciéndolo un nativo del norte de India. Esta demanda
se estableci6 con base en escrituras sdnscritas atribuidas a
Ramanand. Los ramanandis “tradicionalistas”, aquellos que
sostenfan un periodo de vida més tardio y un origen surefio
de Ramanand, resistieron ferozmente los esfuerzos de esos ra-
manandis “radicales”, aunque aceptaron algunos de los textos
sdnscritos como genuinos. El punto que quisiera elaborar en
este ensayo es que al aceptar sin miramientos la “evidencia”
en favor de un periodo de vida mds temprano de Ramanand, lo
que significaba privilegiar a un Ramanand sénscrito sobre uno
hindi, los académicos han perdido por completo el contexto de
esa “evidencia” y por consiguiente la ironfa de la situacién. De
hecho, este temprano Ramanand sdnscrito no estd respaldado
por evidencia histérica y es una creacién de los ramanandis
modernos. Los ramanandis “radicales” no se dieron cuenta de
que la construccién moderna de un Ramanand sédnscrito del
siglo x1v distanciarfa al Ramanand hindi histérico del siglo xv
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de su circulo aceptado de discipulos, causando lo que hoy en
dia es visto como una improbabilidad cronolégica y biogréfica.
Esta fue la consecuencia inesperada de poner el pasado al
servicio del presente, sin tomar en cuenta ninguna evidencia
plausible: el costo de crear “tradiciones” por voluntad.
Cuando Ram Chandra Shukla escribia su volumen
canénico —Hindi Sahitya ka Itihas (“Una historia de la literatura
hindi”) durante la década de 1920-1a faccién “radical” de los
ramanandis modernos, conducidos por Bhagwadacharya y
Raghuvaracharya, habian tenido éxito en la creacién de la
figura del siglo xiv del Ramanand “acharya”, como el fun-
dador de un sampraday independiente, una persona que no
pertenecia al linaje espiritual de Ramanuja, y que no provenia
del sur, sino de Prayag. Ademads, se le atribuia el mérito de
tener un bhashya en los Vedanta Sutras. Después de todo, en la
tradicién brahmadnica uno no es reconocido como acharya a me-
nos que sea autor de un bhashya. El “autentico” texto sanscrito
Ramarchan Paddhati fue atribuido a Ramanand a principios
del siglo xx y la “autenticidad” de varios manuscritos fue-
ron debatidos vigorosamente: el propésito era la aceptaciéon o
el rechazo de un “guru-paramparas” tradicional que indicara
la conexién entre Ramanuja y Ramanand. Se producian ma-
nuscritos “antiguos” cuando eran requeridos para ayudar a la
lucha de “independencia” de la hegemonia ramanuji que se
estaba llevando a cabo. La “pobreza de informacién” que
destacé Burghart ha ayudado a los ramanandi radicales a la
construccién del periodo de vida y visién del mundo de Ra-
manand. La presuncién de una “conspiraciéon de apropiaciéon”
brahmadnica eterna se ha convertido en un dato importante:
;si tantas cosas se habian ocultado, no se certifica autométi-
camente su valor en cuanto “se sacan a la luz” de nuevo?
Es precisamente con base en esa “evidencia” que el saber
moderno ha rechazado completamente la unanimidad de las
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tradiciones medievales en cuanto a la relacién de Ramanand
con Kabir y otros. Winand Callewaert, por ejemplo, dice lo
siguiente sobre Anantdas, el hagidgrafo del siglo xvi de los
principales sants:

El cantaba acerca de Namdev, Kabir, Raidas, Dhana, Angad,
Trilochan y Pipa. No podria haber elegido bhaktas méds famosos,
y cuatro de ellos (Kabir, Dhana, Pipa y Raidas) fueron iniciados
por Ramanand. Namdev, Angad y Trilochan se situaban dema-
siado lejos en el pasado, incluso en su sentido de la historia,
para poder llamarlos discipulos de Ramanand.®

A diferencia de Callewaert, Anantdas no estaba dotado
con un sentido apropiado de la historia, aunque su sentido
de la cronologia parece ser bastante preciso. Y fue lo suficien-
temente cuidadoso como para notar que “el primer Bhakta
que vivié en esta era de Kali era Namdev; él tenia a Dios en
sus manos”.” Segtin el mismo Callewaert, “El santo Namdev
vivié alrededor del afio 1300”;"° de alli que Anantdas parece
estar en lo correcto al describirlo como pionero del propio
bhakti en “esta era de Kali”. Si de hecho tenia una obsesién
por “bramanizar” a Kabir y a otros al hacerlos discipulos de
Ramanand, ;por qué no a Namdev y a otros? ;Por qué no
hacer a Ramanand el pionero? Después de todo, Anantdas
era un ramanandi y Ramanand vivié entre 1299 y 1410, como
Callewaert y otros, con un rico sentido de la historia desea-
rian que lo creyera Anantdas. Pero evidentemente, Anantdas
sabfa mas.

8 Winand Callewaert, The Hagiographies of Anantdas: The Bhakti Poets of
North India, Surrey, Curzon Press, 2000, p. 1.

° Ibid., p. 32.

10 Ibid., p. 3.
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Como se ha destacado arriba, apenas existen algunos “he-
chos” de la vida de Ramanand. Pero el “hecho” sigue siendo
que todas las menciones medievales a Kabir concuerdan de
manera undnime en dos puntos: que nacié siendo un tejedor
musulmédn y que Ramanand fue quien lo inici6. Empezando
con Hariram Vyas, el nativo de Orchha que fue el primero
en mencionar a Kabir a mediados del siglo xvi, pasando por
Anantdas, que escribi6 su Parchais a finales del siglo xv1, hasta
el autor de Dabistan-e-Mazahib a mediados del siglo xv1, todos
“sabfan” que Kabir fue “iniciado por Ramanand”. Este con-
senso no puede ser descartado simplemente como “intentos
de hinduizar a Kabir”. La tradicién -hindd, india o cualquier
otra en este sentido— es algo mds que juna conspiracién ins-
titucionalizada!

Sin embargo, ése es el poder del Ramanand sdnscrito y la
evidencia sdnscrita brahmadnica, que incluso en las més feroces
facciones “antibrahmdnicas” del saber moderno, el consenso
medieval de las fuentes no sanscritas (y no brahmadnicas) en
cuanto a la relacién de Ramanand y Kabir ha sido simplemente
desechado como absolutamente insignificante.

El problema del Agastya Samhita

El Agastya Samhita es supuestamente la evidencia mds im-
portante e irrefutable en favor de que el periodo de vida de
Ramanand fue temprano. Sin embargo, como una cuestiéon de
cautela ilustrada, el hecho mismo de que los relevantes “ca-
pitulos del Agastya Samhita” (como los describe Bhandarkar)
dan fechas muy precisas para el nacimiento y la muerte de
Ramanand y de sus doce discipulos, deberia haber puesto
sobre aviso a los académicos. Se nos dice en estos capitulos
que Ramanand naci6 en Prayag (Allahabad), el séptimo dia
del Krishna Paksha del mes de Magha de Vikrami Samvat (vs)
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1356, que corresponde a 1299; y que murid el tercer dia de
Vaishakh Shukla de 1467 vs, que corresponde a 1410. Tal preci-
sién es tan improbable como la increible duracién de su vida;
ademds —otro signo que aconseja precaucién— estas son las
fechas reconocidas por el Ramawat sampraday.

R. G. Bhandarkar fue el primero en introducir los “ca-
pitulos del Agastya Samhita” en la discusiéon académica. Al
escribir sobre Ramanand en su “Vaisnavism, Saivism and
Minor Religious Systems” (1913) menciona el periodo de vida
de Ramanand como lo hace Macauliffe, quien concordaba
con los datos que todos los indélogos britanicos del siglo xix
habian obtenido de las fuentes entonces disponibles y de sus
informantes, antes de decidirse a repudiarlo con base en el
Agastya Samhita:

El sefior Macauliffe menciona a Mailkot como el lugar de su na-
cimiento y dice que debié haber prosperado a finales del siglo xiv
y la primera mitad del siglo xv que, sefiala, se corresponde con
un célculo que da 1398 como la fecha del nacimiento de Kabir.
La autoridad que yo he consultado sefiala que habia nacido en
Prayaga, como el hijo de un kanyakubja Brahmina llamado Pun-
yasadana y su esposa Susila. La fecha de su nacimiento aparece
como 4400 de la era de Kali, equivalente a 1356 del Vikrama
Samvat. Esto corresponde a 1299 o0 1300, y es mds consistente con
la afirmacién tradicional de que hubo tres generaciones entre él
y Ramanuja. La fecha de la muerte de Ramanuja generalmente
aparece como 1137, lo que significa que debié haber vivido
120 afios. El lapso de tres generaciones, entre 1137-1300 es una
suposicion mds razonable [sic] que entre 1137 y finales del siglo
xiv. Esta tltima fecha, por lo tanto, asignada a Ramanand es
evidentemente incorrecta y aquella que aparece en el libro que
he consultado parece ser, con toda probabilidad, la correcta."

' R. G. Bhandarkar, Vaisnavism, Saivism and Minor Religious Systems,
Nueva Delhi, Munshiram Manoharlal, 2002, pp. 66-67.
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Bhandarkar cita su fuente en una nota al pie de pagina
~"capitulos del Agastya Samhita con una traduccién al hin-
di de Rama Narayana Das terminada en Samvat 1960, que
corresponde a 1904”. De hecho, el Agastya Samhita de Rama
Narayana Das también proporciona las fechas exactas de los
doce famosos discipulos de Ramanand. La pregunta, sin em-
bargo, es: json estos “capitulos” verdaderamente del “Agastya
Samhita”? ;O pudiera ser que la misma persona —-Rama Nara-
yana Das— compusiera tanto el “original” sdnscrito como su
traduccion al hindi? Y, entonces, ;por qué fue invocada la au-
toridad del Agastya Samhita para autentificar estos capitulos?

Ellibro citado por Bhandarkar se describe a si mismo como
el “Shri Ramanand Janmotsva Katha (la narrativa que celebra
el nacimiento de Shri Ramanand), obtenida del “Bhavishya
Khand” (canto del futuro) del Agastya Samhita, comentada
por el ‘residente de Ayodhya, Pandit Rama Narayana Das’,
y terminada en Vikrama Samvat (vs) 1960”.'? Este libro fue
publicado por “vaishnava Rama Dasji” de Dakore de Mum-
bai en vs 1963, es decir, 1906. Sitaramsharan “Rupkala” en
su comentario sobre el Bhaktamal de Nabhadas (publicado
por primera vez en 1903) también hace referencia a la “vida
de Ramanand”, como se presenta en el Shri Agastya Sambhita
Bhavishyottar Khand, pero explica que la edicién consultada
por él le fue “asequible gracias a ‘Hazarilal Ganeshprasad’ de

12 “Shrimadagastyasmhitantargat Ramanand Janmotsva Katha Pan-
dit Ramanarayndas;ji krit Bhshatikalankrita tatkirtabhahshtikayuta Shri
Ramanand janmotsvashtakanch, tatkritamShriRamannadashtakanch” (la
historia que celebra el nacimiento de Ramanand como se halla en el Agastya
Samhita con una glosa hindi de pandit Ramanarayndasji que contiene tam-
bién su glosa en hindi de la octava que celebra el nacimiento de Ramanand
y su propia octava Ramanand con una glosa en hindi), Mumbai, 1963 (Vi-
krama Samvat).
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Kunjgali, Kashi”."* El texto, sin embargo, es indudablemente el
mismo como lo confirman un par de slokas (un metro sanscrito
de dos versos, pareado) citado por “Rupkala”.

Asi, la referencia més temprana al “Bhavishya” o “Bha-
vishyottar Khand” del Agastya Samhita es de 1903. El Agastya
Sambhita no contiene nada como un “Bhavishya Khand” -ni
un “Atit Khand” (Canto del pasado) para estas cuestiones. La
debilidad de esta fuente parece no haber inquietado a ningu-
no de los académicos que estudiaban el periodo de vida de
Ramanand. De hecho, el inico académico que ha analizado el
Agastya Samhita en detalle es Hans Bakker, pero su principal
preocupacion es el desarrollo del culto de Rama en el norte
de la India medieval, no la época y el temperamento de Ra-
manand. Bakker acepta el siglo xiv como el periodo de vida
de Ramanand, y otros académicos que siguen los pasos de
Bhandarkar han asumido los “capitulos” como parte esencial
del Agastya Sambhita.

Yo tengo en mi posesion tres copias del Agastya Sambhita.
Una de ellas es una copia digital del manuscrito preserva-
do originalmente en la Biblioteca Lalchan (Lalchan Research
Library), en Lahore, que ahora se encuentra como el manus-
crito M-826 en la biblioteca del Dav College, en Chandigarh.
Consiste de 56 folios, de los cuales faltan cinco. El manus-
crito es descrito como “antiguo, incompleto y mutilado”.
La segunda es una fotocopia de la edicién publicada por la
Biblioteca Hitwadi, en Calcuta, en el afio bengali de 1315, que
corresponde a 1909 o 1910. Esta tiene los slokas en caracteres
bengalies junto con una traduccién del bengali de Shri Kamal
Krishna Smrititirtha, quien informa al lector en el prefacio:
“He determinado el texto basado en cuatro manuscritos: uno

13 Sitaramsharan, “Rupkala”, Shri Bhaktamal, Lucknow, Tejkumar Book
Depot, 2001, p. 292.
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de la sociedad asiédtica, otro del Colegio sdnscrito y dos de mi
propio pueblo”.™* El tercero es el Agastya Samhita, Purva Bhag
(la primera mitad), publicado en vs 2042 (1985) por Haridwar,
con una traduccién al hindi de Pt. Mahavir Prasad Mishra,
que dice en el prefacio: “este trabajo fue encontrado en la
‘biblioteca VidyaVaridhi’, mutilado y en condiciones lamenta-
bles, y mi tio paterno Pt. Kanhaiya Lal Mishra habia decidido
trabajar en él, pero nada se llevé a cabo debido a su repentino
fallecimiento en 1927. También he consultado el manuscrito
de la biblioteca del estado de Alwar”."> Todas estas copias del
texto son exactamente las mismas. Ademads, concuerdan con
la que utiliza y cita Bakker extensamente.

El Agastya Samhita es sin duda uno de los textos méds im-
portantes del culto de Rama. Hans Bakker correctamente lo
sitda en el contexto de “una tendencia hacia la ‘ramanizacién’
de antiguas formas de vishnuismo” y afiade:

La teologia vaishnava (vishnuita) mds antigua continud, en la
medida en que se conservaba el idolo de Visnu, que ahora se dice
que es Rama. Tampoco habia ninguna necesidad para cambiar
la estructura esencial de la liturgia (Puja). Sin embargo, las alte-
raciones en los aspectos excepcionales del dios incluian nuevas
férmulas (mantras), oraciones (stotras), meditacién (dhyana),
etcétera, para invocar, visualizar y venerar el nuevo panteén.
Para sostener esta necesidad, los textos del culto ramaita fueron
compuestos del siglo x1 al 11, el periodo en el que se fech6 nues-
tra primera evidencia arqueoldgica para este nuevo desarrollo.

4 Obtuve esta copia del Goyanka Sanskrit Pahshala, Benares, con el
permiso del bibliotecario asistente, pandit Indushekhar Tiwari. La Biblioteca
Nacional de Calcuta también posee una copia (llamada nam. 180. Jd. 90.13)
de esta edicion.

1> Mahavir Prasad Mishra, Agastya Samhita-Purva Bhag, Haridwar, Vidya
Varidhi Granthmala, 1985, p. 3.
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De estos textos, los tres mads antiguos parecen ser el Ra-
mapurvatapaniya Upanishad (rpTup), el Ramarakshastotra de
Budhakausika, y el Agastyasamhita (acs). El aGs es sin duda
mucho més extenso y no es de sorprender que esté completa-
mente modelado en la gran tradicion del ritual vishnuita, como
aparece en el Pancaratra samhitas. El reemplazo de la doctrina
vyuha por la concepcién de la identidad de Visnu con Rama,
sin embargo, explica por qué razén ha sido etiquetado como
un texto “apdcrifo”.'¢

Obviamente, el Agastya Samhita es un texto apdcrifo en
el sentido de que su titulo es supuestamente una parte del
antiguo Pancharatra Agamas, pero el presente texto ha evo-
lucionado sélo después del surgimiento del culto de Rama.
Este es el texto “mds importante” del culto de Rama, ya que
ayuda a “ramanizar formas antiguas del vishnuismo” bajo la
autoridad del antiguo, putativamente auténtico “Narada” Pan-
charatra, del cual se supone que es una parte. También se hace
referencia a él como “Agastya Sutikshna Samvada”, ya que esta
compuesto en forma de didlogo entre Agastya y Sutikshna.

La “presuncion tentativa” de Bakker, hecha con base en
evidencia interna y externa, tomando en cuenta el tiempo y
lugar de la composicién del mismo Agastya Samhita parece ser
correcta: “el Agastya Samhita se originé en el siglo xi1 en Bena-
res, el bastién de la ortodoxia hindd, en los circulos brahmanes
posiblemente relacionados de una manera u otra con familias
brahmanas vinculadas a los santuarios antes mencionados”."”

Si los académicos que se tomaron al pie de la letra los
capitulos del Agastya Samhita mencionado por Bhandarkar
se hubieran preocupado por compararlos con el mismo Agas-
tya Sambhita, seguramente los habria sorprendido el hecho

16 Hans Bakker, Ayodhya, Groningen, Egbert Forsten, 1986, parte I, p. 67.
7 Ibid., p. 70.
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curioso de encontrar un texto compuesto en el siglo xu que
menciona 1299 o 1300 como el afio de nacimiento de Rama-
nand. Para ser justo debo decir que Pinuccia Caracchi se ha
preguntado: “;Cudndo fueron afiadidos estos capitulos al
Agastya Samhita?” Sin embargo, antes de abordar este tema,
serfa bueno presentar una breve introduccién comparativa
entre los contenidos de las copias que tengo en mi posesion
y la que utilizé Bakker.

El manuscrito nim. M-826 de Chandigarh y la copia im-
presa de Calcuta contienen 32 capitulos. La edicién Haridwar
en su forma actual consta de 11 capitulos, pero el comentador
Mahavir Prasad Mishra informa en una nota al pie de pdgina
al final del prefacio: “El apoyo econémico que recibimos sélo
pudo cubrir los gastos de la publicacién de once capitulos,
pero la obra realmente consta de 32 capitulos, la publicacién
de la parte restante dependerd de la generosidad de los
donadores”.'®

Los capitulos del manuscrito y de la ediciéon Haridwar
no tienen titulos, sélo un colofén al final de cada capitulo
que sefiala: “aqui termina el capitulo llamado ‘Param Rahsya
Kathanam’ (la exposicién del misterio mds grande) en el Sri
Agastya Samhita”. La version publicada de Calcuta también
sigue el manuscrito fielmente, y su comentador afiade un
“indice de contenidos” que indica el tema de cada capitulo,
para conveniencia del lector.

En todas estas copias, el capitulo siete trata del “Rama
mantra”, seguido por el capitulo ocho, una genealogia de los
gurdes que dieron este mantra a sus discipulos. El listado
inicia con Brahma, el creador mismo, y termina con Shaunka,
el profeta. Los capitulos 26 y 27 abordan los detalles del voto
de Ramanavmi, el cual le ha permitido a Bakker decidir sobre

18 Mishra, Agastya Sambhita..., op. cit., p. 3 (nota).
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el periodo de este texto. Aqui, es importante destacar que el
Agastya Samhita no menciona a ninguna persona “histérica”;
y s6lo proporciona nombres de personajes divinos y “mitol6-
gicos” tales como Siva, Rama, Lakshamna, Hanuman, Parvati,
Vashishta y Vyasa.

Hans Bakker ha citado el Rama-Mahatmya (elogio a Rama)
por entero en el capitulo diez de su copia del Agastya Samhi-
ta."® Este aparece en 34 slokas y concuerda exactamente con
todas las copias que tengo en mi posesiéon. Un caso similar es
el citado por Bakker con muchas mds slokas. Es posible que la
edicion utilizada por él estuviera basada en los manuscritos
consultados por Kamal Krishna Smrititirtha en 1909 o 1910,
y por Mahavir Prasad Mishra en 1985, y que concuerda con
el manuscrito nim. M-826 preservado en el pav College de
Chandigarh. Cabe sefialar que Bakker, consciente de las
“diez entradas bajo el titulo *Agastya Samhita’ en el Catédlogo
Nacional Catalogorum”, sélo consulté “la edicién de Ram-
narayanadas del Agastya Samhita” *° ;Qué importancia tiene
este hecho? Retornemos a Caracchi en este punto.

Pinuccia Caracchi ha traducido al italiano “capitulos del
Agastya Samhita” (de Ramnarayanadas, es decir, aquellos utili-
zados por Bhandarkar). En una seccién de la introduccién titu-
lada: “;Cudl Agastya Samhita?”*' Caracchi sefiala: “Tendriamos
todavia que ver cudndo fue afladido nuestro texto al Agastya
Samhita, y de cudl Agastya Samhita seria una parte”. Creyendo
en la existencia de “tres o cuatro textos completamente diferentes
del Agastya Samhita”, se refiere al utilizado por Bakker como
el “Agastya Sutikshna Samvada “ y sefiala entonces:

19 Bakker, Ayodhya, op. cit., pp. 83-84.

2 Ibid., p. 68, nota 1.

21 Pinuccia Carachhi, Vita Di Ramanand, Torino, Promolibri, 1989,
pp- 10-13.
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Este, en mi opinién, es s6lo uno de los Agastya Sambhitas y tuvo
numerosas ediciones (Lucknow, 1898, Ayodhya, s.f., Calcuta,
1910, Mysore, 1957), mientras parece que todos los otros sélo se
hallan en forma manuscrita. Lo mds interesante directamente
para nuestro estudio son los cinco capitulos que proclaman
ser parte del Bhavishya Khanda del Agastya Sutikshna Samva-
da. Con todo, los estudios sobre este Agastya Samhita en su forma
manuscrita y en sus versiones publicadas lo describen como
dividido en 32 o 35 capitulos, mientras que nuestro texto tiene
que imaginarse como parte de un trabajo de vastas proporcio-
nes, dividido en Khandas, que a su vez tienen que subdividirse
en un nimero considerable de capitulos. (S6lo el Bhavishya
Khanda consta por lo menos de 135.) En el tema que nos ocupa
debe destacarse que la vida de Ramanand no encuentra lugar
en las ediciones del Agastya Sutikshna Samvada estudiadas por
B. Bhattacharya y Bakker. Incluso, la fecha de composicién pro-
puesta por Bakker testifica en favor de la exclusién de la vida
de Ramanand [...] Se necesita entonces pensar en otro Agastya
Sambhita [...] Dado el considerable nimero de manuscritos que
son tomados bajo el titulo de Agastya Samhita, una investigacion
en el campo para rastrear el manuscrito que contiene al Rama-
nand Janmotsva serfa bienvenida. Esto deberia estar en posesiéon
de los ramanandi sampraday, pues muy probablemente fue
un ramanandi, Pandit Ramnarayanadas, quien se encargé de
publicar el texto traducido aqui.”

Caracchi menciona la edicién del Agastya Samhita de Cal-

cuta de 1910, pero no que estaba basada en cuatro manuscritos
como lo explica el traductor, y que existe una impresionante
consistencia entre esta edicion, la ediciéon Haridwar (basada
en el manuscrito de Alwar), y el manuscrito de Lahore (actual-
mente en Chandigarh). Ella opina que el Agastya Samhita que
contiene los capitulos relevantes “deberia estar en posesion

2 Ibid., pp. 11-12.
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de la ramanandi sampraday”. Pero ;es ese realmente el caso?
Como hemos indicado al inicio de este ensayo, la cuestion del
periodo de vida de Ramanand estd profundamente implicada
en la controversia sobre la relacién de los ramanandis con
los ramanujis. Yo la discutiré con mds detalle un poco maés
adelante, aunque cabe afiadir aqui una informacién relevante.
Durante la década de 1930, los ramanandis “radicales”, bajo
el liderazgo de Bhagwadacharya, casi habian convencido a
la mayoria de los ramanandis que su sampraday era comple-
tamente independiente de los ramanujis y que Ramanand no
habia tenido nada que ver con el linaje espiritual de Ramanuja.
Sin embargo, las polémicas persistieron. Fue en el curso de
esas polémicas que Balbhadra Das, un decidido creyente en
el linaje Ramanuja-Ramanand, publicé una edicién del vaish-
nava Matabaj Bhaskar junto con el Ramarchan Paddhati en 1928.
Escribié una larga introduccién bajo el titulo de “Prastuta
Prasanga” (literalmente: “el asunto entre manos”, aunque
una traduccién mds apropiada serfa, “la controversia actual”),
donde demolié los argumentos y la evidencia que habia en
favor de una posicién de “no conexién con Ramanuja”; lo si-
guiente es lo que tenfa que decir a propésito de los “capitulos
del Agastya Samhita”:

Este trabajo declara ser el “Agastya Samhita Bhavishyottar Khan-
da”, pero el Agastya Samhita no tiene ese Khanda, de hecho no
tiene una division Khanda en absoluto, simplemente estd divi-
dido en “Adhyayas” (capitulos), 33 en total, desde el primero
hasta el tiltimo. Esto es cierto tanto en la versién publicada como
en los manuscritos. El Bhavishyottar Khanda mencionado arriba
empieza en el capitulo 131, lo que prueba que el autor de este
texto no habia ni siquiera visto el Agastya Samhita. Si hubiera
visto el Samhita, hubiera empezado ciertamente su Khanda en
el capitulo 34, no en el 131. Existe todavia otro rasgo notable de
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este Khanda. Este tiene al principio el Upakrama (“invocacién”),
que lo convierte en una obra independiente. Si hubiera sido
un Khanda del Agastya Samhita no contendria el Upakrama [...]
Evidentemente, entonces, esto no es mds que una falsificacién
en nombre del Agastya Samhita.?

Este desafio sigui6 sin respuesta. Ni siquiera Bhagwada-
charya, el principal objetivo de Balbhadra Das, una perso-
na conocida por su habilidad de producir manuscritos “an-
tiguos” con una rapidez notable, podia producir algtin ma-
nuscrito que contuviera el “Bhavishyottar” o “Bhavishya”
Khanda. Balbhadra Das tenia razén al destacar el error de
Ramnarayanadas, pero no al sefialar que “el autor de este texto
no habia visto el Agastya Samhita”. El “autor” efectivamente
habia editado la edicién de 1898 del Agastya Samhita.

A la luz de la presente discusién no es dificil responder
a las preguntas bdsicas que formul6 Caracchi: “;Cudndo fue
afiadido nuestro texto al Agastya Samhita? y ;De cudl Agastya
Samhita seria una parte?” La respuesta es simple, entre 1898
y 1903, y ésa es la razén por la cual no puede encontrarse
en ninguno de los manuscritos antiguos del propio Agastya
Sambhita. Esta adicién fue hecha nada menos que por el editor
de la edicién de 1898 del Agastya Samhita, el mismo Pandit
Ramnarayanadas.

Hans Bakker dice lo siguiente a propdsito del editor del
Agastya Samhita que él utilizo:

Ramnarayanadas fue un académico sanscrito que ademads del
Ayodhya Mahatmya edit6 otros textos rama bhakti; por ejemplo,
el Agastya Samhita (Lucknow, 1898). Pretendia ser un descen-
diente espiritual del Bhagavannarayana, un alumno de Agradas,

» Balbhadra Das, Shri Vaishnava Matabaj Bhaskar Ramarchan Paddhati Sahit,
Jaipur, Mahant Ramakrishnanad Vikrami Samvat 1985 [es decir, 1928], p. 243.
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y vivia en el Bara Sthan, en Ayodhya, cuando Ramamanohar-
prasda era el Mahant, el octavo Mahant desde Ramprasada.*

El autor de los capitulos traducidos por Caracchi también
da su guru-parampara (genealogia espiritual) en cuatro y media
slokas sanscritas, impresas justo debajo del indice de conte-
nidos. Inicia con Anantanada, uno de los doce discipulos de
Ramanand, quien fue el gurt de Krishandasa, quien a su vez
fue el gurd de “Shri Bhagavannarayana”. Este autor reclama
claramente su “descendencia espiritual” de la misma persona
y se identifica a s mismo de manera inequivoca como “Ayo-
dhya Niwasi, Narayana Vanshi” (un residente de Ayodhya,
perteneciente a la casa o dinastia de Narayana) al final del Shri
Ramanandashtakam (ocho versos en alabanza de Ramanand)
que aparecen antes del Ramanand Janmotsva Katha y también
al final de cada capitulo de este tltimo. La parte de su iden-
tidad que dice “perteneciente a la dinastia de Narayana” es
muy significativa, como se verd claramente en lo siguiente.

Bakker continta:

Hasta la muerte de Mahant Ramamanoharprasda, Ramna-
rayanadas, aunque él mismo era un ramanandi, reconocié
la autoridad de Ramanuja, de quien el Parampara oficial se
sentia descendiente [...] Después de la muerte del Mahant de
Bara Sthan, sin embargo, la mayoria de las ramas ramanandi
rompieron con la tradicién ramanuji bajo la influencia de Bha-
gwaddas [0 Bhagwadacharya], otro chela de Manoharprasada, lo
que dio por resultado la declaracién de 1921. Ramnarayanadas
parecia haber sido un seguidor renuente de este movimiento,
sin embargo él y Ramavallabhasharana son conocidos en Ayo-
dhya como los autores de varias falsificaciones escritas en las
primeras décadas del presente siglo, tales como el Ramarchan

% Bakker, Ayodhya, op. cit., p. XV.
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Paddhati, atribuido a Ramanand, y el Shri Janakibhashya, un co-
mentario sobre los Vedanta sutras atribuido a Ramprasada. La
necesidad de un comentario asi se hizo sentir una vez que la
mayoria de los ramanandis habian dejado de reconocer el Shri
Bhashya de Ramanuja, sin embargo, el Shri Janakibhashya nunca
fue reconocido por los mahants del Bara Sthan y la autoria de
Ramprasada es rechazada vehementemente. Que, al menos,
Ramnarayanadas no temfa la interpolacién de nuevas ideas
en los textos tradicionales se prueba en su edicion del Ayodhya
Mahatmya.»

Fue sin duda el “mismo Pandit Ramnarayanadas” —un
“residente de Ayodhya y perteneciente a la dinastia Narayana,
que reclamaba una descendencia espiritual de Bhagavannara-
yana”— quien no temié6 “la interpolacién de nuevas ideas (es
decir, los cinco capitulos del Ramanand Janmotsva) en el texto
tradicional”, el Agastya Samhita. Resulta significativo el hecho
de que él se identificara a s mismo como “perteneciente a la
dinastia Narayana” porque simbélicamente subraya su fe en
la visién tradicional de que Ramanand pertenecia al linaje
espiritual de Ramanuja. Esta visién fue disputada efusiva-
mente por los ramanandis radicales bajo la “influencia de
Bhagwadacharya”. Ramanuja propagé el Narayana mantra y
era devoto del Narayana de cuatro brazos (otro nombre de
Visnu), mientras que los ramanandis radicales insistian en
el Rama mantra y eran devotos del Rama de dos brazos que
porta un arco.

Ramnarayanadas afiadi6é el “Ramanand Bhavotsaha As-
htakam” (ocho slokas que celebran el nacimiento de Ramanand)
a sus cinco capitulos. En realidad hay diez slokas, la segunda
de las cuales presenta la fecha de nacimiento de Ramanand
como “jueves, el séptimo del Krishna Paksha del Magha

Z Ibid., pp. 11-12.
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Masa del afio 1356 de Vikrami Samvat”. La décima sloka nos
informa: “esta serie de ocho fue compuesta por el pandit
Shri Ramacharan en Magha Vadi el octavo, 1937 del Vikrami
Samvat”. 1937 vs corresponderia a 1880 0 1881 de nuestra era.
Que yo sepa, ésta es la mencién mds temprana de 1356 vs (es
decir, 1299) como el afio de nacimiento de Ramanand. Parece
que Ramnarayanadas sélo seguia la misma indicacién en sus
“cinco capitulos hallados en el Agastya Samhita”.

La cuestién central de todos los debates y polémicas dentro
del Ramanandi sampraday era el guru-parampara; y todos los
paramparas tradicionalmente respetados relacionan de alguna
manera a Ramanand con Ramanuja. Esta es la razén por la que
el pandit Ramanarayandas no sélo se refiere a si mismo como
“perteneciente a la dinastia de Narayana” sino que menciona
también los afios del nacimiento y la muerte del Ramanuja
junto con los del Ramanand al final de la octava compuesta por
el “pandit Shri Ramacharan”. No obstante, los ramanandis
“radicales” no podian tolerar ni siquiera una relacién remota
entre los dos, y su lider Bhagwadacharya a menudo se referia
de manera sarcdstica a la autodescripcién de Ramanarayandas
como “perteneciente a la dinastia de Narayana”.

Como muchos misioneros en posesion de la tinica posible
versién de la Verdad, Bhagwadacharya no tenia ni la paciencia
ni el respeto por aquellos que se atrevieran a mostrar su des-
acuerdo, incluso el més leve. (Esto, a pesar del hecho de que
él particip6 activamente en el Movimiento Nacional Gand-
hiano, incluso vivié en el Ashram de Gandhi, en Kocharab,
Ahmedabad, por bastante tiempo y compuso una epopeya
en sanscrito para celebrar jla vida y los logros de Mahatma
Gandhi!) Su lema era simple: estdn con nosotros o en contra
nuestra. S6lo deseaba una lealtad completa a la causa. Pan-
dit Ramanarayandas, el autor del Ramanand Janmotsva Katha
(los “capitulos del Agastya Samhita” a los cuales nos hemos
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referido con frecuencia) era un ramanandi que ayudé a la
causa de Bhagavadacharya al propagar un periodo de vida
temprano de Ramanand, con lo que ponia en serias dudas
la relacién entre Ramanand y Ramanuja, sin lograr cortar el
vinculo completamente. Ademds de declarar que pertenecia
“a la dinastia de Narayana”, también registr6 el nacimiento
y muerte de ambos acharyas en un lugar.

Bhagwadacharya se declaré totalmente en contra de esa
desviacién:

Bien, después de todo él pertenecia a la dinastia de Narayana,
¢qué tal si hizo una conexién irrelevante aqui? y no olviden
ustedes que en 1921 no pudo contestar ni siquiera alguna de las
preguntas que le hicieron en un panfleto publicado por el secre-
tario general del Shri Ramanandiya vaishnava Mahamandala.
No esperen encontrar ningdn alivio para la idea equivocada
de que Ramanand pertenecia al linaje de Ramanuja en esas
impertinencias.?

Después de la muerte del Mahant de Bara Sthan y a la
luz de la creciente influencia de Bhagwadacharya, a Rama-
narayandas no le dejaron otro camino que convertirse en un
“seguidor renuente”, como indic6 Bakker.

La faccién radical de los ramanandis logré crear una
atmosfera en la que era muy dificil sostener la visién “tra-
dicional” del linaje Ramanuja-Ramanand. Y sin embargo, la
cuestion del periodo de vida de Ramanand no era considerada
exactamente como sacrosanta por esta faccién. Aparentemente
era correcto sostener la validez de cualquier periodo de vida

% Bhagwadacharya, Swami Bhagwadacharya, Ahmedabad, Sri Rammandir,
1961, vol. 111, p. 104. Swami Bhagwadacharya es el titulo general que Bhagwa-
dacharya le dio a sus “obras completas”, que constan de varios volimenes.
El primero de estos voltimenes, su autobiografia, aparecié en Alwar en enero
de 1958.
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mientras sirviera al propésito de librarse de la conexién con
Ramanuja. Los ramanandis radicales se referian vagamente
a la evidencia del Agastya Samhita, el nombre “Agastya” les
permitia interpretar la palabra “Dravid (perteneciente al
sur) Muni”, que se encuentra en las obras vishnuitas, como
un nombre que hace referencia al sabio Agastya mds que a
Ramanuja o a cualquier otra persona que formara parte de
los vishnuitas del sur.

Su objetivo era construir un Ramanand “sdnscrito”, capaz
de concederle una aprobacién ortodoxa a su liberalismo préc-
tico en la cuestion de las reglas de pureza y contaminacién
de la casta. El hecho de que el periodo de vida de Ramanand
hubiera sido en una época anterior o posterior tenia s6lo una
importancia secundaria. Bhagwadacharya compuso su “Shri
Ramanand Diguijay” (“La victoria universal de Ramanand”) en
1927, asumiendo que 1356 vs (1299) era el afio de nacimiento
de Ramanand, pero en la edicién de 1967 de la misma obra
simplemente afiadié una nota al pie de pdgina de la sloka re-
levante: “Existe la prueba de que este Samuvat es erréneo. Tal
vez necesitarfamos considerarlo cien afios anterior” .

Pero no hubo ninguna necesidad, pues el sampraday y los
académicos se habian decidido por el periodo de vida més
temprano y —de manera mds importante, desde el punto de
vista de Bhagwadacharya- por laimagen de Ramanand como
un acharya “sdnscrito”, un “shastrasiddha” (“bien versado
en la ortodoxia”), aunque un acharya liberal, como Hazari
Prasad Dwivedi iba a describirlo en su bien conocido trabajo
sobre Kabir.?®

¥ Bhagwadacharya, Shri Ramanand Divijay, Ahmedabad, Kashmira
Society, 1967, p. 47.

2 Hazari Prasad Dwivedi, “Kabir”, en Hazari Prasad Dwivedi Granthawali
[Obras completas], Nueva Delhi, Rajakamal Prakashan, 1981, vol. 3, p. 70.
“Kabir” fue publicado por primera vez en 1942.
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Una vez que Bhagwadacharya logr6 reemplazar al Rama-
nand hindi por el sdnscrito, sintié que no tenfa que preocu-
parse demasiado por las fechas. Ramchandra Shukla, autor
de la historia canénica de la literatura hindi puso en duda la
atribucién de la autoridad y el nombre de “vaishnava Bhakta
Ramanand” de las composiciones hindis que llevaban su
firma en las antologfas medievales. Esto significé, en efecto,
que para finales de la década de 1930, Ramanand se habia
convertido en un acharya sdnscrito ortodoxo, aunque liberal, y
habia dejado de ser ese poeta hindi iconocldstico para muchos
lectores de hindi.

Al haberse aceptado el “consenso” que habia forjado
Bhagwadacharya, los académicos se vieron en un dilema:
ahora tenfan que descartar el consenso tradicional que situa-
ba tanto a Ramanand como a Kabir en el siglo xv de nuestra
era. En otras palabras, ahora tenian que ajustar las fechas
de Kabir para que concordaran con las supuestas fechas de
Ramanand en el Agastya Samhita. Y si este ajuste, por algtin
motivo, no llegaba a funcionar, tenfan que cuestionar la co-
nexién Ramanand-Kabir. Los supuestos capitulos del Agastya
Sambhita se convirtieron entonces en un hito para determinar
la historicidad del consenso tradicional sobre la conexién
Ramanand-Kabir. Al tomar estos capitulos como la evidencia,
los académicos tenian que tratar de probar ya sea que Kabir
pertenecia a una fecha anterior o que la conexién Ramanand-
Kabir era improbable. A finales de la década de 1930, Pitambar
Dutt Barthwal insisti6 en otorgarle a Kabir una fecha anterior,
con base en el hecho “indudable” de que era un “discipulo
de Ramanand”. Parashuram Chaturvedi, a principios de la
década de 1950, analizé las referencias (al gurd) encontradas
en las obras de Kabir y sus contempordneos para poder argu-
mentar que era dificil sostener la conexién Ramanand-Kabir,
aunque tentativamente acept6 el afio de 1448 como el afio de
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la muerte de Kabir y sostuvo que si esta fecha era correcta,
entonces Kabir por supuesto podria haber sido un discipulo
de Ramanand.

Desde entonces casi no se han afiadido nuevas evidencias
ni ningtin otro argumento al debate, y la mayoria de los aca-
démicos hoy en dia sittian a Kabir en el siglo xv.

El escepticismo que planteaba Chaturvedi sobre el hecho
de que Ramanand haya sido el gurti de Kabir se ha confirmado
ampliamente.

En su tesis sobre la escuela Nirguna de poesia hindi, pu-
blicada por primera vez en 1936, Barthwal, incluso cuando
nota que el Bhavishyottar Khanda es una adicién posterior al
Aguastya Samhita, tomé sus fechas de Ramanand como tradicio-
nales y rechazé el periodo de vida de Ramanand del siglo xv
con base en esta “adicién posterior”. De hecho, “la cronologia
tal y como es aceptada” en la obra de Barthwal dependia
crucialmente de su aceptacién de las fechas de Ramanand
contenidas en la “adicién posterior”, Bhavishyottar Khanda.
El ajust6 las fechas de Kabir en conformidad:

Segun la creencia comun, Kabir nacié en 1398, fecha induda-
blemente tardia para haber sido un discipulo de Ramanand.
Debi6 haber tenido por lo menos 18 afios de edad para tener
una intensa sed espiritual que lo hiciera buscar a Ramanand y
lograr que éste lo aceptara. Incluso, si guardamos un margen de
dos afios para la asociacién con Ramanand, antes de su muerte
en 1410, el nacimiento de Kabir debe situarse antes de 1390.
Namadeva, que murié en 1350, estaba rodeado de mitos en el
tiempo de Kabir. Por lo tanto, podemos sostener con confianza
que Kabir debié haber nacido entre 1350 y 1390 y aceptar el afio
1370 como su probable fecha de nacimiento.”

» Pitambar Dutt Barhwal, Traditions of Indian mysticism based upon Nir-
quna School of Hindi Poetry, Nueva Delhi, Heritage Publishers, 1978, p. 252.
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Barthwal, habiendo aceptado 1356 vs como el afio de na-
cimiento de Ramanand, sigui6 creyendo con toda confianza 'y
entusiasmo que Ramanand fue el iniciador de Kabir, Raidas,
Pipa y otros, y explicé el intervalo de tiempo con la ayuda
de la referencia de Nabhadas a la excepcional longevidad de
Ramanand. Utiliz6 también la “referencia a Ramanand” en
una de las composiciones de Kabir (pada nam. 77 del Bijak) y
otras fuentes medievales como el Hariram Vyas de Orchha y
el Dabistan-e-Mazahib para justificar su argumento.

En el ensayo introductorio del Ramanand ki Hindi Rachna-
yen (“Las composiciones hindi de Ramanand”) que Barthwal
compilé a partir de manuscritos encontrados en el Nagari
Pracharini Sabha (nps) y también de otras fuentes, describe
muy extensamente las cuestiones metafisicas y ontolégicas
que surgieron al reconciliar las “diferencias en la posicién
filoséfica como se refleja en el (vaishnava Matabaj) Bhaskar y
en las composiciones hindi de Ramanand”.*® Sin embargo,
utilizé las composiciones sanscritas como el criterio principal
en esta explicacién de las “diferencias” entre el Ramanand
hindi y el sdnscrito.

Parashuram Chaturvedi también acepté la “evidencia”
proporcionada en los “capitulos del Agastya Samhita” para
determinar el periodo de vida de Ramanand, pero a diferen-
cia de Barthwal, no la consider6 el tinico criterio para decidir la
cuestion de la conexién Ramanand-Kabir. Tomando en cuenta
otros factores, encontré que era improbable que Ramanand
hubiera iniciado a Kabir y a otros sants. Subrayaba la falta de
mencién de Ramanand por parte de Kabir y otros; expresaba
serias dudas incluso sobre si ellos habian sido contemporé-
neos. Al mismo tiempo, como se sefial6 arriba, Chaturvedi

% P. D. Barthwal, Ramanand ki Hindi Rachnayen, Benares, Nagari
Pracharini Sabha V.S. 2012 [es decir, 1955], Introduccién, p. 23.
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acepto tentativamente 1448 como el afio de la muerte de Kabir
y naturalmente encontré bastante probable su conexién con
Ramanand:

Si esto [1448 como el afio de la muerte de Kabir] es aceptado,
entonces Kabir siendo un contemporéneo, y habiendo sido in-
fluido por Ramanand, también se volverd aceptable [...] si, en
esa situacion su fecha de nacimiento tendrd que ser llevada a
un periodo anterior a 1455 vs [es decir 1398] y probablemente,
en ese caso, este afio [1398] tendrd que ser tomado como el afio
de su iluminacién.*

Al aceptar la autenticidad del pada atribuido a Ramanand
en el Adi-Granth, Chaturvedi con bastante entusiasmo queria
que Ramanand fuera incluido sin duda entre los “defensores
y propagadores tempranos del Sant Mat”.*

Cabe destacar que a pesar de ser ambivalente en cuanto
a la conexién Ramanand-Kabir y de criticar a Barthwal por
haber leido demasiado en el pada 77 del Bijak, Chaturvedi
no consideraba al Ramanand sdnscrito como un referente o
criterio para explicar al Ramanand hindi. La “visién de con-
junto” de la literatura y la evidencia de Chaturvedi en estas
cuestiones a menudo es considerada, por aquellos que ven en
la idea de una conexién Ramanand-Kabir, como un intento
de “hinduizar a Kabir en los tiempos modernos” (Vaudeville,
por ejemplo) o de otorgarles a los sants una “respetabilidad
brahmadnica”, incluso en tiempos premodernos. En general, se
ignora que aunque Chaturvedi haya aceptado los asi llama-
dos “capitulos del Agastya Samhita” como auténticos, y por lo
tanto haya encontrado improbable que Ramanand fuera un

3 Parashuram Chaturvedi, Uttari Bharat ki Sant Parampara, Allahabad,
Leader Press, V.S. 2008 [es decir, 1951], p. 869.
* Ibid., p. 228.
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contemporaneo de los sants del siglo xv, no obstante queria
incluir al Ramanand brahmén en su categoria de los sants
debido a que consideraba prioritarias las composiciones hindi
de Ramanand por encima de las obras sdnscritas atribuidas a
él. Estaba dispuesto a aceptar una fecha temprana para Kabir
antes que aceptar la conexién entre Ramanand y Kabir.

En su detallado estudio del Kabirpanth, David Lorenzen
tomo nota de “la tradicion sant a la que pertenecia Kabir”
como “la expresién principal de un hinduismo sin casta”. El
subraya correctamente:

Cabe destacar que ni el hinduismo de casta ni el hinduismo sin
casta es lo suficientemente homogéneo como para ser considera-
do una tnica entidad cultural indiferenciada. Al mismo tiempo,
sin embargo, las distintas manifestaciones de cada uno tienen
muchas caracteristicas comunes, un cierto parecido familiar.
Esto es cierto tanto en las pequefias tradiciones locales no es-
tandarizadas, como en las grandes tradiciones méds difundidas
y codificadas.®

El Ramanand hindi es crucial para entender las “diversas
manifestaciones”, tanto del hinduismo de casta como del
hinduismo sin casta. Y también lo son los intentos de reem-
plazarlo por el Ramanand sadnscrito en los tiempos modernos.
Es en el contexto de esas “caracteristicas comunes, un cierto
parecido familiar”, que estas dos imagenes contradictorias
del mismo personaje histérico revelan su importancia cultural
e histérica. El Ramanand hindi es critico del “hinduismo de
casta”, a tal punto que puede ser visto como uno de los “de-
fensores y propagadores tempranos” de la visién del mundo

3 David Lorenzen, “Traditions of Non-Caste Hinduism”, en David Loren-
zen, Who Invented Hinduism: Essays on Religion in History, Nueva Delhi, Yoda
Press, 2006, pp. 79-80. Este ensayo fue publicado por primera vez en 1987.
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sant, incluso el Ramanand sénscrito fue construido de forma
bastante liberal dentro del marco ideolégico del hinduismo
de casta. En ambos casos, continda siendo un brahmén por
nacimiento y sin embargo trasciende esta visién del mundo
que tradicionalmente se asocia con esta identidad brahmana.

Los problemas que tuvieron que enfrentar los académi-
cos “erigidos en las oposiciones estructurales bdsicas de la
jerarquia de la casta” (para utilizar una expresién de William
Pinch) s6lo han sido acentuados por las politicas de identidad
que estdn ahora de moda y que el discurso académico toma
como su base. El presupuesto de que “Ramanand, siendo un
brahmén podia sélo confirmar la jerarquia de casta” —o que,
si de hecho se opuso a ella, debi6 haber sido alguien mds, “de
quien no sabemos nada”— es considerado como un punto
de partida bdsico por algunos circulos académicos hoy en dia.
El simple hecho empirico de que cada individuo no sélo po-
see muchas identidades sino que tiene la habilidad de hacer
elecciones morales a menudo se ignora en este discurso.

Tales suposiciones, acompafiadas por la “evidencia” de los
“capitulos del Agastya Samhita” han descartado la posibilidad
de que el Ramanand “brahmdn” tenga nada que ver con el
Kabir “tejedor”. Ellos pertenecian a dos mundos estructural-
mente opuestos y ni siquiera fueron contemporaneos. Incluso
un cuidadoso y meticuloso académico como John S. Hawley
tiende a hacer comentarios tajantes en este contexto particu-
lar, que reflejan no sélo su opinién personal, sino también el
consenso comun y la visién dominante de una manera muy
convincente:

Ramanand resuelve demasiados problemas con muy poca evi-
dencia. Proporciona el eslabén faltante que relacionaria el lado
del Benares “oriental” no tefsta de Kabir, con una personalidad
bhakti, tefsta, tan comtin en manuscritos que aparecen mas en el
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occidente. Sittia a Kabir en un linaje mondstico especifico —los
ramanandis”— mientras que proporciona ademds los medios
para que pudiera haber provenido de una familia musulmana,
como su nombre sugiere, y después alinearse por medio de
la conversién con un tipo de bhakti que por lo menos algunos
brahmanes pudieran aceptar como suyo. Todo es demasiado
atractivo y estd silenciado en los poemas [de Kabir]. Yo tengo
que ponerme del lado de los criticos de clase baja que pien-
san que la conexién entre Ramanand y Kabir era sélo una in-
vencién piadosa, una manera de negarle a Kabir sus raices.*

En primer lugar, si uno tuviera que guiarse estricta y
exclusivamente por los manuscritos y su antigiiedad, “el ma-
nuscrito con fecha mds antigua” (Fatehpur, 1582) que contiene
los poemas de Kabir no proporciona ninguna indicacién de
que él haya sido un “tejedor de Benares”, un hecho destaca-
do por el mismo Hawley. ;Era Kabir entonces un “tejedor de
Benares”? En segundo lugar, la “conexién” no permanece
“silenciada en los poemas” de Kabir si uno escucha hablar
al Ramanand hindi en las fuentes medievales. Adem4s, la
conexién Ramanand-Kabir fue puesta en duda primero por
Bhandarkar, y después cuestionada por Parashuram Cha-
turvedi y, por casualidad, ambos eran “brahmanes de casta
alta”, no “criticos de casta baja”. En lo que concierne a las
“raices”,la mayoria de los ramanandis pertenecian en tiempos
medievales y contintian perteneciendo en tiempos modernos
también a las llamadas castas bajas y a las castas de mediano
nivel. La mayor parte de estas castas son denominadas como
“castas atrasadas” en el discurso legal y politico de la India
contempordnea y son diferentes de las castas denominadas
“dalits”. Incidentalmente, la casta a la que pertenecia Kabir

3 John Stratton Hawley, Three Bhakti Voices: Mirabai, Surdas and Kabir in
Their Times and Ours, Nueva Delhi, Oxford University Press, 2005, p. 272.
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—julaha entre los musulmanes y koris entre los hindtes— es
considerada parte de las “otras castas atrasadas” (oBcC, por
sus siglas en inglés: other backward castes) y no de los dalits.
Asi, uno puede ver, incluso en el trabajo de los “criticos de
casta baja”, con quienes Hawley quiere alinearse, un intento
de apropiarse a Kabir y de “negarle sus raices”. Si uno fuera
a aceptar la “autenticidad de la representacién”, argumento
implicito en la eleccién de bandos de Hawley, tendria que
esperar a un critico de Kabir que perteneciera a las oBcC para
recibir un Kabir auténtico, con raices auténticas. De cualquier
modo, la sola idea de raices de una cierta clase es un “hecho”
arraigado mds en las politicas de identidad contemporéneas,
y apenas puede considerarse como suficiente para desechar
el hecho del consenso medieval universal en lo que concierne
a esta conexion. Ademads, esta conexion fue sustentada en la
India medieval por brahmanes y otros. Después de todo se
crefa que Nabhadas habia sido un “dom”, lo mds bajo de los
bajos en el orden de las castas. Y finalmente, como se mostré
arriba, la “evidencia irrefutable” de los “capitulos del Agastya
Sambhita”,”s6lo una invencién piadosa”, por equivocacién ha
obrado en contra de la historicidad de la conexién Ramanand-
Kabir. Podriamos encontrar por supuesto, en el futuro, razones
mas sélidas que estos “capitulos” espurios para dudar del
consenso medieval en esta cuestién, pero por el momento
aceptemos el emplazamiento de Kabir en el “linaje monadsti-
co” especifico de los ramanandis, ya que este linaje es el de
las “castas bajas” y de los oBc. Fue debido a esta composicién
social de su sampraday que Bhagwadacharya salié en defensa
de las ramanujis brahmdnicos.

A diferencia de muchos académicos en el campo, David
Lorenzen va de lo “conocido a lo desconocido” para deter-
minar el periodo de vida de Ramanand, y por lo tanto argu-
menta que existen varias pruebas histéricas independientes
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que muestran claramente que Ramanand debe pertenecer al
siglo xv. Estas incluyen los sincronismos de Kabir con Sikan-
dar Lodi y Virsimha Baghel (de alli el periodo de vida de
Kabir aproximado de 1480-1520); la fecha de 1588 del Namdev
Parachai de Anantdas y el periodo de vida de aproximada-
mente 1580-1624, comtinmente concedido a Nabhadas. En la
genealogia tradicional aceptada por los ramanandis y otros,
Kabir es un discipulo inmediato de Ramanand, Nabhadas
es de la cuarta generacién de los discipulos de Ramanand y
Anantdas es de la quinta generacién de sus discipulos. Todo
esto embona perfectamente y sin duda indica, segtin Lorenzen,
que Ramanand debi6 pertenecer al siglo xv.

Ademds, compara las genealogias proporcionadas por
Nabhadas y Anantdas, y argumenta:

¢Cudl es la principal evidencia que sostiene la existencia de esta
relacién gurid-discipulo? Simplemente la declaracién undnime
de la tradicién de que Kabir era un discipulo de Ramanand.
La correspondencia exacta de los nombres en las genealogias
de los discipulos de Ramanand, encontradas de forma inde-
pendiente en las obras de Ananata-das y de Nabha-das, es un
argumento fuerte en favor de la historicidad de la conexién
Ramanand-Kabir. Ambos trabajos fueron escritos dentro de un
lapso aproximado de cien afios de la probable muerte de Kabir.®

Lorenzen ha trabajado con los kabirpanthis, y todas las
ramas del kabirpanth decididamente corroboran la conexién
Ramanand-Kabir hasta hoy en dia. Como los ramanandis, el
kabirpanth también ubica a sus seguidores principalmente
en las castas bajas y en “otras castas atrasadas”. Es muy
interesante que para los kabirpanthis la aceptaciéon de esta

% David Lorenzen, Kabir Legends and Ananata-Das’s Kabir Parchai, Delhi,
Sri Satguru Publications, 1992, p. 11.
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conexién de ninguna manera reduce la personalidad ni el
pensamiento independiente de Kabir, ni la aspereza de su
sarcasmo ni sus ataques a la jerarquia de la casta. Entre los
lideres contemporaneos del Panth, el erudito Acharya de la
rama Parakh, Abhilashdas, incluso al subrayar la singularidad
de la vision del mundo de Kabir y su bisqueda espiritual, que
hace redundante la idea de un gurt, acepta que “un buscador
después de todo necesita un gurt, de manera que es natural
que Kabir haya ido con Ramanand”. De manera mds impor-
tante, Abhilashdas menciona a sant Nirvan Sahib de Surat
(Gujarat), contempordneo de Kabir, ddndole la bienvenida
a Kabir en el Ashram y cantando en un pada que “Kabir ha
tomado a Ramanand como su gurt y que vive en Benares”.*
Esta referencia a “sant Nirvan Sahib” obviamente amerita ser
comprobada.

Acharya Vivekdas de la rama chaura también insiste en la
relacién iniciador-iniciado entre Ramanand y Kabir. De hecho,
en su “Amarpur Desh Apna” (“Yo pertenezco a la tierra de los
inmortales”), un didlogo imaginario entre Kabir y su discipulo
Virsimha Baghel, Vivekdas hace que el mismo Kabir diga esto
de Ramanand a manera de explicacién de la “diferencia entre
el gurt y el discipulo”:

El nunca quiso que sus discipulos se vincularan con su propia
tradicién. Les dio la libertad de elegir y tomar sus propios ca-
minos. Esa es la razén por la que los discipulos de Swamiji (es
decir, Ramanand) se dividieron en varias ramas y tradiciones.
Esto era en realidad lo que él queria. Deseaba que cada uno
protegiera a su manera la religién y la cultura de India. Los
tiempos demandaban esto también. El era un Saguna Margi
s6lo en apariencia, todos pensaban que adoraba a Rama y a

3 Abhilashdas, Kabir Darshan, Allahabad, Parakh Prakashak Kabir
Sansthan, 1997, p. 89.



EN BUSQUEDA DE RAMANAND 235

Sita, pero todo era sélo apariencia; en el fondo, su camino era
el de la reflexién interna.”

Obviamente el Panth cree mds en el Ramanand “medieval”
que en su construccién moderna, y tiene un entendimiento
matizado de la similitud y disparidad de sus versiones hindi
y sdnscrita. Esta creencia y entendimiento le da a Kabir, desde
su percepcién, una independencia de pensamiento y perso-
nalidad, ademds de una continuidad con los “defensores y
propagadores tempranos del Sant Mat” y una situacién dentro
del “hinduismo sin castas”.

No serfa presuntuoso declarar, espero, a la luz del presente
andlisis, que es absolutamente engafioso confiar en los lla-
mados “capitulos del Agastya Samhita” y situar el periodo de
vida de Ramanand en el siglo xiv. No hay ninguna base para
descartar el periodo de vida del siglo xv, asignado a Ramanand
por consenso en las fuentes premodernas o para privilegiar al
Ramanand sdnscrito por encima del Ramanand hindi.

EL RAMANAND HINDI Y EL RAMANAND SANSCRITO

Este es quizd el lugar apropiado para retroceder, dejando de
lado las controversias que envuelven al Ramanand sdnscrito
para describir al Ramanand que encontramos en los textos
hindi, aquellos que bien pudieron haber sido compuestos en
el siglo xv. Fechas relativamente seguras podrian asignarse a
cinco padas atribuidos a Ramanand en los Sarvangis de Rajjab
y Gopaldas, y en el Adi-Granth. Antes de analizarlas, déjenme
mencionar dos obras cuyas fechas de composicién son mds

% Sant Vivekdas Acharya, Amarpur Desh Apna, Benares, Kabir Vani
Prakashan Kendra, 2006, p. 89.
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dificiles de calcular. El Gyan Lila, trabajo que consiste en trece
pareados, y el Gyan Tilak, un didlogo entre Ramanand y Kabir.

Ademds de estas obras existen seis padas atribuidos a
Ramanand en hindi. S6lo uno de estos padas —que glorifica al
sefior Hanuman- puede ubicarse bajo la categoria de Saguna
Bhakti. Notablemente, no se encuentra en ninguno de los
manuscritos utilizados por Barthwal para preparar su Rama-
nand ki Hindi Rachnayen. En otras palabras, no se encuentra
en ninguno de los dos Sarvangis, ni tampoco en el Adi-Granth.
Grierson se lo envi6 a Shyam Sundar Das, quien lo publicé en
su articulo “Ramawat Sampraday”.*® Con toda probabilidad,
Grierson lo obtuvo de un amigo suyo ramanandi, quizds
Rupkala. Fue este pada de proveniencia dudosa el utilizado
por Ramchandra Shukla y otros para imaginar la existencia
de los dos Ramanands, ya que el “Vaishnava Bhakta”, quien
compuso el “pada de Grierson” no pudo haber compuesto los
padas que rechazaban la adoracién de idolos y celebraban la
visién del mundo “Nirguna”. El Gyan Lila fue encontrado en
la biblioteca de Jodhpur Durbar y el Gyan Tilak en la misma
colecciéon de Nagari Pracharini Sabha.

Si excluimos el “pada de Grierson”, nos quedamos sélo
con cinco padas en total. Una de éstas (kahan jayeie ghar hi
lago rang: “; A dénde ir? Yo he encontrado su clamor en mi
propia casa”) se halla en un manuscrito Sarvangi de 1660 vs
(1603) preservado en la coleccion del nps, en el Adi-Grantha
y también “en otro manuscrito de 1771 vs (1714)”, segun
Barthwal. El mismo se encuentra también en el Sarvangi
de Rajjab, habiéndole otorgado muy apropiadamente el
primer lugar entre los padas recogidos en el capitulo que
trata sobre Tirath Tiraskar, “el rechazo de los lugares de

% P. D. Barthwal, Ramanand..., op. cit., 1955, Introduccién, p. 1.
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peregrinaciéon”.* Este pada también aparece en el Sarvangi de
Gopaldas, compuesto en 1627.%° Fue el autor precisamente
de este pada el que Vaudeville queria “que fuera considerado
un verdadero seguidor del Sant mat”. El segundo pada de
Barthwal (sahaj suni main chit vasant, “La mente goza la pri-
mavera eterna de Sahaj y Shunya”) es registrado también por
Gopaldas, con s6lo unas cuantas variaciones menores en el
texto.*! El pada, taten na kichchu re samsara (“;Qué tengo que
ver yo con este mundo?) presenta un caso similar.* Los dos
padas restantes, registrados por Gopaldas, sahjen sahjen sab
gun jaila (“Con el tiempo te deshaces de todos los atributos”)
y Hari bin janam britha khoyo re (“Has desperdiciado tu vida
sin Dios”) también se encuentran con pequenas alteraciones
en el Sarvangi de Rajjab.®

(Qué clase de personaje emerge de estos padas? Para po-
nerlo simplemente, son tan similares a los poemas atribuidos
a Kabir que uno podria reemplazar facilmente el chhap o bha-
nita (es decir, firma) “Ramanand” por la firma “Kabir”. Aqui
estdn las traducciones completas en prosa de los cinco padas
que aparecen en estas tempranas colecciones Dadupanthi:

Aquellos que ignoran el nombre de Rama y rehtisan la compafiia
de almas nobles dilapidan lo precioso de la vida humana. Cantar
Su nombre es la tinica fuente de esperanza de la vida. Ilumina la
oscuridad de las vidas y las almas; yo estoy aqui para decirles
esto por orden del Sefior mismo. No desperdicien su vida en el
falso orgullo de la riqueza y el estatuto.

% Shahabuddin Iraqi (ed.), The Sarvangi of Rajjab, Aligarth, 1985,
pp- 490-491.

“ Winand M. Callewaert (ed.), The Sarvangi of Gopaldas, Nueva Delhi,
Manohar, 1993, p. 166.

4 Ibid., p. 322.

© Ibid., p. 424.

% Shahabuddin Iraqi (ed.), The Sarvangi of Rajjab, op. cit., pp. 591 y 337.
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(Qué tengo que hacer con este mundo? Mi tinica fuente de
esperanza es el nombre de Rama. Conozco la naturaleza ilusoria
de los placeres terrenales. Buscarlos es encontrar la suerte de
la hormiga que acaba atrapada en melazas. De hecho, es como
creer que un suefio es la realidad. El ego destruye la sabiduria
del verdadero ser. Yo les digo, mediten sobre esto, pues mi gurd
me ha ensefiado los secretos de la vida y de la muerte.

S6lo es a través de “Sahaj” que desaparecen eventualmente
los atributos del Ser. Es sélo por el dulce néctar de cantar el ver-
dadero nombre que se alcanza la liberacién. Ramanand goza de
la compafifa eterna de Rama y participa del néctar de Su gracia.

(A dénde ir? Yo he encontrado Sus verdaderos clamores
en mi propia casa. Yo no me inclino ante ninguna peregrina-
cién. Los lugares de peregrinacion sélo tienen agua y piedras,
mientras que Hari se impregna en todos los lugares del mundo.
Oh mi gurd, Ramanand estd en deuda eterna contigo, pues tu
Palabra lo ha liberado de la esclavitud del Samsara.

Mi mente goza de la fuente eterna de Sahaj y Shunya, y ya
no quiere vagar mds. He llegado a un “lugar” donde no hay
deseo, ni oM, ni Brahma, ni Visnu, ni ninguno de sus veinti-
cuatro avatares. No hay Maya en el lugar en que el Swami de
Ramanand habita tranquilo.

Los académicos saben de este Ramanand hindi, por su-

puesto, pero en su mundo €l tiene que probar sus méritos
en comparacién con el Ramanand sanscrito construido por
Bhagwadacharya y sus seguidores. Sus esfuerzos han dado
frutos, ya que la primacia histérica y teérica del Ramanand
hindi se ha eclipsado.

Bhagwadacharya tenfa una tarea ardua. Para construir

un Ramanand sanscrito, independiente de Ramanuja, tenia
que “encontrar” manuscritos raros de obras sanscritas “de”
Ramanand y luchar por su aceptacién. Asimismo, tenia que
rechazar manuscritos similares “encontrados” por otros si
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ellos no concordaban con sus propias posiciones en la cues-
tiéon crucial del guru-parampara. Para €1, la prueba de la au-
tenticidad de cualquier manuscrito —hindi o sdnscrito— era si
ayudaba a cortar los vinculos entre Ramanuja y los ramanuijis
o si no podia hacerlo.

Examinemos cémo se compara el Ramanand sdnscrito
con el hindi en la muy importante cuestién de la casta. La
tradicién oral atribuye una observacién sucinta a Ramanand:
Hari ko bhaje so Hari ka hoi, jat paant poochhe nahin koi (“Aquel
que se relaciona con Dios le pertenece a El. La cuestién de
casta no aparece”). Tan importante como es en la memoria
popular, este verso no se halla en ninguna de las colecciones
tempranas de obras hindi sobre Ramanand. Richard Burghart
argumenta: “El dicho estd en hindi y por lo tanto no puede
encontrarse en los dos textos sdnscritos, vaishnavamatabja-
bhaskar (Bhaskar abreviado) y Ramarchanpaddhati, que también
han sido atribuidos a Ramanand.”* Si bien es cierto que es
dificil encontrar un dicho hindi en una obra sdnscrita, en este
caso necesitamos mirar una segunda vez. Consideremos las
siguientes slokas del Bhaskar, cito de la edicién publicada por
Balbhadra Das en 1928:

Dios en su gracia no se preocupa por la casta, la pureza o el
poder de nadie que busque refugio en ElL
(Sloka 100, pp.180-181.)

¢Cémo podria traducirse esta sloka al hindi? Bastante
cercana al famoso verso de la tradicién oral. Y no estd sola,
podriamos citar otras slokas en las que el texto discute las
relaciones entre la casta vaishnavas y otras:

# R. Burghart, “The Founding...”, op. cit., p. 247.
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Los sabios y las escrituras ordenan a aquellos nacidos en las
castas mds altas servir a los vaishnavas, incluso a aquellos que
pertenecen a las castas bajas.

(Sloka 107, pp. 184-185.)

Aquellos que pertenecen a las castas de los nacidos dos veces
deben buscar la liberacién en Hari, a quien no le importan ni
los rituales ni las castas.

(Sloka 125, pp. 197-198.)

Aquellos que llevan las cinco marcas vaishnava en su cuerpo,
ya sea nacidos dos veces, shudras, o mujeres, son epitomes de
la piedad. De hecho, son manifestaciones del mismo Visnu.
Son la esencia de la santidad de los lugares sagrados, purifican
el lugar en que habitan. Todos los pecados se desvanecen sélo
por el hecho de mirar a estas nobles almas.

(Slokas 149-150, p. 213.)

Richard Burghart hizo bien en no mencionar el Ananda
Bhashya entre las obras “atribuidas a Ramanand”; su autenti-
cidad fue disputada desde el principio y, a su debido tiempo,
incluso sus defensores mds entusiastas lo descartaron. De
manera similar, la autenticidad del Ramarchanpaddhati siempre
fue cuestiéon de amargas polémicas entre los ramanandis “tra-
dicionalistas” y “radicales”, pues contenia un guru-parampara,
la verdadera manzana de la discordia entre estas dos faccio-
nes. Bhagwadacharya y sus seguidores trataron de producir
su propia version del Paddhati, pero finalmente de modo
terminante rechazaron el “actual Ramarchanpaddhati” por
tratarse nada mds que de una “falsificacién”. El caso relacio-
nado con el Bhaskar, sin embargo, fue diferente. Las facciones
enfrentadas produjeron sus propias versiones del “Bhaskar”
también, aunque nunca nadie cuestioné la autenticidad de
la obra en su totalidad. Los ramanandis “radicales” sélo eli-
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minaron cualquier referencia a Ramanuja de los manuscritos
“encontrados” por ellos. Excluyendo esas slokas en dispu-
ta, el “Bhaskar” fue aceptado por representar auténticamente
las visiones filoséficas y littirgicas de Ramanand.

La importancia del Bhaskar radica en ser la tinica decla-
racién de las visiones del Ramanandi sampraday, aceptada
por consenso en su conjunto. Ya sea que realmente provenga
del siglo xvi o que fuera atribuido a Ramanand mucho des-
pués, nos presenta la peculiaridad del Ramanandi sampra-
day que quiere ver a su “fundador” como un acharya bien
versado en sdnscrito, practicando y ensefiando la forma de
devocién Saguna, aunque rechace la jerarquia de la casta
no sélo en cuestiones del bhakti, sino también por extension
en la practica cotidiana. Este denomina a los shudra y a las
mujeres vaishnavas “epitomes” de la piedad, que merecen la
reverencia que normalmente se les rinde a los “nacidos dos
veces”. Es extremadamente sugerente que para resolver este
punto (quienquiera que haya sido y dondequiera que haya
compuesto su texto), el autor del Bhaskar tuvo cuidado en
insertar en su texto una versién sanscrita del dicho hindi que
dice “para aquel que se relaciona con Dios, para aquel que le
pertenece, la cuestion de la casta no aparece”.

El Ramanand sdnscrito del Bhaskar representa la continui-
dad con el Ramanand hindi en lo que concierne a la cuestion
de la casta, aunque éste se diferencia en su conceptualiza-
cién de un ser supremo y en representar modos de devocién.
El Ramanand sédnscrito afirma el “hinduismo sin casta”. Te-
nia que hacerlo, después de todo aquellos que construian al
Ramanand sdnscrito en tiempos modernos estaban buscando
el sello de la aprobacién ortodoxa en su heteropraxis, que era
resultado inevitable de la “diversidad” de su secta. Como
sefala Burghart:
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Un rasgo del Ramanandi sampraday que aparece como tinico en
comparacion con otras sectas ascéticas es su diversidad. Durante
los siglos xv1y xvI, tanto las disciplinas devocionales como tdn-
tricas fueron atribuidas a Ramanand; tanto los hindtes nacidos
dos veces como los miembros de las castas de los sirvientes e
intocables, las mujeres y quizds incluso los musulmanes fueron
reclutados al sampraday.®

BHAGWADACHARYA A PRINCIPIOS DEL SIGLO XX

En su autobiografia, Bhagwadacharya nos informa que nacié
en 1880 en el Punjab, en el seno de una familia de inmigrantes
brahmanes de Uttar Pradesh. Ademds, insintia que sus opo-
nentes lo calumniaban como “una persona de casta baja de
Bihar”, ya que €l se vio “forzado a pasar su nifiez en Bihar y
a ocultar su identidad brahmana”. Lleg6 a Ayodhya en 1918 y
casi inmediatamente fue “elegido” por esos ramanandis que
querian aceptar a los ramanujis desdefiosos, pero Bhagwada-
charya era un “novicio” del Bara Sthan, cuyo mahant favorecia
alos tradicionalistas. Asi, Bhagwaddas (el nombre que utiliza-
ba Bhagwadacharya en esta fase) tuvo que mantenerse alejado
de las “controversias” por respeto al “mandato” de su gurt.
Buscé una salida en la politica nacionalista, ya que pensaba
que una rancia enemistad sectaria no iba a ayudar a nadie:

Los vaishnavas (ramanandis) querian que yo me uniera a sus
filas en esta enemistad inveterada en contra de los ramanujis.
Pero yo lo evité, primero porque mi Gurudeva no queria que
me uniera a ellos, segundo porque siempre consideré el servicio
nacional como algo mds importante. Esta enemistad sectaria
no iba a ayudar de ninguna manera a la nacién. Me marché a
Prayaga para evitar todo esto.*

% Ibid., p. 231.
% Bhagwadacharya, Swami Bhagwadacharya, Alwar, Ramanand Shitya
Mandir, 1958, vol. I, p. 79.
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En Prayaga (Allahabad) participé en las actividades del
Congreso y tom¢ el voto vitalicio de khadi, pero no pudo
mantenerse alejado de esa afieja enemistad sectaria por mucho
tiempo. Regresé a Ayodhya y pronto se encontré como lider de
los ramandis radicales. Junto con Balalkram Vinayak decidié
“antes que nada, formar una organizacién”:

La organizacién se form¢é inmediatamente y se llamé “Shri
Ramanandiya Shri vaishnava Mahamandala”. Los tiempos
eran terribles, tenfamos que cambiar al guru-parampara. La di-
ficultad de esa labor entre los sadhus no se la pueden imaginar
los extrafios [...] También necesitdbamos un comité para hacer
investigaciones sobre los paramparas para encontrar que segtin
ellos no habia ninguna conexién entre Ramanuja y Ramanand.
Formamos también ese comité, lo llamamos Puratatwanusand-
hayini Samiti (el comité de investigacién arqueoldgica). Yo era
el secretario general de ambos.*”

Los tiempos eran realmente turbulentos. Habia un exce-
so de panfletos y noticias de ambos lados y, de repente, el comi-
té de investigacion “encontré” un documento que detallaba
el indispensable parampara. En un debate, en el famoso tem-
plo de Hanuman Garhi (1929), el grupo radical present6 este
parampara como evidencia “principal” de la “no conexién”.
La ruptura resultante entre Bhagwaddas y su gura hizo que
Bhagwaddas se viera obligado a salir de Bara Sthan “volun-
tariamente”. A él le dieron la bienvenida de inmediato en
Maniram ki Chhaoni.

La evidencia principal en este debate, el parampara que aca-
bamos de mencionar, se decia que habia sido compuesta por
Agradas, miembro de la tercera generacién de los discipulos
de Ramanand. Raghubardas (un amigo y camarada de Bha-

7 Ibid., p. 86.
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gwadacharya en esta época, aunque un adversario después)
lo habia encontrado “por casualidad”; lo estaban utilizando
como papel de envoltura. Este fue sélo el primero de los mi-
lagros de investigacion de una serie mas amplia que llevaron
a cabo los ramanandis radicales. El parampara fue compuesto
por Agradas en forma de un didlogo. En éste, Krishandasa, el
gurd de Agardas, le pide a Anantanada, su gurd —uno de los
doce discipulos inmediatos de Ramanand- que identifique el
linaje mediante el cual habia pasado el rama mantra iniciativo.
El parampara consiste en veintidés slokas y contradice a todos
los paramparas tradicionales en la cuestién de la pertenencia
de Ramanand al linaje espiritual de Ramanuja. Bhagwaddas
escribi6é una introduccién para este parampara'y descart6 todos
los demads paramparas con un argumento que no tenia ningtn
mérito académico, pero que estaba dirigido a su objetivo, su
auditorio de ramanandis:

Ninguno de los paramparas actuales fue compuesto por alguno
de nuestros propios acharyas. Nosotros tenemos el deber de
honrar un parampara compuesto por alguien de nuestra grey.
Nuestro comité ha encontrado un parampara que es absolutamen-
te diferente a todos los demds. Tenemos que prestarle atencién
y un respeto especial, pues fue compuesto por Agradasji, quien
fue el tercero en el linaje del mismo Ramanandji. Nosotros, los
ramanandis, debemos valorarlo. Después de todo, quién de
nosotros se atreveria a decir que Agradasji escribirfa una false-
dad [...] Este parampara claramente nos dice que Ramanandji
no pertenecié al linaje de Ramanujaji. Esta declaracién va a
causar mucha conmocién, pero de todas formas vale la pena
prestarle atencién seria.*®

Tanto la estrategia radical como el objetivo se volvieron
claros. Cualquiera que dudara de la autenticidad de este

% Bhagwadacharya, Swami Bhagwadacharya, op. cit., vol. III, pp. 31-32.
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parampara seria culpable de sacrilegio en contra del mismo
Agradas. Y para evitar esto tenfa que aceptar que Ramanand
no habia tenido nada que ver con Ramanuja. La confusién
deliberada entre el mismo Agastya Samhita y sus capitulos pu-
tativos compuestos por Ramanarayandas también le sirvieron
a Bhagwaddas, pues pudo poner el linaje del Rama Mantra,
como aparece en el capitulo ocho del mismo Agastya Sambhita,
en boca de Agradas en este parampara que Raghubardas habia
encontrado “por casualidad”. De la misma manera, Bha-
gwadacharya podia hacer referencia al 1356 vs, como aparece
en el “mismo Sambhita”, en otros lugares de sus escritos, con
la advertencia que hemos escuchado, es decir, que “el periodo
de vida de Ramanand debe retrocederse en cien afios”.

El otro aspecto importante de este parampara era que borra-
ba completamente a cualquier acharya de origen surefio. Esto
se requeria para cortar por completo la conexién Ramanuji
y también descartaba implicitamente la creencia popular de
que Ramanand habia traido a Bhakti del sur, un sentimiento
articulado en otro bien conocido verso hindi —”Bhakti dravid
upji, laye Ramanand”—: Bhakti se originé en el sur y fue traido
(al norte) por Ramanand. Aqui de nuevo la idea de Ramanand
Janmotsva Katha de que Ramanand era oriundo de Prayaga
resulté ser de ayuda para la causa de los ramanandis radicales
y ellos la sostuvieron vigorosamente.

Sin embargo, el problema era el guru-parampara, como
aparece en el Ramarchan Paddhati atribuido a Ramanand.
Aqui Bhagwaddas y Raghubardas se enfrentaban a su propia
l6gica de sacrilegio: ;Como se puede dudar del parampara pro-
porcionado por el mismo Ramanand? Al principio, el grupo
radical traté de enfrentar la delicada situacién rechazando
enteramente el Paddhati como “falso” (1923), pero mds tarde
tomaron una posicién mds moderada, expresando dudas
acerca de la “autenticidad” del texto en nombre de Paddhati
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(1936), en respuesta a la demanda de Balbhadra Das (1928)
de que su edicién estaba basada en un manuscrito del siglo
XVII y en una copia litogrdfica de 1880.

S6lo hasta 1958 Bhagwaddas hizo finalmente una decla-
racion clara sobre esta cuestion: “No queda ninguna duda de
que el Ramarchanpaddhati y el actual Ananda Bhashya nunca
fueron compuestos por Ramanand.”*

La faccién radical, en ocasién del Ujjain Kumbh de 1921,
logré su propésito de atraer a toda la masa de ramanandis y
a muchos mahants dirigentes de su lado. Bhagwadacharya
llamaria el 11 de mayo de 1921 “el dia de la liberacién para
el sampraday”. Fue en este dia, dijo, que los ramanujis no
pudieron responder al cargo que se les hacia de que sus tex-
tos sectarios “contenian insultos” a Rama y a otras deidades
Ramawat.

La “liberacion” ganada en el Kumbh, en 1921, tuvo reper-
cusiones inmediatas, como si los ramanandis sélo estuvieran
esperando que esta victoria “intelectual” se tradujera en un
acto simbdlico. Bhagwadacharya sefiala con un sentido de
éxito muy entendible:

El bafio ritual final estaba s6lo a unos pocos dfas de distancia.
Hasta ese punto los ramanujis dirigieron la procesién, con un
prominente Ramanuji entrando en un palanquin cargado por
los ramanandis [...] Después de la victoria, las cosas cambiaron
dramadticamente. Los ramanujis fueron excluidos de la procesién
que se forma para el bafio final. Ahora ya no pueden estar con
los ramanandis en ningtin Kumbh.*

Sin embargo, incluso después de esta “liberacién”,
persistieron acres debates y polémicas, como es evidente

¥ Ibid., vol. 1, p. 596.
% Ibid., p. 118.
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en las fechas mencionadas mds arriba en el contexto de la
controversia sobre el Paddhati. La facciéon radical tenia que
hacer frente a la labor no sélo de “cambiar el parampara” sino
también de producir un bhashya de Ramanand, pues sin un
bhashya nadie podia ser considerado un acharya por derecho
propio. La faccién radical estaba al tanto de esta necesidad y
habia empezado a trabajar, incluso antes de la “liberacién”.
En 1920, Bhagwadacharya hizo referencia al “Ananda Bhas-
hya” de “Swami Ramanandji” que estaba en proceso de ser
publicado. El bhashya finalmente aparecié completo en 1932
y Bhagwadacharya, junto con otros de la faccién radical,
continué jurando su autenticidad frente a los ataques furiosos
de oponentes como Balbhadra Das, quien sefialé casi catorce
inexactitudes en cuestiones de gramadtica y doctrina. Los opo-
nentes categéricamente acusaron a Raghubardas de haberlo
hecho con el solo propésito de cortar la conexién con los ra-
manujis. Bhagwadacharya rechazé con vehemencia todos los
cargos en esta época, pero después de caer en desgracia con
Raghubardas, empez6 a condenar este bhashya como “nada
sino una falsificacién perpetuada por Raghubardas”. En su
autobiografia, presenta los detalles fascinantes de las intrigas
que llegaron a “transformar el Janaki Bhashya de Ram Prasad
en el Ananda Bhashya, atribuyéndoselo a Ramanand”. Admite
con bastante candidez, “ser un nuevo y fresco recluta en la
causa, yo inspiré este acto de injusticia y fraude” .

Esta confesion llegé en 1958. También confesé haber “cam-
biado el cuerpo mismo del vaishnavamatabjabhaskar. Pero, al
igual que en el caso del temprano o tardio periodo de vida
de Ramanand, la autenticidad del Bhashya, Paddhati o Bhaskar
ya casi no importaba ahora. Bhagwadacharya y su grupo
habian metamorfoseado con éxito “al descarriado discipulo

5t [bid., pp. 486-489 y 574-575.
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de la tradicién ramanuji” en el “fundador de una tradicién
independiente, en un acharya por derecho propio, un autor
de obras sdnscritas”. Esta metamorfosis, como se habia pla-
neado, se llevé a cabo en la imaginacién de los ramanandis, y
nosotros ahora conocemos la dindmica de esta metamorfosis.
La transformacién, sin embargo, se realizé no sélo en la ima-
ginacién de los ramanandi sino también en la imaginacién
de los académicos.

Este cambio produjo consecuencias de largo alcance, al-
gunas de las cuales he tratado de analizar en este ensayo.
Habiendo obtenido su “liberacién”, los ramanandis ahora
dan por sentado la autenticidad de todas las obras sanscritas
atribuidas a Ramanand, e insisten, en la misma medida, en
su periodo de vida temprano. La estrategia de sanscritizar al
Ramanand para trastrocar la hegemonia brahmadnica de los
ramanujis ha funcionado bien en lo que concierne a los rama-
nandis, o por lo menos ellos asi lo piensan. No han logrado
deshonrar completamente al Ramanand hindi, pero definiti-
vamente lo han subordinado al Ramanand sdnscrito. También
contindan reverenciando a sus “discipulos de casta baja”,
aunque ya no sean considerados los auténticos transmisores
de la doctrina de Ramanand. Evidentemente, entonces los
ramanandi “radicales” han tenido éxito para el Ramanandi
sampraday. Pero ;qué puede decirse del mismo Ramanand?
(Qué le ha hecho a él esta estrategia?

Para ponerlo sencillamente, le ha desconocido a Rama-
nand sus raices y ha ayudado a socavar la importancia de
su intento de trascender la identidad social que le habia sido
asignada por nacimiento. Ha debilitado la fuerza de sus con-
vicciones. Ramanand surge como un pensador independiente,
tanto en sus composiciones en hindi y en lo poco que tene-
mos de otras referencias hechas a él en el periodo medieval. A
pesar de haber nacido como brahmadn, no apoyaba la supre-
macia brahmana; de hecho, era bastante critico del ritualismo
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y le daba todo el espacio a la libre eleccién individual de sus
discipulos. Los ramanandis modernos construyeron un achar-
ya ortodoxo, aunque liberal, para reemplazar al Ramanand
histérico y, al hacerlo, redujeron la evidencia y los hechos his-
téricos a meros instrumentos al servicio de su proyecto actual.

Esta instrumentalizacién absoluta de los hechos y del
método y la subordinacién completa del pasado al presente
negando su autonomia seguramente acarreard problemas
muy serios, como hemos estado viendo en India en muchos
contextos. Si se acepta ampliamente que la politica de la iden-
tidad estd por encima de los esfuerzos honestos por conocer el
pasado, tanto la justicia como la verdad estdn en una posiciéon
peligrosamente débil.

La politica de la identidad ha hecho extremadamente
popular la idea de la “representacién” en los circulos acadé-
micos hoy en dia. El rechazo de la posibilidad de analizar las
relaciones entre las representaciones y la realidad ha llevado
ala fijacién de la identidad adscrita con la supuesta represen-
tacion “auténtica”, que excluye la posibilidad de la eleccién
moral por parte de los individuos que por definicién suelen
tener identidades multiples. En el &mbito de los estudios bhakti
esta fijacion resulta en una negacion sistemadtica de la misma
esencia de la sensibilidad bhakti. Esta sensibilidad es vista
como una representacion excluyente por varias identidades
sociales, en lugar de lo que es en realidad: un didlogo entre
varios actores morales.

La historia de Ramanand es la historia de ese didlogo y ne-
cesita probarse més todavia. Ciertamente, como dice Richard
Burghart, a Ramanand lo empequefiecieron sus discipulos
en el comentario de “Priya Dass” sobre el Sri Bhakta Mala de
Nabha Ji** o ;podria ser que a Ramanand no le preocupara
establecer un panth o crear un culto alrededor de é1? En ese

52 R. Burghart, “The Founding...”, op. cit., p. 231.
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caso, ;lo que Burghart lee como un “empequefiecimiento”
podria convertirse en un tributo genuino a la personalidad y
al temperamento de Ramanand?

La historia de Ramanand, junto con otras historias nos
ayuda a ver la tradicién india como algo vibrante, no como
algo congelado en el tiempo. También sefiala algunos de los
procesos que subyacen al surgimiento y la difusién de la
sensibilidad bhakti en la India premoderna. Esta historia ates-
tigua la dindmica que hizo posible que algunos individuos y
grupos pudieran ir mds alld de las identidades sociales que
les habian sido asignadas por nacimiento, para buscar cons-
truir un universo moral paralelo en su imaginacién: un hito
en el proceso de criticar el orden social existente. Esta historia
necesita ser probada todavia mds, porque Ramanand pudo
haber sido la fuente mds importante de inspiracién para la
difusién del “hinduismo sin castas” en toda la extensién de la
historia religiosa de India, ciertamente de la India del norte.
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6. LALUCHA POR EL CUERPO MUERTO
DE KABIR!

LinDA HEss

Se trata de una buena historia, una de las dos que se cuentan
mds a menudo sobre Kabir. De hecho es tan buena que los
sikhs relatan una historia similar acerca de lo que aconteci6
en la muerte del gurd Nanak.? El maestro muere en paz,
pero incluso antes de tomar su dltimo aliento, sus seguidores
(quienes al parecer, se habian unido a él sélo temporalmente
debido a su presencia carismdtica) empiezan a asir las empu-
fiaduras de sus espadas. Mientras el calor se desvanecia de

! Quiero agradecer especialmente a David Lorenzen, que respondié a
mis preguntas con un caudal de informacién y materiales que me ayudaron
a completar este articulo. David ha sido un confiable (e indulgente) amigo y
colega desde que nos conocimos por primera vez en Benares en 1976.

2 Aqui estd una version de esta bien conocida historia de un sitio sikh de
la web: “Al sentir que su fin estaba cerca, los hindtes dijeron: nosotros te cre-
maremos; los musulmanes dijeron: nosotros te enterraremos. El gurt Nanak
dijo: “Ustedes pongan flores en ambos lados, los hinddes a mi derecha, los
musulmanes a mi izquierda. Las flores de aquellos que sigan estando como
recién cortadas mafiana hardn lo que ellos quieran”. Entonces les pidié que
rezaran y se recost6 cubriéndose con una sébana. Asf, el 22 de septiembre de
1539, a temprana hora de la mafiana el gurta Nanak se sumi6 en la luz eterna
del Creador. Cuando los seguidores levantaron la sdbana no encontraron nada
excepto las flores y todas estaban como recién cortadas. Los hindtes tomaron
sus flores y las cremaron, mientras que los musulmanes tomaron las suyas y
las enterraron”. <http:/ /www.sikhs.org/gurul.htm> (2007).

[253]
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su piel, sus temperaturas se elevaban. Pronto estan librando
una confrontacién de gran escala, con las armas en la mano.
(A propésito de qué? jDel ritual!

Los hindtes quieren cremar a su amado maestro repitien-
do de manera monétona tranquilizantes mantras del Veda. Los
musulmanes quieren enterrarlo cantando versos del Cordn.
La primera hagiografia conocida de Kabir, el Kabir parachai
de Ananta-das dice simplemente: “Los hindtes y los turcos
[...] formaban bando[s]. Un bando decia: ‘Ustedes deberian
cremarlo’. El otro bando decfa: ‘Ustedes deberian enterrarlo’” .
Entonces describe como desapareci6 su cuerpo fisico en medio
de montones de flores que habian traido para la ocasién. Re-
latos posteriores incrementan el drama y le confieren un tinte
politico. Nawab Bijli Khan y Maharaja Virsingh Baghel llegan
a galope con sus tropas, pero se evita la batalla campal cuando
alguien descubre que el cuerpo de Kabir ha desaparecido.* Los
que refieren la historia, comtinmente anaden que al encontrar
tnicamente flores debajo de la mortaja, cada facciéon tomé la mi-
tad de las flores para cremarlas o enterrarlas segtin su voluntad.

No es una coincidencia el hecho de que esta historia se
vincule sélo con el gurd Nanak y con Kabir, y no con otros
poetas-gurties del periodo. Tanto Nanak como Kabir ocuparon
deliberadamente un espacio ambiguo entre las comunidades
hindtes y musulmanas. En su historia de iluminacién, Nanak
entra en un rio y sale después de tres dias con estas palabras
en sus labios: “No hay hindues, no hay musulmanes”. De

® David N. Lorenzen, Kabir Legends and Ananta-das’s Kabir Parachai, Al-
bany, State University of New York Press, 1991, p. 125. Lorenzen fecha este
texto aproximadamente en 1600. Ibid., pp. 10-13.

*Ibid., p. 41. Una cancién que se canta regularmente en los rituales Ka-
bir Panthi hace referencia especificamente a este episodio. David Lorenzen,
“Rituals of the Kabir Panth”, en D. N. Lorenzen (ed.), Praises to a Formless
God: Nirguni Texts from North India, Albany, State University of New York
Press, 1996, p. 251.
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esta férmula podemos entender que habia hindtes y que habia
musulmanes, que a menudo tenfan rivalidades y conflictos,
y que Nanak deseaba subrayar la naturaleza engafiosa de su
lucha, pues ofrecia una verdad espiritual mucho mds profunda
que sus preciadas identidades religiosas.

Kabir es identificado con los musulmanes (por ejemplo)
por su nombre, su casta de tejedor, sus padres Julaha y la
aparicién comun de “Sahab” como un nombre para designar
a Dios. Es identificado con los hindtes (por ejemplo) por su
gurtt Ramananda, su uso frecuente de terminologia y6guica,
su aparente aceptacién de la reencarnacién y la aparicién co-
mun de “Ram” como un nombre para designar a Dios. La poesia
que se le atribuye contiene innumerables dejos satiricos sobre
las necedades e hipocresias, tanto de los hindties como de los
musulmanes. También condena la idiotez y la perversidad de
aferrarse a la propia identidad sectaria para atacar a otros con
base en la de ellos. En un famoso poema con resonancias de
la historia de Bijli Khan y Virsingh Baghel (y también de los
sanguinarios conflictos comunales de hoy en dia), dice:

Santos, yo he visto

el mundo est4 loco [...]

El hindd dice que Ram

es la fuente del amor,

el turco dice que Rahman.

Entonces ellos se matan mutuamente.
Nadie entiende nada.’

Esta primera historia de la lucha por Kabir, como muchas
otras que van a seguir después, tiene algo especial: los devotos

® Bijak shabda 4, traducido en Linda Hess y Sukhdeo Singh, The Bijak of
Kabir, Nueva York, Oxford University Press, 2002 [1983], p. 42. (Modifiqué
un poco mi propia traduccién aqui.)
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en lucha tienen que olvidar las ensefianzas bésicas de Kabir
para entrar en conflicto.

Una ley universal de la politica cultural dice: las entidades
colectivas luchardn por la posesion de sus héroes, sus narra-
ciones de origen y sus historias. También luchardn por las
maneras apropiadas para honrar y reforzar sus iconos y na-
rrativas. Estas colectividades pueden identificarse en términos
de religién, casta, lengua, etnicidad, nacién o ideologia (para
nombrar algunos ejemplos obvios). Cuando un sentido de lo
sagrado entre en el discurso, se llevardn a cabo algunas de las
batallas mas interesantes en los campos del ritual y del mito.°®

En este articulo analizaremos algunas de las controversias
de finales del siglo xx y principios del xxi sobre las narrativas,
doctrinas y rituales asociados con Kabir. La famosa historia
que se conto arriba sugiere que estos debates pudieron haber
comenzado en el momento mismo en que Kabir dej6 de respi-
rar. ;Por qué la gente sigue luchando todavia? Ellos se inspiran
en consideraciones tanto de poder como de fe, y a menudo
resulta dificil desentrafiar las dos. Las batallas institucionales
toman en cuenta los tipos de poder comunes: el control sobre
muchos seguidores, la acumulacién de la tierra y la riqueza,
y el ejercicio de la influencia politica.” Los creyentes se dejan

¢ Por ‘mito” no me refiero a una mentira, como en el lenguaje comtin, sino
alanarrativa sagrada: las historias que las comunidades cuentan para mostrar
las verdades mds profundas sobre sus fundadores, historias y entendimiento
de la realidad. Véase Alan Dundes, Sacred Narrative: Readings in the Theory of
Myth, Berkeley, University of California Press, 1984.

7Segun el sitio web oficial estatal, en 2007 la poblacién de Chhattisgarh
incluye 44.7% de castas y tribus catalogadas. Por lo tanto estas comunidades
son indispensables para los politicos. El sitio destaca que los movimientos de
reforma religiosa que subrayan la equidad han sido importantes en Chhat-
tisgarh y presenta un pérrafo sobre el Kabir Panth. <http:/ / chhattisgarh.nic.
in/ profile/ corigin.htm#mainhistory>. En las dos melas en que yo participé
en Damakhera y Bandhavgarh en 2002, el ministro supremo de Chhattisgarh,
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guiar por sentimientos personales de devocién, por lealtad
a las tradiciones y a los gurtes, y por miedo de hallarse en
problemas si no creen o no se comportan como se les ha dicho
que deben hacerlo. En India, los sentimientos religiosos estan
protegidos por la ley; las personas que se sienten ofendidas
pueden ejercer sus derechos como creyentes de manera bas-
tante agresiva, con la confianza suficiente de que la ley los
protege, como veremos mds abajo.

Dos puntos principales surgirdn de estas pesquisas. Prime-
ro, el estudio de cémo la gente lucha por sus héroes, doctrinas,
historias y stmbolos provee un saber valioso sobre la historia de
la religién. Segundo, estos enfrentamientos tienen lugar, tanto
publica como privadamente, entre los lideres y sus seguidores.
Generalmente s6lo escuchamos la parte ptiblica. Aqui tenemos
la oportunidad de ver tanto a los lideres institucionales como
ala gente comun y corriente aprestdndose para la lucha. ;Debe-
rian los seguidores de Kabir hacer rituales? Los gurtes sectarios
naturalmente expresardn y reforzardn sus perspectivas. Pero
en este caso, en la cuestion del ritual chauka arati, también se
puede observar un desarrollo dramético del debate entre los
devotos de Kabir en la region de Malwa de Madhya Pradesh.
De este modo, la historia serd de arriba-abajo y de abajo-
arriba. Veremos como las cuestiones se resuelven institucional
y mds intimamente, entre amigos y miembros de la familia.

LA RELIGION DE KABIR

Si los hindtes y musulmanes se disputaron acaloradamente
sus derechos sobre Kabir al momento de su muerte,® pronto tal

Ajit Jogi, tuvo apariciones sobresalientes, y los discursos inclufan calidos
halagos mutuos de los lideres del Panth y del gobierno estatal.

8 Generalmente dado como 1518. Véase Lorenzen, Kabir Legends...,
op. cit., pp. 9-18.
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situacién se modificé. Parece que los musulmanes perdieron
el interés, mientras que la hinduizacién de Kabir procedié
rapidamente.” Aunque él criticé severamente ciertas creencias
y préacticas hindues (tales como los avatares divinos, la devo-
cién a las imagenes y la casta), encontramos también muchas
referencias positivas a la tradicién hindd en su poesia.'” En
general, los hinddes podian acomodar con facilidad a Kabir
en sus espacios religiosos, los cuales eran diversos y flexi-
bles. En la fluidez de la tradicién oral y en la dindmica de la
formacion de la secta, los textos y practicas que eran compa-
tibles con las formas e ideas hindues prosperaron.

Pronto aparecié una historia que mostraba que Kabir no
era realmente hijo de musulmanes, sino que habia sido adop-
tado. ;Quién fue su madre verdadera? jUna viuda brahmana,
por supuesto! ;Por qué no kshatriya, vaishya, shudra o in-
tocable? Por la misma razén que él no podia ser musulman.
Un ser grande, santo e iluminado, segtin ciertas perspectivas
hegemonicas, debia ser brahman. Hoy la historia de que Kabir,
el brahmén recién nacido, habia sido puesto a flote en una
charca en las orillas de Benares para ser hallado y adoptado
por los tejedores musulmanes Niru y Nima, es una creencia
ampliamente aceptada por los hindtes. Algunos miembros
del Kabir Panth no aceptan la historia de la viuda brahmana,
pero la mayoria de ellos rechazan la idea de que Kabir haya
sido hijo biolégico de padres musulmanes. El era, segtin el
testimonio de la mayoria de los kabir panthis con los que
he hablado, un avatar de Dios que apareci6 flotando en una

° David Lorenzen, “The Kabir Panth: Heretics to Hindus”, en Da-
vid N. Lorenzen (ed.), Religious Change and Cultural Domination, México,
El Colegio de Mexico, 1981, pp. 151-171.

10 Cuando digo que “Kabir” era critico o positivo o que insistia sobre
ciertos puntos, me refiero a temas que son comunes en todas las colecciones
importantes atribuidas a él.
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almohadilla de loto en la laguna Lahartara, a las afueras de
Benares. Los musulmanes julahas Niru y Nima se convirtieron
en padres adoptivos del milagroso bebé.!!

El proceso de hinduizacién cobré impetu en un ambiente
sectario. En sus simbolos, rituales y estructuras de autoridad,
el Kabir Panth ha utilizado generalmente los modelos y la
terminologia hindtes, particularmente los vishnuitas: gu-
rdaes y mahants, arati y sandhya path, diksha y prasad, cuentas
tulsi, cantos sdnscritos ocasionales y una imagen de Kabir en
el lugar que normalmente ocupaba una imagen divina hin-
da.”? Pero ellos no han importado todas las formas hindues
de la misma manera, incluso, tienden a rechazar la casta.
Sus lideres a menudo hablan enérgicamente en contra de la
casta, y sus instituciones y funciones en general aparecen sin
distinciones de casta. Este interés social corresponde con su
membresia: la vasta mayoria pertenecia anteriormente a las
castas “intocables” y a las clases agricolas pobres de la India
rural del norte.”

1 David Lorenzen destaca que no todos los miembros del Kabir Chaura
creen que Kabir era un avatar que se manifesté a s mismo en la laguna de
Lahartara. En particular, dice, el Vivek Das no cree en esto (correo electrénico,
3 de julio de 2006).

12 Todos estos términos pertenecen a las formas hinddes del ritual y de
la autoridad. Un mahant es la cabeza de un templo o de una rama religiosa
sectaria. Arati es la forma comdn de la devocién hindu. Sandhiya path son
los cantos matutinos y vespertinos, diksha es la iniciacién por un gurd; tulsi
es el nombre de un arbusto considerado sagrado y de cuyas ramas se hacen
las cuentas que son utilizadas para propésitos religiosos.

13 Las distinciones de casta estdn muy arraigadas en la sociedad india,
y una avanzada particular sélo serd tan instruida como lo sea su liderazgo.
El sitio de la web Chhattisgarh, citado en la nota 7 arriba, sefiala: “El Kabir
Panth no cree en las jerarquias de la casta. Sin embargo, en nuestros tiempos
el Panth se ha dividido segtin los lineamientos de la casta. En la tinica época
en que no se adhirieren a las jerarquias de la casta es en presencia del jefe
gurd durante el aniversario del nacimiento de Kabir.” Keay observé en 1931
que los intentos de Kabir por predicar en contra de la casta “no tuvieron
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El Kabir Panth fue fundado ya sea antes de la muerte del
maestro en 1518, ya sea a finales del siglo xv1 o en el siglo xv1,
dependiendo de la historia que escuchemos y de la eviden-
cia que encontremos mds persuasiva. Cuando se inici6, se
convirtié gradualmente en toda una autoridad, como suele
suceder con las instituciones religiosas fundadas en nombre
de maestros antiautoritarios. Naturalmente, el Panth se sintié
con derecho para reclamar la propiedad de Kabir. Ellos eran el
motor que promovia su honor y gloria actual junto con miles
—luego cientos de miles, luego millones— de discipulos. Ellos
difundieron sus ensefianzas por todos los sitios, encendiendo
laldmpara del despertar en los corazones de los iniciados. La
inspiracién de Kabir creé el Panth. Conforme pasé el tiempo,
el Panth cre¢ a Kabir. Después de todo él ya no podia crearse
a s mismo, estaba muerto. Como lo expresa friamente en un
poema: “;Qué haces con tu cuerpo cuando mueres? Una vez
que la respiracién se detiene, tienes que desecharlo”.*

Aquime limitaré a hacer una breve introduccién del Kabir
Panth. Para mds detalles uno puede remitirse a los numero-
sos articulos de David Lorenzen y para investigaciones mds
tempranas se pueden consultar los trabajos de académicos
coloniales como Wilson, Crooke, Westcott y Keay."

demasiado éxito” y que se organizaron distintos rituales chauka arati para
las diferentes castas. F. E. Keay, Kabir and His Followers, Calcuta, Association
Press [ymca], 1931, p. 109. Lorenzen encuentra las practicas rituales Kabir
Chaura bastante independientes de las distinciones de casta. Lorenzen,
“Rituals of the Kabir Panth”, op. cit., pp. 249-250. Yo he escuchado hablar al
Acharya Prakashmuni Nam Sahab enérgicamente en contra del sistema de
castas y me dijeron que incluso habia arreglado matrimonios de clase alta,
incluido el de su propio hermano, con otras castas.

4 Hess y Singh, The Bijak of Kabir, op. cit., p. 61.

15 H. H. Wilson, Religious Sects of the Hindus, Calcuta, Sushil Gupta, 1958
[1861]; William Crooke, The Tribes and Castes of the North-Western Provinces and
Oudh, 4 vols., Calcuta, Asian Education Services, 1999 [primera publicacién
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No sabemos cudndo o dénde empez6 la versién mds
temprana del Kabir Panth. Hoy en dia encontramos varios
“sitios” (gaddi) también llamados ramas (shakha), que presen-
tan genealogias de gurtes que se remontan hasta Kabir. En
este ensayo me referiré sélo a las dos tradiciones mds gran-
des e influyentes que identificaré como el Kabir Chaura y las
tradiciones Dharamdasi o Damakhera.' La palabra shakha,
literalmente “rama”, podria dar la impresién que las dos estan
relacionadas a través de una cierta organizacién central, pero
ese no es el caso. Ellas tienen historias independientes, linajes
de gurtes disimiles, literaturas distintas y una relacién que
no es necesariamente amigable.!”

La secta Kabir Chaura tiene su sede en el Kabir Chaura
Math (monasterio), en Benares, Uttar Pradesh, lugar en el
que el vivié Kabir. Su fundacién se le atribuye a Surat Gopal
(0 Shruti Gopal), un discipulo de Kabir. La secta Dharamdasi
tiene su base en la aldea de Damakhera, en Chhattisgarh, una
region lingiifstica y cultural en India central que en el afio

1896]; G. H. Westcott, Kabir and the Kabir Panth, Benares: Bharatiya Publishing
House, 1974 [1907]; F. E. Keay, Kabir and His Followers, op. cit.

16 David Lorenzen ha sido una mina de informacién sobre varias tra-
diciones del Kabir Panth por muchos afios. Al momento de escribir este
articulo me sefialé que los miembros de una importante tradicién, la secta
“Parakhi”, encabezada por Abhilash Das, son ateos que parecen tener una
considerable influencia jainista. “Se dice que él es un brahmén de una familia
relacionada de algiin modo con Ram Chandra Shukla” (correo electrénico,
6 de julio de 2006).

17 Para un resumen de las historias sobre los discipulos de Kabir y los
panths que fundaron, véase Lorenzen, Kabir Legends and Ananta-das’s Kabir
Parachai, op. cit., pp. 55-65. Relatos histéricos recientes en hindi sobre el
Kabir Panth con sus diferentes ramas han sido escritos por Dr. Rajendra
Prasad, Kabir Panth ka Udbhav Evam Prasar, Damakheda, Shri Sadguru Kabir
Dharmdas Sahab Vanshavali Pratinidhi Sabha, 3a. ed., 1999, quien estd afi-
liado con Damakhera; y Vivek Das, Acharya del Kabir Chaura. Véase Vivek
Das, Kabir ka Sach, Benares, Kabirvani Prakashan Kendra, 2003.
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2000 se convirti6é en un Estado en la parte oriental de Mad-
hya Pradesh.'® Dharamdas, venerado por esta secta como el
discipulo directo mds intimo e importante de Kabir, se cree
que inici6 el Panth durante la vida de Kabir a instancias del
maestro. Los dharamdasis también llamaron a su secta los
“bayalts vamsa” o la tradicién de la “generacién cuarenta y
dos”. Ellos creen que Kabir habia profetizado que esta secta
seguirfa siendo, en una sucesién ininterrumpida, la fuente de
autoridad de las ensefianzas liberadoras por 42 generaciones
de gurides. Dado que hoy en dia, después de mds de 500 afios,
s6lo han llegado al gurt nimero quince, la profecia sugiere
que su gaddr prevalecerd por mucho tiempo.

Tanto la secta Kabir Chaura como la secta Dharamdasi
tienen seguidores en amplias zonas del norte de India. Ambas
creen que su tradicién empezé primero y que la otra vino
despusés.

Algunos representantes de la secta Kabir Chaura, si-
guiendo al académico Kedarnath Dvivedi, han afirmado que
Dharamdas no era un contemporéneo de Kabir sino que vivié
por lo menos un siglo después.”

Sin embargo, ambos Panths aceptan que el Bijak fue una
composicion auténtica de Kabir. Para la secta Kabir Chaura el
Bijak es el dnico texto sagrado y auténtico. Los dharamdasis
son ambivalentes acerca del Bijak y valoran mucho mds el
Anurag Sagar (“Océano del amor”), que creen que fue com-
puesto por Kabir y escrito por Dharamdas. Las dos obras son
muy diferentes. Los dharamdasis también consideran otras
obras como auténticas, muchas de las cuales llevan la palabra
sagar (“océano”) en el titulo.

18 Una faccién rival de dharamdas que siguen a los kabir panthis tiene
su sede en Kharsiya en Chhattisgarh.
9 Lorenzen, Kabir Legends..., op. cit., p. 60.
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LOS PELIGROS DEL DRAMA

Los yoguis dicen: “Yoga es lo maximo”,
no hablen de cosas secundarias”:
mechén de cabello, cabeza rapada,
rizos enmaranados, voto de silencio.
¢Quién ha llegado a algtin lado?

Los inteligentes, los talentosos,

héroes, poetas, benefactores

claman: “Yo soy el mejor”.

Todos ellos regresan de donde vinieron
y no se llevan nada consigo.?

En 1987 el primer episodio de una serie sobre Kabir fue
transmitido por la Durdarshan, la cadena de televisién nacio-
nal de India. Esto fue antes de que hiciera explosién el género
de las series religiosas con la popularidad sin precedentes de
la epopeya del Ramayana, que conté con mds de cien epi-
sodios en 1988-1989 y fue seguida inmediatamente por los
96 episodios del Mahabharata. Kabir era una empresa de relati-
vamente bajo perfil, escrita y dirigida por Anil Caudhary, un
graduado de la Escuela Nacional de Drama que habia traba-
jado en el teatro antes de entrar en el mundo de la televisién
y el cine en Mumbai. Caudhary se sinti6 fascinado por Kabir.
¢{Cémo pudo un miembro pobre, de casta baja, sin educacién,
de una familia de artesanos musulmanes, haberse convertido
en una figura tan poderosa y popular en Benares, una ciudad
dominada por brahmanes? Caudhary leyé muchos libros,
hablé con autoridades académicas y religiosas, empezé a
escribir un guién y film¢é el primer episodio en 1985. Amaba
el proyecto y se describia a si mismo como en un estado de
nasha (gozo embriagante) mientras trabajaba en él.

2 Hess y Singh, The Bijak of Kabir, op. cit., pp. 53-54.
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Sin embargo, ese estado de embriaguez le duré poco
debido a los litigios legales presentados en su contra por los
seguidores de Kabir, la mayoria de ellos asociados con una tra-
dicién Gujarati del Panth. Cuando yo lo conoci, en el afio 2003,
habl6 de seis casos iniciales —civiles y criminales— presentados
en Ahmedabad, Surat y Delhi. La cuestién principal era que
habia representado a Kabir como un ser humano cuando los
kabir panthis crefan que era Dios. Segtn ellos, Kabir no habia
nacido sino que se habia convertido en un avatar cuando se
habia manifestado a s mismo como un infante en la laguna de
Lahartara. Ellos objetaron vigorosamente cuando la serie mos-
traba un nacimiento no milagroso y una vida familiar normal,
incluso a una madre que le daba un bofetén cuando se portaba
mal. Caudhary describfa cémo al llegar a las audiencias de
la corte se topaba con cientos de miembros del Kabir Panthi
que le gritaban y lo amenazaban con lathis (palos largos).

La vida de Caudhary se volvié una pesadilla, era ame-
nazado y acosado. Al describir un periodo en el que todavia
trataba de producir episodios, habl6 de haber pasado dos dias
filmando, dos dias editando y dos dias en la corte. Finalmente
se deprimid y preso de temor cancel6 el proyecto después de
haber transmitido al aire aproximadamente doce episodios.
Tuvo que pagar fuertes gastos legales y sufrié una pérdida
econdmica seria. Incluso en 2003 estaba inquieto cuando ha-
blaba conmigo y me pidié que no grabara la conversacion.
Posteriormente, yo escuché que el nimero de casos eventual-
mente se multiplicé mds alld de los seis iniciales. Aunque él
aseguraba que ninguno de los casos tenfa mérito y que todos
habrian fracasado si hubieran sido llevados a juicio, sus ata-
cantes lograron hacer de su vida un infierno, pues siguieron
registrando nuevos casos.

Es importante mencionar que no todos los kabir panthis
compartian el punto de vista de aquellos que demandaron e
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intimidaron a Caudhary. Sant Vivek Das -hoy en dia el acharya
o la autoridad religiosa mds importante del Kabir Chaura-
apoy6 a Caudhary durante estas pugnas. (Escucharemos més
acerca de Vivek Das en la siguiente seccién sobre el ritual.)

Mi conversacién con Anil Chowdhury tuvo lugar en Mum-
bai, en la residencia de Shekhar Sen, un talentoso cantante
cldsico, director musical y actor que habia creado un mondlogo
teatral llamado Kabir. El espectaculo de Sen fue muy exitoso.
Durante la época que yo escribia este ensayo habia tenido
mds de 300 representaciones en India y en el extranjero. Sin
embargo, él también ha sentido la mano represora de los ver-
daderos creyentes de Kabir. En 2003, organizé un tour que fue
también una peregrinacién para él. Yo fui de Kashi (Benares)
a Magahar (cerca de Gorakhpur, en UP), lugares en los que se
cree que nacié y murié Kabir. Sen habia programado repre-
sentaciones en 14 lugares a lo largo del camino, asumiendo
él mismo la mayoria de los gastos.

Sin embargo, cerca ya de Magahar apareci6 un encabezado
amenazante en un periédico local: “Correrdn rios de sangre
si Shekhar Sen trae su espectdculo a Magahar”. Esta vez se
trataba de sadhus (seguidores iniciados renunciantes) del
Kabir ashram en Magahar, afiliados a la secta Kabir Chaura
en Benares, quienes objetaron por la forma en que se repre-
sentaba la vida de Kabir. El punto de friccién para ellos era el
hecho de que Sen mostraba a Kabir como un hombre casado
con hijos. Ellos insistian en que Kabir nunca se habia casa-
do y que era un sadhu célibe. Si tenemos que creer en lo que
decia el encabezado, jalgunos devotos estaban dispuestos a
matar por esto! Justo antes de dirigirse a Magahar, Sen habia
actuado para un publico muy agradecido en la cercana ciu-
dad de Gorakhpur. Un grupo de jévenes sugirieron que ellos
podian acompanarlo a Magahar y aporrear a cualquiera que
interrumpiera su representacion, pero Sen rechazé la oferta.
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Sen tuvo un encuentro con el mahant (cabeza religiosa)
del Magahar ashram y con otros habitantes, incluidos sadhus
y maestros de escuela en el que le mostraban libros donde se
seflalaba que Kabir era célibe, que nunca se habia casado
y que por supuesto nunca habia tenido hijos. Sen respondié
que habia leido todo eso y mds, que tenia otras fuentes que
describian a Loi, la esposa de Kabir, a Kamal, su hijo y a
Kamali, su hija. Y que una de las biografias del Kabir Panthi
que ellos citaban hacia observaciones absurdas e incluso
obscenas.?! Declaré que Kabir le pertenecia a toda la huma-
nidad, no sélo al Kabir Panth, y mencioné que su abuelo era
el acharya Kshiti Mohan Sen, afamado investigador pionero
de la poesia oral y escrita de Kabir a principios del siglo xx, el
hombre que le habia proporcionado a Rabindranath Tagore los
textos que fueron la fuente de su libro 100 Poems of Kabir. Sen
afirmaba que Kabir era herencia suya tanto como del Panth.
Aunque el mahant de Magahar era un hombre educado que
simpatizaba con la posicién del artista, insisti6 en el problema
de lidiar con creyentes que tenfan poca educacién y una fe
térrea en Kabir como su Dios. Ellos no podian evitar sentirse
muy enojados al ver a Kabir representado de una manera que
contradecia las ensefianzas que habian recibido. Diciendo
que no deseaba causar afliccién a nadie, Sen estuvo de
acuerdo en retirar las partes ofensivas de su guién en Maga-
har, pero sélo en Magahar.

(Fue ese el final de la historia? No, en marzo de 2006, Sen
iba a tener una representaciéon en Surat, Gujarat. Habia sido
invitado por un grupo de devotos de Kabir, pero otro grupo
envié un telegrama diciendo que su drama era ofensivo y
tenia que ser suspendido. Una vez mds Sen se ofreci6 a hablar
con ellos, pero antes de que pudiera hacerlo un apoderado

2 Cierta mitologfa sobre Kabir asevera que €l tenfa cinco penes.
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asociado al grupo amistoso fue a visitarlo. Los Kabir Panthis
ultrajados habian ido a la corte para tratar de impedir la repre-
sentacion. El amigable abogado estaba dispuesto a defenderlo.
Sen envi6 fotocopias de fuentes literarias que apoyaban su
version de Kabir.

En ese punto de la conversacién yo me exasperé y le pre-
gunté a Sen por qué se preocupaba tanto por defenderse a si
mismo si como artista tenfa el derecho de escribir su propio
guioén. ;Qué ley habia quebrantado? ;Qué le podian hacer?
Me recordé que en India los sentimientos religiosos estan
protegidos.

Junto con ofensas obvias como injuriar o profanar lugares
de devocidn, perturbar asambleas religiosas y transgredir
con una intencién maliciosa, la ley considera un hecho crimi-
nal los insultos, palabras e incluso sonidos que ofendan los
sentimientos religiosos.” Aunque la condena tendria lugar
s6lo si el acusado era hallado culpable de haber ofendido los
sentimientos con una intencidn deliberada, los demandantes
podian acosar a una persona casi indefinidamente con acu-
saciones y litigios. Los infortunios de Anil Caudhury son un
ejemplo que viene al caso.

2 “Capitulo XV del Cédigo Penal indio: de las ofensas relacionadas con
la religion 145 [295A]. Actos deliberados y maliciosos, con la intencién de
ultrajar los sentimientos religiosos de cualquier clase insultando su religién
0 sus creencias religiosas.

“Quienquiera que, con una intencién deliberada y maliciosa de ultrajar
los sentimientos religiosos de cualquier clase de 146 [ciudadanos de India],
147 [por medio de palabras, ya sea habladas o escritas, o por medio de signos
0 por representaciones visibles u otras], insulte o intente insultar la reli-
gioén o las creencias religiosas de esa clase, sera castigado con prisién ya sea
la descripcién para un término que podria extenderse al 148 [tres afios], o
con una multa, o con ambas]”. <http:/ /www.helplinelaw.com /bareact/
bact.php?no=15&dsp=ind-penalcode &PHPSESSID=cf79e2d637bbaa65e27
1dd8bd3a3913a>.
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Sen cancel6 su representacién de Kabir en Surat y repre-
sent6 una obra sobre Tulsidas.

LA IMPORTANCIA DEL RITUAL

(Por qué golpear esa cabeza rapada contra la tierra?
¢Por qué remojar esos huesos en el agua?
Desfilando como un hombre santo,

Tu te ocultas y haces sacrificios.

(Por qué lavar tus manos y tu boca, por qué cantas
con un corazén completamente fraudulento?

¢Por qué hacer reverencias en la mezquita y caminar
hacia La Meca a ver a Dios? [...]

¢Vive Khuda en la mezquita?

Entonces ;quién vive en todas partes?

(Estd Ram en los idolos y en la tierra santa?

(Lo has buscado y encontrado alli?

Hari en el oriente, Ald en el occidente,

asi te gusta sofiar.

Busca en el corazén, inicamente en el corazon.

jAllf moran Ram y Karim!

;Cual es falso, el Corin o el Veda?

Falsa es la visién oscurecida.

iEs uno, uno, en cada cuerpo!

¢C6mo pudiste hacerlos dos?*

Los rituales en el Kabir Panth pueden ser considerados
como inherentemente controvertidos porque Kabir desacre-
dit6 los ritos. En la poesia es evidente que sus problemas
con los rituales incluyen los engafios e hipocresias que ellos
refuerzan y los rigidos linajes de estatuto que ellos vindican.

Pero las sectas (como las naciones, familias e individuos)
requieren rituales. Necesitan formas de solemnizar su mem-

» Hess y Singh, The Bijak of Kabir, op. cit., pp. 73-74.
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bresia para conjurar al fundador invisible, para renovar sus
votos y simbolizar sus esperanzas; todo el tiempo invocan-
do su comunién con los otros, su continuidad con miem-
bros del pasado y del futuro, sus diferencias con los que no
son miembros, y las diferencias en estatuto y funcién entre
los miembros. Necesitan tiempos especiales para reunirse y
hacer sus rituales. También precisan estructuras de autoridad.
Algunas personas tienen derechos especiales para interpre-
tar las palabras de su maestro y relatar sus historias, iniciar
a nuevos miembros, representar a la secta y dar forma a su
politica. Estas personas especiales también dirigen los rituales
y se convierten en receptaculos del respeto y de la fe de los
devotos ordinarios. Ellos podrian estar en la posicién de exigir
obediencia y de recibir beneficios materiales.

El chauka arati y la autoridad en dos tradiciones
del Kabir Panth

Casi todas las ramas del Panth regularmente practican un
ritual que denominan chauka arati. “arati” es un término ge-
nérico utilizado para designar el tipo de devocién mds comuin
en el hinduismo, que incluye varias ofrendas a lo divino y la
devolucién de algunos objetos como obsequios bendecidos a
los devotos. Culmina con el movimiento de un lado a otro de
lamparas encendidas frente a la deidad en un espacio hindd
o frente al gurt o a la imagen de Kabir en el Kabir Panth.
“Chauka” significa cuadrado y se refiere al espacio cuadran-
gular especialmente adornado que debe prepararse para el
rito tal como es practicado en el Panth.

En su articulo “The Rituals of the Kabir Panth”, David
Lorenzen describe la vida ritual de los sadhus del Kabir Chaura
e incluye traducciones de los textos principales que recitan y
cantan los participantes en sus ritos cotidianos y ocasionales.
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Aunque Lorenzen es plenamente consciente de las ironfas
de las sectas y rituales que operan en nombre de Kabir, rechaza
la critica fdcil y concluye que la forma y el contenido de estas
prdcticas reflejan las ensefianzas de Kabir:

Los rituales del Kabir Panth no son simplemente el producto
de una vil capitulacién a las presiones sociales y culturales que
fomentan una sanscritizacién, hinduizacién y homogenizacién
social y religiosa. En primer lugar, los rituales [...] son bastante
simples y asequibles, comparados con aquellos de monasterios y
templos hindtes mds ortodoxos. Mds importante, sin embargo,
es el hecho de que los rituales del Kabir Panth expresan, tanto
en acciones como en palabras, una oposicién implicita a muchas
de las normas religiosas y sociales aceptadas de un hinduismo
mds ortodoxo, al mismo tiempo que incorporan la estructura
bdsica y muchos elementos formales de rituales mds ortodoxos.*

Es precisamente este punto —si los rituales expresan de
manera decorosa o hacen una burla de las ensefianzas de
Kabir- lo que se volverd una cuestién de acalorada contro-
versia en la direccién del Panth y entre algunos devotos, afios
después de la publicacion del articulo de Lorenzen.

Durante el periodo de trabajo de campo de Lorenzen
(1976-1994), el chauka arati parece no haber sido una parte
conflictiva de las vidas de los sadhus y seguidores laicos en
el Kabir Chaura de Benares, y sus afiliados. El Kabir Chaura
reconoce dos tipos de chauka: el anandi (“alegre”) y el chalava
(“acostumbrado”). El primero se lleva a cabo en ocasiones
felices como la iniciacién de nuevos miembros. El tltimo se
realiza cuando alguien muere. Ademads de estos dos, la rama
Dharamdasi prescribe dos mds: solah sut (hijo-dieciséis) chauka
aratt y ekottart (101) chauka arati. El primero para celebrar un

% Lorenzen, “Rituals of the Kabir Panth”, op. cit., p. 248.
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nacimiento o para engendrar progenie, y el dltimo es una
versién a gran escala de un rito realizado tinicamente cuando
el gurt supremo, el poseedor de la dinastia, estd presente.

Gangasharan Das (Shastri), por muchos afios el adhikart o

jefe administrativo del Kabir Chaura Math, y durante aproxi-
madamente una década el acharya o cabeza religiosa, escribié
en una guia sobre la administracién y conducta del Panth:

El chauka se realiza de la manera prescrita por todos los devotos
del Kabir Panth, sadhus y mahants, de manera similar a como
se realizan los sacrificios (yajiia) y los ayunos (vrat). Si un dis-
cipulo del Kabir Panth o un sadhu se ve envuelto en cualquier
dificultad, él deberia honrar al Sefior por medio del chauka aratt
y su problema podria solucionarse. El chauka arat7 es una forma
pura de devocion (sattvik piija) y cualquiera puede hacerlo. Al
organizar un chauka arati realizado correctamente, la persona
puede liberarse de todos sus pecados y su conciencia puede pu-
rificarse. Finalmente, por la gracia del gurd y del sefior supre-
mo (paramesvar) puede llegar a obtener el estado de kaivalya
(“resoluciéon”, el estado meditativo mds alto, la iluminacién)
y logrard desprenderse de todos los lazos de este mundo. El
chauka arati también deberia realizarse en ocasiones especiales
como los nacimientos y las bodas. Ala hora de la muerte deberia
efectuarse el chalava arati por la paz del alma [del difunto...].
El chauka darat? no es una devocién a los dioses y a las diosas
(devi deva), es la devocion al sefior por mediacién del gurd.
Esta es la fuente del bienestar humano.”

Las ultimas dos frases indican la centralidad del gurt en

este ritual. En el cuadrado occidental marcado como el asien-
to consagrado, un gurd humano —generalmente un mahant

» Gangasharan Shastri (Das), Achar Samhita, Benares, Kabirvani

Prakashan Kendra, 1983, p. 8.
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autorizado por el Panth- se sienta y recibe la devocién. El se
convierte en la forma del sefior.

La literatura Dharamdasi es mds explicita acerca del ori-
gen y significado del chauka arati. Kabir mismo creé el ritual
y proclamé que su préctica debia continuarse por siempre:

En el Kabir Panth el anandi chauka arati es un método extendido
y universalmente respetado de devocién al gurd [...] En €], el
gurd visible y presente, es la misma forma (svarup) de Satguru
Kabir Saheb. Alos devotos se les recomienda que preparen este
puja en su casa y lo hacen con gran devocién en cada ocasién
de felicidad. Este piija es la manera de alcanzar al ser supremo
manifiesto.?

El autor —que es el acharya, el poseedor del linaje, de la
secta Dharamdasi- parafrasea un pasaje del Anurag Sagar que
describe la primera representacién del chauka por los dhara-
mdas para Kabir, explicando los significados espirituales de
algunas acciones fisicas:

Romper la paja simboliza elevarse por encima de los tres gunas
[cualidades de la existencia material]. El kanthi [cuenta tulsi
que se lleva alrededor del cuello] es dedicacién a satyapurus.
Tomar el nombre es alcanzar la forma del cisne (hamsa), o abrir
la puerta del conocimiento espiritual, y recibir el certificado es
alcanzar la liberacion [...] Este piija fue celebrado por primera
vez en la casa de Dhani Dharamdas en Bandhavgarh. El mismo
Satyapurush Sadguru Kabir Saheb lo disefi, y su forma exacta
la han preservado los gurtes de linaje y la han transmitido a
los creyentes. Este piiji es un mensaje de inmortalidad en el
mundo de los muertos, es la creacién del Satyalok [el celestial

26 Prakashmuni Nam Sahab (ed). Ashirvad: Shatabdi Granth. Damakheda,
Chbhattisgarh, Shri Sadguru Kabir Dharamdas Sahab Vanshavali, Pratinidhi
Sabha, 2004. (La mayoria de las paginas no estdn numeradas.)
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Reino de la Verdad] en esta tierra. El poder de hacerlo correc-
tamente reside s6lo en los gurtes de linaje o en aquellos kadihar
[“timonero”, término utilizado en el Dharamdasi Kabir Panth
para los mahants] a quienes eligen y autorizan.”

Este relato de origen del chauka es parte de una narrativa
mds amplia sobre la conversiéon de Kabir en un avatar, que
elige a Dharamdas como el fundador de su “linaje de 42 gene-
raciones”, ordenando que Dharamdas y su esposa Aminmata
parieran al primer ocupante del gaddi en forma de su hijo,
Muktamani Nam Sahab, y asegurando que el resto de los
gurues de linaje surgieran de la misma familia. Estos gurtes
también son llamados avatares:

El mismo Muktamani Nam Sahab es una porcién (amsa) de Sa-
tyapurush?® con una forma (svariip) especial, cualidades (guna)
especiales y un poder ($akti) divino especial. Sélo a partir de
él se crearon los 42 poseedores del linaje [...] Asi vemos que
una porcién de Satyapurush se transforma en avatar 42 veces
en la familia de Dharamdasji, mediante la semilla del linaje de
Muktamani Nam Sahab, y los seres vivientes pueden alcanzar
la liberacién dnicamente de ellos. Los deberes del poseedor del
asiento del linaje y del peso de propagar el Panth estdn més alld
de las capacidades de la gente ordinaria, por lo tanto, Kabir
Sahab accedi6 a enviar una porcién de si mismo en forma del
linaje de las 42 generaciones.”

De esto, entendemos que el chauka arati estd estrechamente
vinculado con el mantenimiento de la poderosa autoridad de

7 Idem.

2 Este es el nombre utilizado en el Damakhera Kabir Panth para el ser
supremo que envia avatares en cada una de las cuatro edades. Satyapurush
es como Visnu para los vaishnavas.

» Prakashmuni Nam Sahab (ed.), Ashirvad..., op. cit.
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los gurties del Panth en la tradicién de Dharamdas. En su cen-
tro estd la devocion al gurt. Durante el chauka, el mahant local,
el poseedor del linaje del Panth, Kabir y Dios (Satyapurush)
se combinan. Ademds de ser un medio para la devocién al
guri-como-Dios y a Dios-como-gurd, el chauka aparentemente
puede producir resultados précticos increibles. Grindhmuni
Nam Sahab —padre y predecesor del poseedor del linaje actual,
Prakashmuni Nam Sahab- escribi6 sobre la centralidad y el
poder incomparable del ritual:

En nuestro linaje, el chauka arati ocupa el primer lugar entre las
acciones prescritas. Anada se le ha dado tanta importancia como
a esto [...] El chauka arat7 es una especie de sabiduria cientifica.
En el chauka arattlos cinco elementos se mezclan de una manera
cientifica, y de ello surge un poder tremendo [...]

Chauka aratT produce muchos frutos auténticos.

Con el chauka arati, el espiritu de una persona se purifica'y
los hébitos perdurables son destruidos.

Los problemas mentales disminuyen.

Hacer el chauka aratt despierta tu inteligencia verdadera,
puedes ver directamente a Satyapurush. El gozo espiritual que
resulta de realizar el chauka drat7 es de un mundo mds alld del
nuestro. Nosotros llamamos a ese mundo Satyalok [...] Con el
chauka aratt uno se libera de innumerables pecados, y alcanza
al ser supremo (paramatma). Sin duda, con el chauka drati una
persona alcanza un estado sosegado y favorable.®

UNA ASAMBLEA DEL KABIR PANTH EN CHHATTISGARH
Durante cinco dias de febrero de 2002, asisti al mela (“feria”)

anual en Damakhera, una aldea aproximadamente a dos horas
en coche de Raipur, la capital de Chhattisgarh. Aparte de los

 Ibid., pp. 201-203.
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grandes edificios del complejo del Panth, la aldea parece ordi-
naria. Pero una vez al ano, se llena de innumerables devotos.
La gente acampa en tiendas debajo de una enorme cubierta de
lona, en el drea de la asamblea principal o en campos cerca-
nos. Una operacién culinaria inmensa ofrece dos comidas al
dia alos devotos que se sientan en filas, mientras voluntarios
que se mueven con agilidad reparten generosamente cucha-
rones de verduras, dal y arroz que sacan de baldes de acero
inoxidable, y pan frito en platos hechos de hojas. Conforme
cientos de personas terminan su comida, otros cientos mds
ocupan sus lugares.

La principal actividad organizada en el mela es escuchar
discursos y canciones que empiezan en la mafiana y se pro-
longan hasta bien avanzada la noche. Los seguidores también
forman largas filas para honrar (bandagi) al acharya de la secta
Prakashmuni Nam Sahab, a quien a menudo se le conoce
como Huzur Sahab. Cargando cocos y otras ofrendas llegan
a su presencia después de una larga espera y realizan un rito
individual de devocién, inclindndose a sus pies, mirdndolo
fijamente a los ojos tres veces, llevando el coco a tocar su cuer-
po en una secuencia prescrita, repitiendo “Sahab bandagi”’, y
dejando un donativo econémico segiin sus propios recursos.
Siempre que Huzur-Sahab sale de su alojamiento lo siguen
los devotos que quieren tocarle los pies o hacerle un gesto de
homenaje. Aquellos que no pueden acercérsele miran desde
las escaleras u otros puntos estratégicos, embebidos en la ex-
periencia que los hindtes llaman darshan: poder ver a alguien
o0 algo santo. En la tarde esperan con entusiasmo su llegada
al escenario: el climax de la serie de oradores y cantantes que
han actuado durante el dia. Un susurro de anticipacién y tres
toques de trompeta anuncian su llegada inminente. As{, entra
majestuosamente con un séquito que incluye a dos guardia-
nes de barbas blancas con dos bastones de mando de plata
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realzada, que montan guardia a la derecha y a la izquierda
del escenario durante toda su larga presentacion.

La tercera noche que estuve en el mela de Damakhera pre-
sencié el ekottari (101) chauka arati, la mds imponente forma del
ritual que oficia el gurd del linaje. Lo vi de nuevo en un mela
en Bandhavgarh, dos meses después.® Los manuales descri-
ben el ekottari como un ritual que requiere los materiales del
anandt chauka multiplicados por 101, junto con otros articu-
los extra. Estos materiales incluyen cocos, frutos, flores, hojas
de betel y nueces, ocho tipos de frutos secos, hojas de mango,
clavos, cardamomo, azafrdn, perfume, azicar cristalizada,
alcanfor, pasta de sandalo, vasijas de plata, oro y latén. Los
textos cantados y recitados son particulares del ekottari.

El espacio del chauka para el ritual era muy grande, la dis-
posicién de los objetos muy elaborada. Muchos mahants con
sus trajes especiales, incluido el obligado birrete alto, cada uno
con su parafernalia, estaban sentados en filas en un cuadrado
acordonado. Miles de devotos se congregaron en el drea, que
cada vez se volvia mds impenetrable en los circulos mds cer-
canos al sitio del gurd. La excitacién era tremenda. Cuando
Huzur-sahab entré con su séquito, fue sélo con gran esfuerzo

3t Bandhavgarh es un lugar remoto en el lejano norte de Madhya Pra-
desh, conocido hoy en dia por su reserva de animales salvajes que es una
atraccion para los turistas. Se trata de un sitio importante para esta rama del
Kabir Panth por ser el lugar de origen de Dharamdas, el rico mercader que
le dio su dinero al guri Kabir y se convirti6 en el fundador del panth. Ellos
creen que Dharamdas pasé afios con su maestro en una cueva en la cumbre
de un alto risco, recibiendo ensefianzas y prepardndose para establecer el
verdadero linaje de los seguidores de Kabir. Las ensefianzas se escribirfan
en la forma del Anurag Sagar, el texto sagrado més apreciado por esta secta.
Acharya Prakashmuni Nam Sahab organizé el mela en Bandhavgarh por
primera vez en abril de 2002, diciendo que para él era un suefio de mucho
tiempo traer a los kabir panthis a este lugar y dirigir una peregrinacién a
través del bosque hasta el risco, el sagrado lugar de origen.
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que los monitores pudieron mantener libre el estrecho pasaje
y controlar la oleada de cuerpos que querian acercarse a él.
Los cantos continuaron durante las ceremonias.

La parte mds dramadtica fue cuando encendieron mds de
800 ldmparas de manteca clarificada de leche de brtifalo; cada
una de las mechas estaba asentada sobre una masa de harina
de trigo fresca. Varios hombres tardaron de diez a quince
minutos en encenderlas todas y la labor se veia peligrosa
conforme mads y mds flamas se encendian. Para mi, el calor
debajo del techo de lona, que no era muy alto, era impresio-
nante, especialmente cuando me subf a una plataforma para
observar mejor. La temperatura se elevé de repente con la
altitud y senti como si mi cabeza estuviera en llamas. Desde mi
punto estratégico, a una distancia mds o menos de 20 yardas
(18 metros), el drea del chauka se veia como un mar en llamas.
El humo llenaba el aire y tnicamente los costados abiertos
del pabellén nos permitian seguir respirando. Para miles de
devotos era esencial aproximarse al acarya y hacer el bandagi
directamente, uno por uno, antes de dejar la arena del arati.
Este proceso se prolongé durante horas.

CON CANTANTES Y AMIGOS DE KABIR EN MALWA

Asisti a los melas en Damakhera y Bandhavgarh por invita-
cién de mi amigo Prahlad Singh Tipanya, un gurd cantante y
eventual hermano-rakhi. 3 Prahladji es un maestro de escuela
primaria que vive en una pequefia aldea de Lunyakheri, no

32 El Raksha Bandhan, un festival celebrado mds o menos en agosto en
muchas partes de la India, se dedica a la relacién especial entre hermanos y
hermanas. Una hermana amarra un hilo decorativo llamado rakhi en el brazo
de su hermano, y él le da a ella obsequios. La festividad a menudo se utiliza
para crear vinculos ceremoniales hermano-hermana, entre personas que no
tienen una relacién de parentesco biolégica.
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muy lejos de las ciudades de Ujjain y Dewas en el Madhya
Pradesh occidental, una regién conocida como Malwa. A fina-
les de la década de 1970, més o menos con veinticuatro anos
de edad, empez6 a tocar el tambur, un instrumento simple de
cinco cuerdas y a cantar bhajans (canciones devocionales) por
el simple gusto de hacerlo. Al igual que muchos hombres de
las aldeas de Malwa, a menudo se unia a otros en un grupo
o0 bhajan mandali. Sin embargo, la historia de Prahladji se vol-
vié inusitada. Cantando con el melodioso y vibrante estilo
popular malwi, aunque sin una formacién formal, desarrollé
un talento musical y una personalidad vivaz que hacia que
la gente quisiera escuchar siempre mds. Cuando yo lo conocf
en el afio 2000 era muy popular en la regién y en sus alrede-
dores, y muy solicitado como mutisico. Se habia convertido
en un devoto de Kabir en la década de 1980 y siempre era
anunciado como un cantante de Kabir, aunque invariable-
mente inclufa unas cuantas canciones de otros poetas nirgun
en sus programas.®

Cuando regresé a India a principios de 2002, para trabajar
en las tradiciones orales sobre Kabir, Prahladji me invité a
acompaiiarlo al mela anual del Kabir Panth en Damakhera,
Chhattisgarh. Alli descubri que ocupaba un lugar privilegiado
en el escenario. A él y a su grupo les permitfan cantar mucho
mads tiempo que a los otros. El acharya le sonrefa cuando lo vefa.
Elogiaba los maravillosos bhajans de Prahladji y en ocasiones
pedia que le cantara sus favoritos.

Durante los siguientes meses viajé con Prahladji y su
grupo a muchos lugares donde tenian presentaciones. La
ocasion podia ser una celebracién familiar, un festival hindg,
una funcién del Kabir Panth, una feria campesina. La mayoria

® Nirqun: “sin cualidades”, para indicar la devocién a un ser supremo
mds alld de la forma.
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de las presentaciones fueron en aldeas y pequefios poblados,
pero también lo invitaron a lugares prestigiosos en Bophal,
Delhi y Mumbai. El contaba con un enorme repertorio de
canciones y versos pareados de Kabir y de otros poetas nir-
gun, un conjunto de musicos excelente para respaldarlo, una
presencia atractiva en el escenario y la habilidad para hacer
comentarios fluidos entre una cancién y otra, e incluso a mitad
de una cancién, interpretando con soltura las ensefianzas de
Kabir que transmitia con una intensidad seria pero también
con un humor fécil. Los anfitriones y el publico lo trataban con
gran respeto. En las introducciones se escuchaban alabanzas
efusivas sobre su talento musical y espiritual. Al final de una
presentacion, la gente a menudo se apifiaba a su alrededor y
le tocaba los pies. El respondfa a estos tributos con una gentil
modestia, algunas veces diciéndoles a las personas que no le
tocaran los pies, aunque ellos persistian en hacerlo.

UNA PLATAFORMA PARA CANTAR Y PENSAR

Para poder entender la controversia a prop6sito del chauka
aratt que se desarroll6 en Malwa desde 2002, tenemos que
remontarnos a la década precedente y conocer un programa
que hizo de los cantantes y devotos de Kabir de la zona, un
grupo mds cohesivo e inseguro de lo que hubiera sido. Ekla-
vya, una oNG educativa que habia estado activa en Madhya
Pradesh por algin tiempo, decidié organizar una serie de
actividades alrededor de Kabir. En 1990, con las hostilidades
comunales que se desataron en el norte de India debido a la
campafia para derribar una mezquita del siglo xvi y construir
un templo al Sefior Ram en su supuesto lugar de nacimiento
en Ayodhya, los trabajadores del Eklavya consideraron qué
figura religiosa popular y poderosa podia prestarles su voz
para mantener la armonia comunal y minar los esfuerzos de
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aquellos que motivaban el odio religioso. La eleccién obvia
fue Kabir.

Después de hacer algunas indagaciones en las aldeas, el
Eklavya, de manera experimental, lanz6 un programa llama-
do Kabir bhajan evam vichar manch: un escenario-plataforma
(manch) para cantar y discutir sobre Kabir. El dia dos de cada
mes en su oficina en Devas, organizaba sesiones de canto que
se volvieron excesivamente populares y solian durar toda
la noche. Cientos de grupos de bhajan de Kabir se aparecian
eventualmente. El programa continué con reuniones mensua-
les y otras actividades cerca de ocho afios. Lo que era inusual
en estas sesiones era su incorporacién del vichar: reflexiones
y discusiones sobre las interpretaciones de las canciones de
los participantes. Los organizadores del manch hacfan hinca-
pié en el comentario social radical de Kabir: sus criticas de la
casta y de otras inequidades, su revelacién de la hipocresia,
el orgullo, la ostentacion y la pretension, especialmente entre
los religiosos; sus pullas satiricas a las dos religiones princi-
pales, el hinduismo y el islam, por sus engafios y crueldades;
sus afirmaciones de que todos podian tener acceso de forma
inmediata ala verdad y a la liberacién dentro del cuerpo y por
lo tanto no habia necesidad de templos, mezquitas, rituales,
sacerdotes y objetos externos de devocién. Los lideres del
Eklavya les pedian a los cantantes y al ptblico que discutieran
el significado que podian tener las palabras de Kabir para ellos
y para sus vidas cotidianas.

Gradualmente, el liderazgo interno se desarroll6. Prahladji
era uno de los lideres naturales como también lo era Narayan
Singh Delmia, un cantante de la aldea de Barendva cercana a
Lunyakheri, e Hiralal Sisodiya de la ciudad de Ujjain. Aquellos
que se reunian el dia dos de cada mes pasaban innumerables
horas cantando y discutiendo a Kabir. Sus temas abarcaban
tanto cuestiones sociales como indagaciones muy precisas
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sobre el significado de las palabras. Algunos grupos musicales
hicieron recorridos organizados por los gobiernos estatales o
por grupos no gubernamentales para promover la armonia
comunal en esos tiempos dificiles. Fue durante este periodo
que la estrella de Prahladji como cantante, empezé a ascender
dramdticamente.

Yo me entrevisté con varias personas para conocer su
experiencia del Kabir manch del Eklavya. Hiralal Sisodiya de
Ujjain era un profundo admirador de Kabir, aunque no simpa-
tizaba con el Kabir Panth. Parecia rondar los 60 afios cuando
nos conocimos en 2002 y nos dijo que habia estudiado hasta
el séptimo grado. Cuando le preguntaron si los mahants del
Kabir Panthi asistian al manch, Hiralalji dijo:

51, algunos gurties venian. Ellos trafan sus rosarios, birretes,
marcas en la frente y otras marcas. Pero su sistema, su manera
de pensar, estaba ligado al ritualismo. Bueno, los Kabir Panthis
dejaron de beber, dejaron de intoxicarse. jPero eso qué, si no
hay una revolucién de las ideas? La revolucién mds importante
estd en las ideas. Cuando tiene lugar una revolucién de las ideas
en el interior de una persona, toda su vida da un giro comple-
to. La persona se transforma [...] En India hay muchas sectas
y escuelas que han causado toda clase de confusiones. Kabir
queria una revolucién de ideas. Queria que la gente entendiera
su propia naturaleza. {Recondcete a ti mismo! jEl ser supremo
no estd lejos!

Segun yo lo entiendo, el Kabir manch del Eklavya era un
medio para lograr esto: el nacimiento de una revolucién de las
ideas en todas las comunidades humanas. El objetivo era darle
a toda la gente algo de paz en sus corazones y sus mentes, y
fomentar la expansion de sus inventivas [ ...] Esa es la razén por
la que yo estaba tan contento de descubrir al Kabir bhajan aur
vichar manch, y esa es la razén por la que yo iba alli de manera
tan regular [...] Si alguien se convierte en un Kabir Panthi y lleva
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un rosario o una cuenta alrededor del cuello, ;significa esto que
se ha convertido en un buen pensador, que su supersticién y
oscurantismo se han borrado?

Narayan Singh Delmia se hizo radical por su experiencia
con el Kabir manch. Habia sido un cantante local de Kabir muy
popular por muchos afios, pero después de unirse al manch
se dio cuenta de que todavia seguia paralizado por la supers-
ticién y el prejuicio, y que hacia precisamente las cosas que
criticaba Kabir. Habia venerado a dioses y diosas y crefa en
sus poderes, y a pesar de que habia sido miembro de una casta
antiguamente “intocable” habia aceptado sin pensar ciertas
actitudes hacia la casta. Mand¢ llamar a un sacerdote brahman
para bautizar a sus hijos y despreciaba a las castas inferiores
a la suya en la jerarquia, tratdndolas como intocables. Sin
embargo, bajo la influencia del manch todo esto cambié. La
casta ya no era importante. Consideraba a todas las personas
como iguales y con una dignidad intrinseca. Estaba profun-
damente conmovido por el respeto y el amor que recibia del
personal del Eklavya, al considerarlos exentos de prejuicios
y pretensiones. Se volvié muy critico de los mahants del Kabir
Panth que parecian estar explotando a la gente, organizando
rituales para ganar dinero e imponer su autoridad.

Segun el decir general, Prahladji habia compartido todas
estas ideas. Ciertamente desde que lo conoci, siempre habia
predicado apasionadamente en contra del fanatismo de sectas,
castas y de otras identidades intolerantes. Trat6 de socavar
el prejuicio e insistia en el engafio de buscar la verdad en las
formas y précticas externas.

LA DECISION DE PRAHLADJI

Antes de que iniciara mi investigacién en Malwa, el Kabir
manch ya habia desaparecido hacfa cuatro afios. Prahladji se



LA LUCHA POR EL CUERPO MUERTO DEKABIR 283

habia convertido en una estrella regional, sus casetes se ven-
dian muy bien, era reconocido incluso por gente que ocupaba
altos puestos y su prosperidad iba en aumento. En abril de
2002 fuimos juntos al mela de Bandhavgarh. De camino a casa,
en el tren, me sorprendi6 con una noticia: “Me he convertido
en mahant”. “Sorprendida” es de hecho una palabra muy débil.
Yo estaba conmocionada, consternada. La primera cosa que le
dije fue: “Tti no vas a usar uno de esos birretes puntiagudos”. El
se ri6. Por supuesto que habia recibido un birrete puntiagudo,
también habia recibido un panja, un largo documento oficial
que le concedia el permiso de propagar la religién (dharma
prachar karnd) y que estipulaba sus derechos y responsabilida-
des como mahant. Un dharamdasi Kabir Panth Mahant tiene
el poder de hacer dos cosas principalmente: presidir el ritual
chauka arat? e iniciar discipulos. También promete lealtad y
obediencia al Panth y al gurt del Panth. Esto no se ajustaba
alaimagen del Prahladji que yo deseaba respetar. En ese tren
que iba de Bandhavgarh a Malwa, tuvimos la primera de mu-
chas discusiones y debates sobre el tema. Me desilusionaba
el hecho de que parecia que estaba comprometiéndose cada
vez mds con el ritualismo y la estructura de autoridad de la
secta. Temia que se volviera mds clerical y sermoneador. Me
apenaba contemplar que su energia fuera a agotarse en cosas
que, seglin yo, no eran lo suyo, que descuidara su insdlita
vocacion de cantante por llevar a cabo aburridas funciones
sectarias que cualquiera podia desempenar. El objet6 enérgica
y convincentemente en favor de su decisién. Primero dijo que
mucha gente queria que él fuera su gurd, y en efecto él era
un gurd. Me habia contado varias historias dramadticas sobre
gente que insistia en que €l y sélo él podia iniciarla. Pero no
tenia autoridad y queria encontrar la manera de hacerla ofi-
cial. Después argumenté que el Kabir Panth estaba haciendo
un buen trabajo llevando el mensaje del Kabir-sahab a tanta
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gente. No habia nada de malo con los rituales mientras uno
no propagara engafos sobre sus propdsitos. Los rituales eran
s6lo una forma de unir a la gente para compartir las interpre-
taciones de Kabir y para promover una forma de vida buena.

Durante varios afios Prahladji habia organizado un festival
anual en honor a Kabir en un terreno adyacente a su casa. El
dia de luna llena de mayo de 2002, con un calor extremo, me
paseaba por alli observando los preparativos. Mucha gente
estaba trabajando. En una escalera, en el templo sencillo que
Prahladji habia construido, un nifio pegaba flores de papel
de colores brillantes entre los versos que habian pintado de
Kabir. Habia sido erigida una alta entrada festiva. Banderas
triangulares blancas ondeaban de los postes y de los techos,
con el lema satyanam (verdadero nombre). Enormes tiendas
sin paredes habian sido colocadas para resguardar al publico.
Docenas de personas preparaban comida.

Vi a Shantiji, la esposa de Prahladji, limpiando el amplio
frente del pértico de la casa con una solucién limpiadora
hecha a base de estiércol de vaca. Después algunos sadhus
del Kabir Panthi empezaron a extender cuerdas, colgando
sartas de flores y extendiendo mantas de tela. Mientras tanto,
espectadores y cantantes, sadhus y guries empezaban a entrar.
Prahladji corria de un lugar a otro, encargandose de los arre-
glos y ddndoles la bienvenida a los invitados. Habfa dormido
muy poco durante los dltimos dias, tenfa la voz ronca. Los
miembros de su familia estaban en las mismas condiciones.

De repente una multitud se materializ6 cerca de la casa
bien entrada la tarde. Yo llegué allf justo a tiempo para ver
cémo los acontecimientos tomaban un giro dramatico. Se
trataba de la presentacién del primer chauka arati de Prahladji
y me desconcerto lo pesada y ostentosa que se sentia la cere-
monia. En un extremo de la multitud, dos sadhus asistentes
estaban vistiendo a Prahladji con ropas especiales: una larga
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camisa, cuentas y por supuesto el birrete puntiagudo. Después
Prahladji caminé con solemnidad hacia el p6rtico, pisando un
camino de tela, muy distinto de su ser social acostumbrado.
Se sent6 en el gadds, el asiento especial en el chauka. Yo habia
escuchado que éste era el “asiento de Kabir”. Muchos devotos
crefan que la persona que se sentaba en ese lugar se convertia
en el mismo Kabir. Observé cémo Prahladji era venerado por
una serie de personas, empezando por su esposa, luego su
hijo y su nuera (las mujeres casadas con sus rostros cubiertos
completamente, como se acostumbra en la comunidad), y
otros miembros de la familia, meneando la charola que con-
tenia mechas encendidas.

Prahladji y sus asistentes siguieron el orden del chauka,
cantando, gesticulando y moviendo las cosas de lugar segtn
las reglas. En el centro del suceso, docenas de individuos se le
acercaron uno a uno, se arrodillaron a sus pies, le ofrecieron
un coco y algo de dinero y siguieron la rutina de mirarlo a los
ojos, luego hacia abajo otra vez, tres veces, mientras ponian
sus manos juntas a la derecha, luego a la izquierda y al cen-
tro. Yo también hice lo mismo. Prahladji parecia estar muy
concentrado, sin reconocer a nadie de una manera personal.

Eventualmente, aquellos que deseaban “tomar el nombre”
o ser iniciados por él, lo hicieron uno a la vez. Prahladji susu-
rraba el mantra en el oido de cada unoy les daba un kanthi, una
sola cuenta tulsi en un cordel para que se lo pusieran alrededor
del cuello. Le lavaron los pies y el agua fue distribuida como
charanamrit, una sustancia sagrada. Después se repartio el
prasad, como se acostumbra en un rito de veneracién hindu:
frutas cortadas y pequefias bolas de aztcar. Todos quieren
prasad, transfiere la esencia sagrada del rito a una forma
concreta, confiriendo bendiciones. Ya en ese momento yo
me habia retirado a una de las habitaciones que no daban al
portico, pues la multitud se habia vuelto sofocante. La esposa
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de Prahladji entr6, con una amplia sonrisa me ofreci6 prasad.
“Toma esto” me dijo, “Es un boleto a Satlok” ;Hablaba en
serio? Satlok era la versién del Kabir Panth del cielo.

Ma4s tarde esa noche, cuando introdujo el programa de
cantos, Prahladji pronuncié un discurso. De nuevo mencioné
lo que yo ya le habia escuchado decir con tanta frecuencia:
que no importa si usas ropas blancas o rojas o si no traes
ropa. Si no estds puro por dentro, si tu forma de vivir, tus
pensamientos y acciones no son correctos, entonces todas tus
apariencias son s6lo una pretension, una muestra de orgullo.
Entonces dijo: “Que nunca suceda que yo piense asi, yo soy un
gran cantante de bhajan o un mahant o alguien que tiene
una posicién alta. Que eso nunca suceda. Si ustedes me ven
con ese tipo de orgullo deben entender que yo he caido”. Su
voz se le empezd a quebrar como solia pasar a menudo, pero
me di cuenta de que estaba llorando. Rezaba y lloraba en ese
dfa cuando la pompa de ser un mahant habia empezado para
él y habia pasado el mantra a su primera multitud de iniciados,
rezando que no llegara a perderse.

EL DEBATE

Durante los siguientes tres afios mis amigos relacionados
con Kabir en Malwa estuvieron discutiendo la decisién de
Prahladji de ser un mahanty de realizar el chauka arat7. Hiralal
Sisodiya dijo: “Todos esos afios en el Kabir manch él estaba con
nosotros, criticando la pompa y la pretensién, a los mahants y
los rituales. Ahora jmiren! El se ha convertido en un mahant
y estd haciendo el chauka arati. ;Qué estd pasando?”
Hiralalji cont6 historias sobre su propio hédbito de desafiar
publicamente a los mahants y a sus seguidores. Describi6 este
didlogo en un chalava arati, el ritual para los muertos:



LA LUCHA POR EL CUERPO MUERTO DEKABIR 287

Habia un divanji [ritualista ...] su nombre era Kashinathji. En
el chalava chauka aratt dicen que ellos llevan la paz al alma del
difunto. Asf que yo le pregunté:

—¢Tienes alguna prueba?

Kabirji dijo [citando un verso pareado]:

—"Todos se van de aqui llevando cargas pesadas.

Nadie ha venido de alld ;has encontrado a alguien para
preguntarle?”

—El alma de esta persona, a la cual le estds trayendo paz
se ha marchado a otro sitio. ;jAcaso te ha enviado alguna carta
diciendo: yo estoy o no estoy en paz, con hambre o sed, feliz o
infeliz? ;Tienes alguna prueba? —jEse gurti se enojé conmigo!

—Fl dijo: td sélo quieres criticar las ensefianzas de Kabir.

—Yo dije: yo no estoy criticando a Kabir, estoy hablando de
su filosoffa.

—La filosofia de Kabir es muy puray tu la estds arruinando,
convirtiéndola en el negocio de un tendero. Eso yo no lo acepté.

Narayan Singh Delmia, quien habia conocido a Prahladji
hacia muchos afios habia cantado con él con bastante frecuen-
cia y estaba relacionado con él por su matrimonio, estaba
turbado y critico. Durante la década de 1990 habia llegado a
creer que los mahants del Kabir Panth hacian mds dafio que
bien. Tenfa evidencia de que algunos de ellos eran corruptos,
que sus puestos de autoridad en las comunidades locales muy
facilmente podian sacar lo peor de ellos. El e Hiralalji descri-
bieron el chauka aratt como una especie de negocio (vyapari) o
tienda (dukandari) para obtener dinero y regalos. Sentian que
explotaba a la gente pobre y fomentaba la supersticiéon. Los
gurdes del Panth y los escritos oficiales prometian que las
personas serian redimidas de sus pecados o que alcanzarian
el cielo o la liberacién final, participando en el chauka arati.
(Qué cosa podria estar mds alejada de las ensefianzas reales de
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Kabir? Hacia que la gente se extraviara y enviaba el mensaje
equivocado a la generacion futura.

Narayanji también dijo con una sonrisa que tenfa un dejo
de disgusto:

~"Ellos estdn bebiendo el agua que utilizan para lavarle sus
pies”.

Yo no era neutral. Tenfa una relacién cercana con Prahladji
y toda su familia. En agosto de 2002, durante el festival anual
de raksha bandhan que celebra las relaciones entre hermano
y hermana, me habia convertido ritualmente en la herma-
na de Prahladji con los vinculos correspondientes, con todos
los otros miembros de la familia. Esto me dio la libertad de
discutir con él. Siendo su hermana mayor, yo tenia el derecho
de criticarlo y de bromearlo, lo cual le resulté divertido al
resto de la familia, vinculados de manera convencional por
deferencia y obediencia a la cabeza masculina.

En 2003, un nuevo amigo urbano se unié a nuestro grupo.
Shabnam Virmani, un cineasta que vivia en Bangalore estaba
haciendo una serie de peliculas sobre la musica y la cultura de
Kabir, en las que Prahladji figuraria de manera prominente.
Desde Malwa hasta Damakhera, de Delhi hasta Nueva York,
Shabnam y yo pasariamos incontables horas con Prahladji
y su grupo de musicos, junto con otros amigos y parientes.
Presento a continuacién un breve resumen de nuestras in-
terminables discusiones sobre su decisién de convertirse en
mahant y de realizar el chauka arat1.

Cuando lo desafiaban, Prahladji no se amedrentaba sino
que presentaba argumentos a favor del valor del ritual que
los estudiantes de religion encontrardn conocidos. El ritual
crea comunidad. Es necesario para la iniciacién, para dar y
recibir el nombre, es un acto mediante el cual las personas se
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comprometen a unirse a la tradicién de Kabir. Las ensefianzas
de Kabir comunican a muchos niveles, y la mayoria de la gente
no estd lista inmediatamente para entender las ensefianzas
mads elevadas. El ritual les ayuda a empezar el proceso. Si se
han desarrollado abusos o engafios en la manera en que el
ritual es practicado, un lider inteligente puede eliminarlos.
Prahladji insistia en decirles a los participantes que el chauka
arati no tenia poderes magicos y que la ceremonia de recibir
el nombre, en si misma, no transformaria sus vidas. Ellos
tenfan que cambiar su comportamiento y aprender mds. Nun-
ca debian pensar que el Kabir Panth era la tnica religiéon
verdadera, y nunca debian reducir la grandeza de Kabir a
actitudes sectarias estrechas.®

Por supuesto, habia mucha gente que aceptaba las formas
y estructuras del Panth y no criticaba la actuacién de Prahladji
como mahant. Muchos deseaban ser sus discipulos.

Prahladji sinti6 la presién de sus camaradas anteriores en
el Kabir manch del Eklavya, también la mia y la de otros amigos
urbanos. De vez en cuando, riendo, admitia su derrota en una
discusion, y resolvia no volver a realizar el chauka arat7 pero
después volvia a hacerlo. Decia que no podia evitarlo, que la
gente le insistia que lo hiciera y que él no podia rehusarse.
Eventualmente, introdujo innovaciones en el chauka. Dejé de
sentarse en el cuadrado ritual dedicado a Satguru Kabir, lo
dejaba vacio y se sentaba a un costado. Prohibié que se dis-
tribuyera el charanamrit o el agua en la que le habian lavado
los pies. Le decia a la gente que mostrarle devocién al gurt
estaba bien, pero que no debian excederse tanto en sus reve-
rencias. Rechazaba el dinero que le ofrecian, sélo aceptaba
una ofrenda simbdlica de una rupia o dos. Declaré que los

% Estas perspectivas son resimenes de varias conversaciones en video
filmadas por Shabnam Virmani.
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mahants no deberian obtener sus ingresos de las actividades
rituales, sino ganarse la vida con su propio trabajo como lo
habia hecho Kabir. Hacer el satsang, nam-dan (dar el nombre,
iniciacion) y el chauka arati deberian ser un servicio, sin nin-
guna retribucién monetaria. Definia la relacién entre el gurt
y su discipulo como aquella en la que no hay len-den (dar y
recibir), una relacién en la que los participantes ofrecen vo-
luntariamente conocimientos y respeto, no dinero y bienes.*

Las noticias de estas innovaciones llegaron a los dirigentes
de la secta en Damakhera y no les gustaron. Les disgusté su
presuncién de que él, unilateralmente, pudiera cambiar la
forma establecida del chaukd y también sus imputaciones de
corrupcion entre los mahants.

LA IRA DE LOS ACHARYAS

A Prahladji le gustaba reunirse con diferentes gurtes. El se
habia iniciado en varias sectas nirgun durante un periodo de
25 afios, incluido el Nath Panth, el Radhasoami, el Kabir Panth
de Damakhera y el Parakh Panth de Abhilash Das.** Aunque
ahora ya estaba seguro de que nunca se desviaria del Kabir
Panth, todavia respetaba a los gurties de diferentes ramas y
algunas veces visitaba a los dirigentes de otras tradiciones
distintas de Damakhera. Tenia el suefio de que todos los
grupos sectarios superarian sus diferencias y se unirfan en
una causa mds amplia para servir al Satguru Kabir. Cuando
estaba en Delhi, a menudo iba al Kabir Bhavan, un nuevo

% Una debilidad del argumento de Prahladji era que él gozaba de una
posicién holgada: como maestro de escuela era empleado del gobierno y
ademads contaba con un ingreso importante debido a su éxito como cantante.
Otros mahants quizds eran mds pobres y no tenfan tantas opciones.

% Véase nota 15.
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centro construido por Vivek Das, la cabeza religiosa de toda
la red del Kabir Chaura.

Vivek Das se convirti6 en el acharya en el afio 2000. Cuan-
do era muy joven, por cuenta propia, habia sido un naxalite
o miembro de un movimiento revolucionario maoista que
organizaba violentos levantamientos en bisqueda de justicia
para los pobres y desamparados. Cuando entendié la futilidad
de la violencia, se convirtié en un Kabir Panthi. Era un joven
sadhu cuando visité por primera vez el Kabir Chaura en 1976.
Después de la muerte del viejo acharya Amrit Das en 1988, es-
cuché que hubo empellones por la dirigencia. Durante mds de
diez afios, el mds conservador, Gangasharan Das —quien en
cierto momento empezé a llamarse a si mismo Gangasharan
Shastri, indicando su deseo de adoptar una identidad mds
brahmana-habia ocupado el puesto de acharya. Pero después
de algunos altercados y arreglos, Gangasharan se traslad6 a un
templo en la orilla del Ganges y Vivek Das asumi¢ el liderazgo.

Gangasharan Shastri apoyaba la larga tradicién del chauka
aratt. También se llamaba a si mismo hindd y vaishnava.
Poco después de haber asumido el liderazgo, Vivek Das se
pronunci6 fuertemente en contra del chauka arati. En una con-
versacion en 2002, me dijo que estaba pidiéndoles a sus segui-
dores que no lo realizaran, aunque no estaba prohibiéndolo
estrictamente. También dijo que estaba a punto de publicar
una critica agresiva en contra de los dharamdasis, quienes
en su opinién no merecian ser llamados Kabir Panthis. Yo
acababa de disfrutar de la hospitalidad de los dharamdasis,
asi que le objeté a Vivek Das sobre la utilidad de atacar a las
facciones rivales del Panth. Le sefalé el titulo de un libro que

% Lorenzen, “The Kabir Panth: Heretics to Hindus”, op. cit., p. 162.
Gangasharanji me dijo lo mismo en una conversacién que sostuvo
conmigo en 2003.
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él habia editado, Dhat aksar (dos y media letras). En unos famo-
sos versos pareados de Kabir, esas letras se denominan prem,
amor, que se dice que contiene mds sabiduria que todos los
libros sagrados de los pandits. Si esto es cierto —le pregunté-,
entonces jpor qué desperdicias tu tiempo atacando a otras
gentes que son devotos de Kabir? ;No tienes mejores cosas
qué hacer? Vivek Das respondié: “Yo hago muchas otras co-
sas, pero esto es importante también. Kabir era agresivo, él
atacé a la gente engafiada. Si las personas estdn en el camino
incorrecto, Kabir no dudaria en decirles, ‘Estdn en el cami-
no equivocado’.”

En dos libros publicados en 2003, Vivek Das invoca al
Kabir radical que se pronuncié en contra de la religiéon con-
vencional, cuestion¢ la autoridad, satiriz6 la pretension y la
supersticién. Ataca una tendencia en el Panth que él llama
pauranikta, refiriéndose a doctrinas, historias, textos y practicas
que parecen copiar a los Puranas sdnscritos y a las tradiciones
vaishnava asociadas con ellos. Los principales culpables son
los seguidores de Dharamdas:

A mediados del siglo xvi, el pauranikta se infiltré en el Panth
como una tempestad. Dharamasdas era su dirigente. Dharam-
dasji era un devoto vaishnava que acept6 al Kabir Panth después
de haber sido influido por un sant Kabir Panthi. Tan pronto
como llegé, el pauranikta tuvo una influencia tan poderosa que
se ponia un signo de interrogacién en todos los hechos acerca
de Kabir. En la falsa forma de didlogos entre Kabir y Dharamdas
se compusieron docenas de libros (Anurag Sagar, Bodh Sagar,
etcétera). Debido a estos escritos purdnicos, la gente ordinaria
fue descarriada de la verdadera sabiduria de Kabir. En estos
volimenes “océano” (sagar), se vaciaban baldes enteros llenos
de insultos y suciedad sobre los discipulos contemporaneos de
Kabir. El Bijak, la obra bdsica del Kabir-sahab, es el texto religioso
universalmente venerado en el Kabir Panth. Pero en estos libros
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purdnicos “océano”, se hace referencia a la sabiduria del Bijak
como los gusanos en la fruta guler, y el compositor del Bijak es
llamado el mensajero de la muerte.*®

Vivek Das critica que los dharamdasis hayan difundido
una teoria de un avatar, no sélo acerca de Kabir, sino también
de la progenie de Dharamdas que llega al liderazgo de su
linaje de la “generacién cuarenta y dos”. Critica la nocién de
que el discipulo mds cercano de Kabir era un mercader ex-
tremadamente rico. Estigmatiza la literatura “océano” como
99% mentiras y hace hincapié en el hecho de que todos estos
libros promueven el chauka arati.

En un volumen llamado Ghat ki chauka (“El chauka en el
cuerpo”), Vivek Das ataca el ritual del chauka y la centralidad
que ha asumido en las vidas del los Kabir Panthis. El texto
principal estd basado en una conferencia que pronuncio frente
a los Kabir Panthis en Trinidad y Tobago, en ocasién de un
chauka arat1 que ellos organizaron durante su visita el dia de
luna llena del mes de Kartik. Los reprende fuertemente por
haber hecho eso. Su lenguaje es vivido, su condena inequivoca:

El Kabir-sahab se opuso a estas formas falsas de devocion (4).
Kabir dio un gran mensaje de despertar, y hoy sus seguidores
se han unido al Panth idiota, el Panth purdnico (20).

La devocion a través del chauka dratT es una agresion poderosa
a las ideas revolucionarias de Kabir.”

Vivek Das rechaza sarcdsticamente las intrigas clericales,
los expendios, la ambicién de ofrendas y sobre todo el enga-
fio que hace que la gente crea que se librardn de la muerte

% Vivek Das, Kabir ka sach, op. cit., Prefacio.
% Vivek Das, Ghat ka chauka, Benares, Kabirvani Prakashan Kendra,
2003, p. 25.
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rompiendo cocos y que alcanzaran la liberacién escribiendo
un mantra en una hoja de betel y comiéndose la hoja des-
pués. Declara que estos engafios estdn destruyendo al Kabir
Panth. Después de catalogar toda clase de practicas externas
que rechazaba Kabir dice: “Conocer al ser espiritual dentro
de tu propio cuerpo es la esencia de toda devocién” (7). Su
libro, Ghat ka chauka, recuerda la referencia mds temprana al
chauka en los textos rituales que estudié Lorenzen.*’ Parece
haber un entendimiento, que tiene sus raices en los estratos
mds tempranos del Panth, de que el chauka exterior es s6lo un
simbolo de un proceso interno de transformacion:

El chauka del que el Kabir-sahab queria hablarnos, es el chauka
en el interior de todo ser humano. Eso es lo que nosotros
necesitamos saber, esa es la luz que necesitamos alumbrar y
difundir. Sélo entonces podemos romperle la cabeza al sefior
de los muertos. Sin eso, incluso si partimos mil cocos, incluso
si realizamos no sélo 101 sino miles de chauka aratis, no obten-
dremos ningtin beneficio (29).

En este ensayo también Vivek Das hace hincapié en que
los peores ofensores, aquellos que difunden de manera mas

0 “La referencia mds temprana al chauka parece ser la del “Jiian qudari”
(“cobertor de sabiduria”) traducido arriba, que sefiala:

El dispersa todo su egoismo y orgullo, / conforme enciende el chauka de su
cuerpo. / / Haciendo del sandalo la mente, de las flores el intelecto / de su reve-
rencia de respeto el bienestar, él encuentra la raiz. / / Haciendo del matamoscas
la fe, del incienso el amor, / él encuentra el nombre pristino, la forma del Sefior.

[...] La fecha del “Jiian gudari” es desconocida [...] El manuscrito mds antiguo
[...] estd fechado [...] 1838 [...] La presencia del “Jian gudari” en los folletos del
Sandhya path de casi todas las ramas del Kabir Panth, sin embargo, sugiere que se
trata de una antigua composicién, quizds mds antigua que la divisién del Kabir
Panth en sus ramas Kabir Chaura y Dharmdasi. Esta divisién tampoco puede
fecharse con certeza, pero quizds tuvo lugar hace 300 afios”. Lorenzen, “Rituals
of the Kabir Panth”, op. cit., p. 238.
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importante el engafio ritualizado, los lideres que convierten
el Kabir Panth en un Panth purdnico de tontos, son los Dha-
ramdasis asentados en Damakhera.*!

En los melas de los Dharamdasi a los que yo he asistido,
Prakashmuni Nam Sahab también criticaba a las ramas rivales
del Panth. Aunque todavia no distinguia al Kabir Chaura en
2002, hablaba severamente en contra de los grupos disidentes
de los Dharamdasis que se habian separado de la secta, y sub-
rayaba enérgicamente la autenticidad y tnica autoridad del
linaje de las 42 generaciones. La importancia crucial del ritual
del chauka aratino podia cuestionarse en el Dharamdasi Panth.

Quizds, al no apreciar la seriedad de sus diferencias o
al esperar lograr unirlos a pesar de todo, en 2004, Prahladji
invité a ambos acharyas a honrar la ocasién de la celebracién
anual de Kabir, que él habia organizado en su aldea. Pero dio
un paso mds alld: en la publicidad del encuentro indicé que
ambos estarian realmente presentes. Después dijo que esto
habia sido un error, que sélo habia querido mencionarlos a
ambos como fuentes de inspiracién. Pero le reprocharon se-
veramente en llamadas telefénicas desde Damakhera el haber
publicado esas declaraciones sin el permiso de Huzur-sahab.
Ese mismo afio, en el mela anual en Damakhera, la opinién ge-
neral de Prahladji se modificé dramdticamente. Huzur-sahab
no sélo se mostré muy distante, sino que criticé severamente

1 En una actualizacién en 2007, basada en su visita a la India en enero,
David Lorenzen me informé que Vivek Das se habia comprometido con
otros dirigentes que querian mantener el chauka. Ellos habian empezado
a describirlo como un “gurt puja”, manteniendo las formas casi idénticas
pero eliminando las referencias a Satyapurush (el ser supremo quien, es-
pecialmente para los dharamdasis, es considerado como la fuente de los
cuatro avatares de Kabir en las cuatro edades). El ataque de Vivek Das a los
dharamdasis se habia intensificado. En un libro de 2006, Vamsa kabir ka amsa?,
Benares, Kabirvani Prakashan Kendra, llega al punto de describirlos como
“cucarachas” (correo electrénico, 30 de enero, 2007).
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a Prahladji cuando ambos estaban sentados en el escenario
frente a miles de personas.*

El momento de la verdad se produjo en junio de 2005,
cuando el acharya Vivek Das, le pidi6 a Prahladji que hiciera
una audicién en el Kabir Jayanti (el cumpleafios de Kabir) en
su centro en Delhi. Prahladji acepté y empezaron a circular
la publicidad del suceso. Cuando el acharya Prakashmuni
Nam Sahab se enterd, le pidi6 a Prahladji que fuera a verlo a
Chhattisgarh, a cientos de kilémetros de Delhi el mismo dia.
Prahladji se nego6, aludiendo a su compromiso anterior. Hubo
una confrontacién en la que Prahladji desobedeci6 el mandato
del gurd de su Panth, sefialando que su lealtad se la debia sélo
a Kabir y no a ningtn Panth. No asistié a la reunién anual
obligatoria de mahants en Damakhera. Meses después, una
reunién de mahants convocada por el acharya tomé medidas
disciplinarias. El panja o autorizacién para ser un mahant de
Prahladji fue revocado. Los dias de usar birrete puntiagudo
y de presidir el chauka aratt habian llegado a su fin.

—“;No es algo irénico -le pregunté a Prahladji un dia
en su casa— que ti que tenfas suefios de unir a todos los di-
ferentes Kabir Panths —pensaste unir a Vivek Das, a Prakash
Muni Nam Sahab, a Abhilash Das, y al resto- y ahora parece
que has provocado incluso mds enemistad y facciones?”

—”iQué sabia yo -respondié— cuando tomé el diksha de
Abhilash Das en 1994? Yo pensaba que todo el Kabir Panth
era una sola cosa, no Benares y Damakhera y Allahabad y
Kharsiya, etcétera”. Se ri6 y sali6 de la habitacién.

CONCLUSION

Los papas usan altas mitras, los judios observantes usan
yarmelkahs, 1os musulmanes piadosos llevan barbas, los sikhs

2 Yo no participé en este mela, pero obtuve un informe de Shabnam
Virmani, quien registré estos comentarios de Huzur-sahab en un video.
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nunca se cortan el cabello, el Dalai Lama nunca se afeita la
barba. Los budistas tibetanos, mientras ensefian la doctrina
del no apego y del despojo, practican algunos de los rituales
mds elaborados del planeta. El afio que decidi descansar un
poco de mi investigacién en Malwa me fui a Dharamasala,
en donde tiene su sede el gobierno tibetano en el exilio. Alli
presencié una “ceremonia de todala vida” para el Dalai Lama,
quien recientemente se habia recuperado de una grave enfer-
medad. Las filas de monjes recitaban de manera monétona
versos sagrados, las campanas y trompetas de cuellos largos
resonaban, una montafia virtual de ofrendas se elevaba a
un lado del espacio sagrado: alimentos y otros objetos que
simbolizaban el alimento y la vida. El Dalai Lama recibi6 los
buenos deseos de la comunidad, ataviado complejamente con
su acostumbrada sonrisa. Los invitados euro-americanos, en
una seccion especial reservada (yo entre ellos), parecian con-
tentos y respetuosos. Yo nunca he escuchado alos admiradores
del budismo tibetano criticar con seriedad la aficién de los
tibetanos por los rituales, teniendo en cuenta la sencillez del
estilo de vida de Buda y sus ensefianzas de vacuidad.

(Por qué surgié una controversia sobre el ritual entre los
devotos de Kabir en Malwa y en otros lugares a principios de
este milenio? ;Por qué yo me senti involucrada? ;Participé
acaso en causarla? ;Cémo se relacionaba esta controversia
con los debates sobre si Kabir habia nacido en un loto o del
cuerpo de una mujer, y si era célibe o tuvo hijos biolégicos?
¢ Qué estaba pasando?

Todos los que estaban involucrados tenian interés en la
representacion de Kabir: los dirigentes centrales y las autori-
dades locales del Panth, los cantantes, los devotos, los guio-
nistas del escenario y las pantallas, el traductor académico, el
cineasta. Algunos de nosotros que admiramos profundamente
el cardcter y la poesia de Kabir, que creemos en el valor de
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sus contribuciones a la humanidad, también recibimos una
ganancia material y un reconocimiento mundano de nuestra
asociacién con Kabir. Los devotos que no obtienen ganancias
materiales del maestro no dejan de construir su identidad
alrededor de él. Nadie es desinteresado.

Como todas las religiones organizadas, el Kabir Panth
ha encontrado que el ritual es indispensable para mantener-
se a si mismo institucionalmente. El ritual crea solidaridad,
distincién, autoridad. Provee simbolos y conceptos que son
sencillos de entender, incluso si también son declaraciones de
significados mds profundos. Le da a la gente algo qué hacer.

El Kabir Panth de Dharamdasi ha seguido un camino bien
trazado en la historia de las religiones, al declarar que el fun-
dador de la religion efectivamente fund¢ el ritual y participé
en su realizacién. Ellos muestran el momento fundador en un
texto sagrado que fue —afirman- dictado por Kabir. Si vamos
un poco mds lejos, vemos que reclaman la divinidad no sélo
para su maestro sino también para el linaje de los gurties que
él instaurd. El ritual, muestra especificamente la devocién al
gurly a todos sus representantes puntualmente nombrados,
reforzando la autoridad y la obediencia. En el curso normal
de los acontecimientos humanos, el ritual se convierte en una
fuente de ingresos para algunos mahants.

La rama Kabir Chaura del Panth ha utilizado el chauka
aratt de la forma acostumbrada: para fortalecer a la comuni-
dad, para proporcionarles a los seguidores simbolos y actos
prescritos, para promover la devocién al gurd, para obtener
donativos. Sin embargo, como el Kabir Chaura cree s6lo en
un libro auténtico de las composiciones de Kabir, el Bijak, y
como el Bijak no dice nada sobre el ritual, ellos no declaran
que Kabir ordenara su realizacion. Ellos tampoco tienen una
sucesion de padre a hijo en el liderazgo del linaje, ni ningtn
reclamo sobre los avatares de los acharyas.
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Vivek Das ha tomado otro camino bien documentado en
la historia de las religiones, el de reformador. Remontdndose
a las ensefianzas y al espiritu “original” de Kabir, critica mor-
dazmente el ritual, la supersticién y la mitologfa. Destaca que
la principal rama rival del Panth ha tratado de deslegitimar
a su propia rama, insultando y degradando al Bijak. Regresa
con argumentos duros que deslegitiman al rival, al mismo
tiempo que promueven una reforma dentro de su propia
organizacion.

Sobre el terreno, todas estas cosas parecen mucho més
personales.

Proveniente de una familia rural muy pobre y de un estatu-
to de casta muy bajo, Prahlad Singh Tipanya alcanza la fama,
prosperidad y respeto como un cantante y maestro de Kabir.
Pero todavia desea la legitimidad de la afiliacién institucional,
la autoridad de ser un gurt con la aprobacién convencional.

Los miembros de su familia apoyan sus decisiones, ellos no
tienen mucha eleccién. Aunque algunos expresan descontento,
diciendo que él no deberia haberse convertido en un mahant
y que no deberia estar realizando el chauka arati.

Los viejos camaradas de Prahladji del Kabir manch lo cri-
tican, basdndose en su interpretacién del mensaje de Kabir.
Estdn convencidos de que él ha tomado el camino equivocado
y lo consideran incluso mds lamentable, pues se ha vuelto po-
deroso e influyente. Sin embargo, existen otras cosas. Algunas
personas (no las que nombramos en este articulo), resienten
su éxito y su aparente distanciamiento. Algunos que hablan
de Kabir también tienen argumentos méds locales y personales.

Linda, la académica estadounidense traductora de Kabir y
Shabnam, el cineasta de Bangalore, también hacen lo suyo. Ya
sea de manera activa, tomando una posicién o simplemente
como testigos viendo como graba la cdmara, no son tomados
a laligera. Son sorprendentes y bien fundados; entusiastas y
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célidos; cantan, rien y debaten, se vuelven amigos, hermanas,
tias. Ambos tienen una buena formacién académica, politica-
mente son seculares y de tendencia de izquierda. Ambos se
inspiran en lo que ven de Kabir, como su espiritualidad no
sectaria, su increible independencia y su radicalismo social;
ambos piensan en sus instruidos distritos electorales urbanos.
Después tenemos que recordar el Kabir bhajan evam vichar
manch. Es posible que esta controversia nunca hubiera ocurri-
do si no hubiera sido por el apoyo que el Eklavya le brindé
al manch en la década de 1990. No podemos saber de forma
segura lo importante que fue el papel que desempefi6 el Ekla-
vya, pero ciertamente fue importante. En estos comentarios
finales, las observaciones de arriba hacia abajo (sobre los diri-
gentes de las sectas, los motivos institucionales, los patrones
histéricos sobre la religién) resultan mds convincentes que
aquellas que reflejan los movimientos de abajo hacia arriba,
las contracorrientes globales y las relaciones personales. Estas
fragmentarias apreciaciones sobre las vidas e intereses de
las personas, no afladen nada a una conclusién precisa. Pero
algunas veces pienso que los fragmentos reflejan la realidad
mejor que los argumentos perfectamente coherentes.*

LA ULTIMA RISA

Kabir dice, cuando yo nacf,

el mundo ri6 y yo lloré.

Esperemos que cuando llegue el tiempo de partir,
el mundo llorard y yo reiré.

# El poder de la evidencia fragmentaria me lo inculcé para siempre el
brillante articulo de Gyanendra Pandey, “In Defense of the Fragment: Writing
about Hindu-Muslim Riots in India Today”, Representations 37, invierno,
1992; reimpreso en Ranajit Guha (ed.), Subaltern Studies Reader, 1986-1995,
Minneapolis, University of Minnesota Press, pp. 1-33.
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Todo mundo conoce el significado principal de estos fa-
MOs0Ss Versos.

Los bebés nacen llorando mientras sus familias celebran.
Kabir espera vivir una buena vida, en cuyo caso, la gente se
sentird triste de verlo partir.

Y él espera estar tan despojado de ataduras a esta vida,
tan desprovisto de temor, que se marchard con una sonrisa
mientras los otros llorardn de pesar.

Kabir era bastante serio pero también tenia un gran sen-
tido del humor.

Las cuestiones que hemos estado discutiendo son serias
y graciosas. ;Con su aguda penetracién, sabfa Kabir que sus
seguidores lucharian por su cuerpo muerto? ;Fue la decisién
de tener una amplia sonrisa, una alternativa para la desespe-
ranza? ;Seguimos reconstruyendo nosotros, sus seguidores
y admiradores, su cuerpo y después discutiendo sobre cémo
deshacernos de é1? ;Sigue riendo él todavia?
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7. ELMUSEO ORIENTALISTA:
LAS COLECCIONES Y GRABADOS
DE LOS MISIONEROS ROMANOS

INEs G. ZUPANOV

Cuando Paulinus a S. Bartholomaeo llegé a Pondicherry a
bordo de L’amaible Nannette el 25 de julio de 1776, el escenario
estaba listo para otra vida de misionero en el sur de India.
Como describié dos décadas después en su Viaggio alle Indie
Orientali, trabajé arduamente en su misién con los cristianos
sirios o de St. Thomas, viajé por la regién Malabar y conocié
a mucha gente, desde los pescadores mas humildes hasta los
administradores holandeses y los reyes de Travancore.? Escrito

! Este articulo ha sido presentado como una ponencia en la conferencia
“Misiones catélicas y produccién de saberes entre América y Asia en la edad
moderna”, que se llevé a cabo en Puebla, México, del 4 al 6 de marzo de
2005. Agradezco a los organizadores —el Centro de Estudios de Asia y Africa
de El Colegio de México y la Biblioteca Franciscana y Centro de Estudios
Humanisticos Fray Bernardino de Sahagtin, la Universidad de las Américas,
en Puebla— por haberme invitado. Agradezco los atentos comentarios de
todos los participantes, especialmente de David Lorenzen Sbrega, Thomas
Cohen, Elisabetta Corsi, Eugenio Menegon, Norma Durén y Pedro Gil. La
investigacion sobre Paulinus a S. Bartholomaeo ha sido auspiciada en parte
por el proyecto “Kulturno-povijesne veze Hrvatske i Indije”, Ministarstvo za
Znanost Republike Hrvatske. Le doy gracias al director del proyecto Zdravka
Matisi¢, profesor de sanscrito en la Universidad de Zagreb.

2 Paulinus a S. Bartholomaeo, Carmelitano Scalzo, Viaggio alle Indie
Orientali, umiliato alla Santita di N. S Papa Pio Sesto Pontefice Massimo, Roma,
1976, con doce grabados en cobre [en adelante Viaggio].

[305]
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en retrospectiva, por supuesto, el Viaggio documenta tanto los
logros de Paulinus como sus deseos y decepciones. La eleccién
del italiano en lugar del latin académico en sus numerosos
libros y escritos, publicados después de regresar a Europa, es
sin duda signo de que traté de tener un auditorio mds amplio.
Igualmente, el titulo que eligié apunta a un género particu-
lar de escritura, una narracién de viaje, desarrollado en el
curso de casi tres siglos, durante los cuales los italianos y
otros europeos viajaron a Oriente y regresaron con historias
que contar sobre esos lugares.

En la vida del misionero, el estudiar prosopografias y
hagiografias de los misioneros catdlicos del periodo moder-
no temprano constaba de dos o tres etapas. La primera es la
etapa antes de entrar a la orden o la de dejar una misién. Las
hagiografias son un tiempo de preparacién evangélica dotado
de premoniciones, milagros y suefios proféticos, y visiones del
futuro. La vida en la misién es un periodo heroico de intensa
interaccién social, politica, de aprendizaje de idiomas y de una
fatiga sagrada y un eventual martirio. Para algunos, no para
todos, existe una tercera etapa: el regreso a Europa o algtn
lugar tranquilo que brinde la posibilidad de escribir los recuer-
dos y de reflexionar sobre el trabajo de campo en la mision.

Paulinus a S. Bartholomaeo retorné a Europa via Brest s6lo
para encontrar que después de un dificil viaje transocednico
tenfa que enfrentar a otro “demonio”: la Revolucién francesa.
Fue en ese momento, mientras viajaba —en su opinién- por
una Francia devastada por la Revolucién que él empez6 a
“pensar acerca de los paises y naciones que habia visto y a

compararlos con los europeos, mis queridos compatriotas”.?

En aras de la uniformidad, utilizaré la versién latina del nombre, que es
Paulinus a Sancto Bartholomaeo. El nombre “secular” de este misionero, nacido
en el seno de una familia croata en Austria era Filip Vesdin.

* Viaggio, pp. 391-392.
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En una declaracién melancdlica, Paulinus condené tanto como
elogié los logros de Europa. Para él, China e India eran regio-
nes con personas gentiles y amables, gobernadas por leyes
simples. Con gobiernos estables, su religién y sus costumbres
permanecian inalteradas. Europa, por el otro lado, era “in-
constante” y politicamente volétil, parte de lo cual atribufa
a la influencia de los feroces escitas de los climas frios.* La
inconstancia originaria era responsable de la multiplicacién de
las leyes y del hecho de que la “gente facilmente se engafia”
por la novedad (novita) y la libertad (liberta), “los dos nuevos
idolos”.” Una de las consecuencias de esta movilidad desatada
de los europeos, que también se volvieron conquistadores
del resto del mundo y que por lo tanto desarrollaron ejérci-
tos excelentes, era que ellos habfan adquirido “una pequeria
ventaja” en comparacioén con Asia, “esta ventaja eran las artes
y las ciencias”.® Y sin embargo, Paulinus traté de probar en
todos sus textos que éstas provenian originalmente de India.”
Los europeos sélo las perfeccionaron. Su misién era, por lo
tanto, la de rescatar la antigua sabiduria de las artes y ciencias
indias de las fuerzas de la corrupcién histérica (y del olvido)
y salvar a los indios de la “oscuridad de la ignorancia” en la
que seguian viviendo sin el mensaje cristiano.

El predicamento de Paulinus se encuentra precisamente
aqui. En lo que sigue trataré de mostrar que lo que podemos

* Paulino a S. Bartholomaeo, Scitismo svilupato in risposta alla lettera del
signor Conte Gastone della Torre di Rezzonico sui monumenti indici del Museo
Borgiano di Velletri, Roma, 1793, p. 24. En su respuesta al Conde Gastone
della Torre di Rezzonico, Paulinus rechaza la teorfa del origen Scintio de
la civilizacién india.

® Viaggio, p. 391.

% Viaggio, p. 392.

7Sobre el desarrollo de la “indofilia” entre los orientalistas catdlicos del
siglo xv11, véase Sylvia Murr, “Les conditions d’émergence du discours sur
I'Inde au Siecle des Lumieres”, Purushartha, vol. 7, 1983, pp. 251-254.
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discernir de sus libros publicados, escritos en Roma después
de su regreso es que Paulinus se sentia abrumado por dos
labores opuestas. Por un lado, era un misionero profesional,
incluso cuando trabajaba como profesor de lenguas orientales
en el seminario de la misién de la Propaganda Fide (Colegio
Urbano) en Roma, y publicé libros para ser utilizados por
los futuros misioneros.! Ademas, también se consideraba a si
mismo un académico y un orientalista. El problema era que
sentia, y tenfa razén, que sus pares no tomaban en cuenta su
experiencia, especialmente los estudiantes britdnicos y fran-
ceses de la cultura y las lenguas indias. En cierto modo, era
uno de los dltimos de una serie de “misioneros orientalistas”
catdlicos, desde los eruditos jesuitas que llegaron en el siglo
xv1 hasta los carmelitas descalzos, capuchinos y franceses de
la Société des Missions-Etrangeres del siglo xvi.

A principios del siglo xix una nueva clase de profesion,
el académico-administrador colonial, entré en el escena-
rio orientalista y lo capturé por el siguiente siglo y medio.
La formacién de la Sociedad Asidtica en 1784, organizaba
discusiones y conferencias cientificas que eran publicadas
de inmediato en Asiatic researches, que se convirtieron en el
suelo que media y evaluaba la excelencia académica. La
fundacién del Colegio de Fort William, en 1800, le dio una
nueva dimensién educativa al estudio de la cultura y las len-
guas indias. Thomas Trautmann la denominé un “cambio de

79

autoridad titdnico”.

8 Giovanni Pizzorusso, “I satellite di Propaganda Fide: Il Collegio Urbano
e la tipografia poliglotta; note di ricerca su due institutzioni culturali Romane
nel XVII secolo”, Mélanges de I’Ecole francaise de Rome, Italie et Méditerranée,
vol. 116, ntim. 2, 2004, pp. 471-498.

° Thomas Trautmann, Aryans and British India, Berkeley, University of
California Press, 1997, p. 30.
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Como en todas las sociedades e instituciones cientificas,
especialmente aquellas en desarrollo, la Sociedad Asidtica y
sus miembros, excluian y filtraban todo y a todos los que no
se ajustaran a las reglas, paradigmas y normas de “cientifi-
cidad” establecidas o imaginadas. Paulinus, evidentemente,
no cabia alli y él lo sabia. No cabia porque era un misionero
catdlico y porque sus fuentes “indoldgicas” eran del sur de
India. Una vez que regresé a Europa, a través de la publica-
cién de sus libros y en su amplia correspondencia, Paulinus
luché en contra de los orientalistas britdnicos y su autoridad,
en el campo de los estudios orientalistas. En particular, estaba
indignado con William Jones, quien era su doble académico."
Se ha sefialado que en ninguna de sus obras mencioné a Jones
por su nombre aunque citaba ampliamente sus textos hasta
1795." Por ejemplo, en Systema Brahmanicum cit6 a Govard-
han Caul (Kaul), sin mencionar que habia sido Jones quien
“oficialmente” habia traducido el texto del sanscrito."? Sin
embargo, después de la muerte de Jones en 1794, el nombre
de Paulinus resucit6 y éste fue ganando titulos honorificos
con cada nueva publicacién. Para 1799, Jones fue celebrado
como “famoso” y como el “Presidente de la Academia de

10 Al igual que William Jones, Paulinus dejé una biblioteca completa de
trabajos impresos.

1 Paulinus a S. Bartholomaeo, Dissertation on the Sanskrit Language, tra-
duccién e introduccién por Ludo Rocher, Amsterdam, John Benjamins B.V,
1977, p. xiv. La tesis es la introduccién a la gramadtica sdnscrita de Paulinus, la
primera gramdtica sanscrita impresa en Europa. Sidharubam seu Grammatica
Samscrdamica, cui accedit Dissertatio historio-critica in linguam samscrdamicam,
vulgo Sanscret dictam, in qua hujus linguae existentia, origo, praestantia, anti-
quitas, extensio, maternitas ostenditur, libri aliqui ea exarati critice recensentur, et
simul aliquae antiquissimae gentilium orationes liturgicae paucis attinguntur et
explicantur, typis S. C. de Prop. Fide, 1790 [1791], 188 pp.

12 Trautmann, Aryans and British India, op. cit., p. 32. Rocher, Dissertation
on the Sanskrit Language, p. XXIII.



310 DELOANTIGUO A LO MODERNO

Calcuta”.” A Paulinus también le gustaba mostrar sus propios
titulos académicos, los cuales aparecian en la primera pagina
de todos sus libros publicados. En el Monumenti indici del museo
Naniano, impreso en Padua en 1799, leemos que ademds de
ser Carmelitano Scalzo era Professore di Lingue Orientali, sindico
delle Missioni Asiatiche et Socio Academico di Velletri e di Napoli."*

En Roma, su increible erudicién y experiencia en las len-
guas indias no le sentaba demasiado bien al hecho de que era
un monje y un antiguo misionero. En una carta redactada por
el secretario de la Propaganda en 1790, Paulinus era descrito
como un hombre muy sabio pero con mal cardcter e incluso
un mal “religioso”. El secretario Giulio de Carpineo, decidié
no enviarlo de regreso a India a pesar de que Paulinus tenfa
ardientes deseos de volver, sino dejarlo publicar sus obras
siempre teniéndolo bajo una estricta vigilancia.” Fue, no
obstante, el cardenal Stefano Borgia, un secretario anterior
de la Propaganda, quien le brindé a Paulinus el mejor lugar
para sus ambiciones académicas. Fue invitado a organizar la
coleccién india en el Museo Borgia en Velletri'® y como editor,

13 Rocher, Dissertation on the Sanskrit Language, op. cit., p. XXIIL

14 Paulino a S. Bartholomaeo, Monumenti indici del museo Naniano illustrati
dal P. Paulino a S. Bartolomaeo, Carmelitano Scalzo, Professore di Lingue Orientali,
sindico delle Missioni Asiatiche et Socio Academico di Velletri, e di Napoli, XXVIIL,
Padova, Typ. Seminarii, 1799.

15 A Monsignor Luigi Mari di Gest1 Vescovo Usuliense Vicario Aposto-
lico del Malabar: Verapoli, 6 Ottobre 1790”, en “Lettere della Sacra Congre-
gazione dell’Anno 1790” (vol. 258, ss. 697b-699a), Historical Archives of the
Congregation for the Evangelization of Peoples or “De Propaganda Fide”,
Roma. Le debo esta informacién a David Lorenzen Sbrega, quien encontré
esta carta en los archivos de la Propaganda. El supuso que la carta fue escrita
por Stefano Borgia lo cual parece bastante improbable pues Borgia debié
haber tenido buenas relaciones con Paulinus, mientras que la carta muestra
cierta animosidad del escritor.

16 Como curador de la coleccién india del museo de Stefano Borgia en
Velletri, Paulinus catalogé todos los manuscritos y objetos: esculturas en metal
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archivista y curador del museo, Paulinus sin ayuda de nadie
inventd y practicé sus propias “ciencias” orientales. Sin que
hubiera sabios brahmanes sentados a su lado, como los habia
junto a los orientalistas de Calcuta, Paulinus sabia escuchar
los archivos de su museo, llenos de manuscritos y objetos
traidos de India por sus predecesores misioneros y por €l
mismo. Estos cédices y objetos eran las autoridades de las
que dependia y éste es el motivo por el cual dedicé gran canti-
dad de tiempo y energia tratando de preservarlos, describirlos,
clasificarlos y publicarlos.

COLECCIONAR NECESSE EST

La llegada a India era para la mayoria de los misioneros, in-
cluido Paulinus, un punto de ruptura en su vida y en las narra-
tivas de sus vidas (autobiografias y hagiografias). Ademas el
cultivo del campo de la misién, el coleccionar objetos curiosos
y manuscritos, el tomar notas y escribir cartas también eran
actividades consideradas importantes dentro de sus labores
misioneras. Paulinus fue desde el principio un diligente colec-
cionista y escritor."” En el departamento de manuscritos raros
de la Biblioteca Nacional Vittorio Emmanuele en Roma, hay

y madera representando dioses indios, pinturas en papel, objetos votivos y
dos “oratorios” privados pintados. En Viaggio, denomina a estos oratorios
del museo de Velletri “altarini mobile” en italiano o sacelli en latin. Véase su
Musei Borgiani Velitris codices avenses, peguani, siamici, malabarici, indostani, ani-
madvesionibus historico-criticis castigati et illustrati. Accedunt monumenta inedita
et Cosmogonia indico-tibetana, auctore P. P. XVII+266, 3 figures, Romae, 1793,
in -4°. Véase los articulos de Rosa Maria Cimino, “L’Italia e il collezionismo
d’arte indiana”, y de Rossana Muzii, “Un recupero e un restauro al Museo di
Capodimonte: I disegni indiani della collezione Borgia”, p. 276, en Le quatro
voci del mondo: arte, culture e saperi nella collezione di Stefano Borgia, 1731-1804,
Marco Nocca (ed.), Népoles: Electa Napoli, 2001, pp. 268, 276.

17 A prop6sito de la manera en que recababa informacién mientras viajaba
alolargo de la costa Cormandel, escribe Paulinus en su Viaggio: “Yo escribia
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numerosas cajas y carpetas (scatole and buste) que contienen
las multiples cartas y notas de Paulinus; algunas estdn escritas
con su propio pufio y letra y otras por escribas anénimos, asi
como también hay recortes de libros impresos y otros manus-
critos. Estas notas estdn escritas en varias lenguas; entre ellas
encontramos cuadernos de ejercicios de los alfabetos caldeo,
armenio, drabe, tamil, malayalam y grantha. Algunos de estos
documentos fueron escritos para un uso y consumo locales,
como los textos cristianos de catequesis y piadosos en mala-
yalam o manipravalam para sus feligreses y pupilos, asi como
quizds para convertir a las castas letradas locales. También
escribié un manual de gramadtica para aprender portugués e
inglés del malayalam. Paulinus fue comisionado a escribirlo
por el rey de Travancore Rama Varma.'®

Las buenas relaciones con los reyes de Travancore, Martan-
da Varmay su hijo Rama Varma, y con los holandeses en Kochi,
fueron cruciales para la supervivencia de la misién Verapoly
(Varapuzha) de la Proganda Fide y de los carmelitas descalzos.
Hasta el siglo xvi todas las misiones catélicas en India eran
parte de la red de patronazgo (padroado) real portuguesa.” Sin
embargo, con el establecimiento de la Congregacién para la
Propagacion de la Fe (Propaganda Fide) en 1622, el papado
tomd bajo su proteccion a todos los territorios in paritibus
infidelium que habian sido desprotegidos por el padroado por-
tugués. Ya que los misioneros que habian sido enviados por el
Propaganda Fide eran reclutados en Roma y en otras 6rdenes
misioneras que no tenian relaciones con el rey portugués, el

cada tarde en mi diario lo que habia visto y lo que los habitantes me decian,
cuando ya no habia nada mds que ver, me marchaba”. Viaggio, p. 50.

¥ Viaggio, p. 126.

1 Francisco Bethencourt, “A Igreja”, en Francisco Bethencourt y Chau-
dhuri, Kirti (eds.), Histéria da Expansdo Portuguesa, Bethencourt, Lisboa,
Circulo de Leitores, 1998, vol. 1, pp. 369-386.
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Estado de India y las autoridades portuguesas en Goa, con
frecuencia los trataban como enemigos.” Los carmelitas des-
calzos llegaron a India para reemplazar a los jesuitas, quienes
habian sido los primeros misioneros enviados para trabajar
en la reforma de lo que se consideraba una liturgia y costum-
bres cismdticas de los cristianos sirios o de Santo Tomads, en
Kerala.?? Cuando los holandeses se apoderaron de Kochi
en 1662, todos los misioneros catélicos fueron expulsados e
incluso el primer misionero carmelita, Giuseppe di Santa Ma-
ria Sebastiani tuvo que marcharse, dejando como su sucesor
al sacerdote cristiano sirio Parambil Chandy, alias Alexander
de Campo. Una vez en Roma, Sebastiani inauguré la pri-
mera de una serie de publicaciones de los misioneros de su
orden en Kerala.” Asimismo, la Propaganda Fide respaldaba
todos los proyectos misioneros con su taller tipografico poli-
glota.” El acceso a la imprenta fue un elemento crucial en la
empresa orientalista de Paulinus en Roma.

Para llegar a India los misioneros de la Propaganda utiliza-
ron compafifas de transporte francesas. Esta es la razén por la
que el Viaggio de Paulinus empieza en Pondicherry, la capital
de las colonias francesas en India y termina en la bahia francesa

2 Viaggio, p. 50.

21 Véase mi articulo, “One Civility, but Multiple Religion: Jesuit Mission
among St. Thomas Christians in India (16% -17* centuries)”, Journal of Early
Modern History, vol. 9, nam. 3-4, 2005, pp. 284-325.

2 Giuseppe di Santa Maria Sebastiani (1623-1689), Prima speditione alle
Indie Orientali (Roma, 1666), Segunda speditione alle Indie Orientali (1672).
Técnicamente, el primer relato de viajes carmelita en la India fue publi-
cado por Philippe de la Trés Sainte-Trinité (1603-1671) en latin, Itinerarium
Orientale, en Lyon, en 1649.

» Willi Henkel, “The Polyglot Printing-office of the Congregation, The
press apostolate as an important means for communicating the faith”, enJ.
Metzler (ed.), Sacrae Congregationis de Propaganda Fide Memoria Rerum, 1622-
1700, vol. I, nim. 1, Roma-Wien, Freiburg-Herder, 1972, pp. 335-350.
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de Brest, trece afios mds tarde.?* Aunque Paulinus nunca viajé a
Goa, sf tuvo contactos con los rivales misioneros del padroado y
recolecté manuscritos y notas escritas por los jesuitas, quienes
habian sido los primeros “misioneros orientalistas” en India. Su
manuscrito mds preciado era el de la gramdtica sanscrita escrita
por unjesuita llamado Johann Ernst Hanxleden.” Cuando se su-
giri6 que él habia plagiado el trabajo de Hanxleden, respondi6
en su De manuscriptis codicibus indicis, impreso en Viena en 1799,
que los dos habian utilizado las mismas fuentes sanscritas.?

La mayoria de los primeros misioneros del Propagan-
da Fide en Kerala eran buenos estudiantes, recolectores de
manuscritos y de objetos naturales.”” Poseer y recolectar la
naturaleza era parte de la cultura de finales del Renacimiento
y de principios del Barroco, que defini6 el espacio civil de la
élite italiana. Los miembros de las 6rdenes religiosas en Roma
participaban en esta empresa comun de revelar los secretos
de la historia natural.® Antes de terminar exhibidos en las

2 El diario de Paulinus durante su travesfa por mar de Francia a Pon-
dicherry, escrito en alemdn, estd inédito. Véase, Ivan Slamnig, “Ivan Filip
Vesdin (1748-1806), pionir evropske indologije i komparativne filologije”,
Rad, jazu, vol. 350, 1968.

% Hanxleden (nace cerca de Osnabriick en Alemania, 1681; muere en
Palayur, Kerala, 1732) localmente es conocido como Arnos Paathiri. Era un
poeta malayalam-sancrito, gramatico, lexicégrafo y fil6logo.

% Paulinus a S. Bartholomaeo, De manuscriptis codicibus indicis R. P. Joan.
Ernesti Hanxleden epistola ad R. P. Alexium Mariam a S. Joseph Carmelitam Ex-
calceatum, Vindobonae anno Mpcexcix (1799).

% Para los escritos naturalistas de Paulinus véase Ines G. Zupanov, “Ama-
teur Naturalist and Professional Orientalist; Paulinus a S. Bartholomaeo in
Kerala and Rome (18th-19%)”, Os viajantes europeus e o mundo natural asidgtico
(séculos 16 a 18) I [European travellers and the Asian natural world (16th-18th
centuries)- 1], ed. Rui Loureiro, ntimero especial de Revista de Cultura [ Review
of Culture, 20, Macau, 2007, pp. 77-101.

% Paula Findlen, Possessing Nature, Museum, Collecting, and Scientific
Culture in Early Modern Italy, Berkeley-Los Angeles-Londres, University of
California Press, 1994.
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cajoneras, arcas y cajas de los gabinetes de curiosidades, los
objetos tenfan que ser coleccionados en los viajes por inter-
cambio o compra. Los misioneros eran algunos de los agentes
empleados en esta empresa. Ademds de los objetos mismos,
lo que ellos a menudo compraban eran sus representaciones
(pinturas, descripciones) o restos y huellas de los objetos
naturales (horti secchi, plantas secas o especimenes de flores,
por ejemplo).

Vicenzo Maria di Santa Caterina da Siena (alias Antonio
Murchio) escribi6 un relato de viajes llamado II Viaggio all' Indie
Orientali, con un largo apéndice en el Libro 1v sobre las plantas
de Malabar.?” Otro misionero, Matteo di San Giuseppe, que
permanecié en Malabar hasta su muerte en 1691, colecciond
durante toda su vida en India informacién sobre plantas, se-
millas y remedios medicinales.*® Su experiencia debié haber
sido muy conocida en Kochi, y llamé la atencién de Hendrik
Adriaan van Rheede tot Drakenstein (1637-1691), un cientifico
natural amateur holandés, comisionado general del voc (la
Compaiifa de Indias Orientales holandesa) en Malabar. El re-
sultado de su colaboracién conjunta fue el monumental Hortus
Indicus Malabaricus de Van Rheede, publicado en Amsterdam
entre 1678 y 1703, y una subvencién de una iglesia en Chatiath
(Vaduthala) para los carmelitas.

2 Vicenzo Maria di Santa Caterina da Siena (alias Antonio Murchio) visitd
Kerala en 1657 con Giuseppe di Santa Maria Sebastiani. Ellos fueron enviados
por el Propaganda Fide para tomar control del territorio misionero de los
cristianos sirios o de St. Thomas administrados hasta entonces por los jesuitas.

% F] era un miembro de la primera expedicién de los carmelitas descalzos.
Se uni6 a Sebastiani y a Muchio en Banda en la parte norte de Goa.

3t Donald Lach, Asia in the Making of Europe, Chicago-Londres, The Uni-
versity of Chicago Press, vol. I, num. 2, 1993, p. 926. Matteo di San Giuseppe
escribié y envié a Europa su propio trabajo sobre boténica titulado Viridarium
Orientale. Zupanov, “Amateur Naturalist...”, op. cit., p. 99.
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Al igual que los jesuitas que los antecedieron, los car-
melitas descalzos fueron enviados a sus campos misioneros
como expertos generales en la “conversién” y la atencién
pastoral. Sin embargo, algunos de ellos cultivaron también
de manera paralela otras habilidades. Por ejemplo, Matteo di
San Giuseppe era un arabista, botdnico y buen dibujante. An-
tes de su llegada a Kerala, Paulinus habia estudiado lenguas
orientales en Roma. Es evidente el hecho de que el estudio
de la naturaleza y de las lenguas en India era una parte im-
portante de la empresa de la misién carmelita en Kerala, al
ver los titulos de los libros que los misioneros imprimieron
una vez que regresaron a Europa y también los manuscritos
que dejaron inéditos en los archivos. Sobre este respecto,
ellos no eran tnicos, pues la mayoria de los orientalistas en
el siglo xvir estaban interesados tanto en la botdnica como en
las lenguas.

Ademas, el estudio de la naturaleza y el estudio de las
lenguas segufan la misma linea de razonamiento, por lo
menos en términos del entendimiento de las estructuras
morfoldgicas y etimolégicas.”” William Carey, un misionero
bautista, orientalista y profesor de lenguas orientales en el
Colegio Fort William en Calcuta, era también un botdnico
amateur que edité y publicé la Flora Indica o Descriptions of
Indian Plants de William Roxburgh.®

William Jones también estaba interesado en la botdnica,
que era su “diversién principal” junto con “la conversacién
con los pandits, con los que hablaba de manera fluida en la

32 Paul B. Salmon, “The Beginnings of Morphology; Linguistic Bota-
nizing in the 18 century”, Historiographia Linguistica, vol. 1, ndm. 3, 1974,
pp. 313-339.

% William Carey edit6 y publicé la obra del Dr. William Roxburgh,
Flora Indica; or Descriptions of Indian Plants, en Serampore, Mission
Press, en 1820 (vol. 1) y en 1824 (vol. 2).
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lengua de los dioses”.** Los dos contempordneos, Paulinus a
S. Bartholomaeo, un misionero catélico en Kerala, y William
Jones, un orientalista ilustrado en Calcuta, buscaban, cada
uno dentro de su propio medio cultural el mismo paradigma
cientifico y la misma teleologia cristiana. Ambos trataban de
preservar su vision particular del mundo cristiano avalada
por la Biblia y la estructura de la etnologia de Moisés.*

Una de las diferencias fundamentales entre estos dos es-
tudiosos tempranos de India era la manera en que manejaban
y organizaban los datos y evidencia material de su “inves-
tigacion”, y el contexto social y cultural del cual provenian
los datos para el consumo académico. Para Jones y los otros
orientalistas, la recién conquistada Bengala y su capital Cal-
cuta proveian un espacio fértil para establecer instituciones
indispensables para las actividades académicas: una sociedad
letrada, un periédico, un colegio y un conglomerado local e
informal, siempre creciente de personal, letrado, listo para
ser empleado.®

Por otro lado, Paulinus a S. Bartholomaeo, muy rara vez
tuvo la oportunidad de disfrutar y aprovechar de la cerrada
comunidad cientifica durante su estadia en India. Su periodo
de residencia en India fue mds parecido a un periodo de tra-
bajo de campo para recolectar materiales que para estudiarlos
en profundidad. De alguna manera estaba recolectando espe-

% Citado en Rosane Rocher, “British Orientalism in the Eighteenth
Century”, en Carol A. Breckenridge y Peter van der Veer (eds.), Orientalism
and the Postcolonial Predicament; Perspectives on South Asia, Filadelfia,
University of Pennsylvania Press, 1993, p. 232.

* Trautmann, Aryans and British India, op. cit., pp. 28-61.

* Los factores del éxito de los académicos orientalistas para inaugurar
la tradicién de la investigacién indolégica moderna en comparacién con el
fracaso de los misioneros orientalistas, son discutidos en David Lorenzen,
“Marco della Tomba and the Brahmin from Banaras: Missionaries, Orienta-
list and Indian Scholars”, Journal of Asian Studies, vol. 65, 2006, pp. 113-141.
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cimenes para su futuro museo, probablemente en algidn lugar
del mundo catélico europeo. El saber sobre India era, por lo
tanto, para que éste se constituyera fuera de sus fronteras.
En el caso de Paulinus, en el espacio ptblico, fijo y cerrado,
de la corte papal.

UN MUSEO IMPRESO

Sélo después de su regreso a Europa en 1789, Paulinus tuvo
la oportunidad de poner sus notas en orden y pensar mads
detenidamente en sus ambiciones académicas. Durante los
siguientes diecisiete afios publicé veintiséis (o mds) libros y
articulos sobre una gran variedad de temas, desde catdlogos
de varias colecciones de museos, tratados eruditos y grama-
ticas que servian de base para ensayos polémicos sobre la
lingtifstica comparada.

De su prodigiosa coleccién de manuscritos que incluia
sus diarios de campo, Paulinus elegia documentos y mate-
riales, los clasificaba, cortaba y preparaba para la imprenta.
Durante los cinco afios que pasé en Roma como profesor de
lenguas orientales en el seminario de la misién del Propagan-
da Fide, logré publicar ocho libros: una gramatica sénscrita,
Sidharubam seu Grammatica Samscrdamica (1790); un tratado
sintético sobre la organizacién religiosa y civil en la India
brahmadnica, Systema Brahmanicum Liturgicum, Mythologicum,
Civile, ex Monumentis Indicis Musei Borgiani Velitris, Disserta-
tionibus historico-criticis (1791); una historia del cristianismo
en India, India Orientalis Christiana (1794); algunos trabajos
sobre diferentes alfabetos y proverbios del sur de Asia, y dos
catdlogos-inventarios de manuscritos y objetos orientales, uno
para el Propaganda Fide y el otro para el museo en Velletri.

Todo aquello que estaba disperso, aunque eran numerosas
notas de la misién, tomo forma bajo diversos titulos y temas. El
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Viaggio alle Indie Orientali no fue sélo un esfuerzo de capturar
un publico mds amplio, fue también una forma de sistematizar
de manera rdpida la informacién, pues quizds Paulinus sabia
que él mismo nunca tendria el tiempo suficiente de organizarla
y que, por lo tanto, probablemente quedaria olvidada en los
archivos. Publicar el Viaggio fue ademds una manera de ins-
cribirse él mismo en esa larga lista de escritores de relatos de
viajes a través de India y de recordarles a sus lectores que él
era una autoridad de primera mano en temas indios.

La descripcién del clima de India, sus enfermedades,
plantas y remedios era un asunto de autenticidad en la mayor
parte de la literatura de viajes sobre India. La cdlida y humeda
“zona térrida” tenfa una reputacién, a menudo copiada de un
libro impreso a otro, de aniquilar a los europeos. Al mismo
tiempo, también era considerada como extremadamente rica
en remedios y plantas medicinales. Al igual que sus predece-
sores, Vincenzo Maria di Santa Caterina da Siena, Matteo di
San Giuseppe y otros, Paulinus coleccioné una enorme canti-
dad de informacién médica y botdnica e incluyé sélo una
parte de ella en su Viaggio, un museo impreso.

En una de las méds dramaticas escenas iniciales del Viaggio,
los lectores estan obligados a presenciar y juzgar un episodio
un tanto irénico en el que los libros impresos, los peligros del
clima indio y la utilidad de los remedios indios se conjugan de
una manera ejemplar. Cuando todavia estaba en Pondicherry,
antes de llegar a su misién en Kerala, Paulinus se topé con
las famosas hormigas blancas o termitas responsables de la
extendida e indiscriminada destruccion de madera, textiles

y papel:

Yo guardaba mis cosas en mi habitacién dentro de un baul. Un
dia después de comer lo abri, saqué un libro que queria leer y
en cuanto estaba abierto encontré una infinita cantidad de pe-
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quefios animales blancos que los tamiles, es decir, los habitantes
de Ciolamandala llaman carea y los malabares cedel.”

Un tanto divertido, Paulinus admitié que entre las cosas
que habia perdido por las termitas estaban algunas de sus
ropas y un libro teoldgico del padre Gazzaniga.* La historia
de las termitas remitia inmediatamente a otra historia, una
historia de tijerillas o ciempiés (una centipeda o centogambe).
Mientras las termitas atacaban cosas, las tijerillas eran una
amenaza para los seres humanos, pues se les metian en los
oidos y “a mordidas trataban de encontrar la salida pero, al
no encontrarla, se introducfan mas adentro”. El sirviente que
habia sido atacado por el insecto tenfa tanto dolor que “gol-
peaba la cabeza y los pies en contra del piso, gritaba y corria
desesperado por todos sitios”.

Esta dramdtica escena, sin embargo, termina felizmente
pues un cierto signor Jallaber le aplicé un pequefia cuchara-
dita de droga amara y logré curar al sirviente. Paulinus tiene
la obsesién de grabar y recolectar informacién de hechos ob-
jetivos. Por lo tanto, proporciona los contenidos exactos de la
preparacion con las medidas en onzas. “Para un cdntaro de 24
botellas francesas, se necesitan 24 onzas de resina, o calafonia,
12 onzas de incienso, 4 onzas de dloe, 4 onzas de mirra, y 4
onzas de colombo”. La mezcla, segtin Paulinus, era un exce-
lente remedio para toda clase de enfermedades producidas
por la corrupcién, como indigestion, heridas, dolores de parto,
tlceras, gusanos, escorbuto, etcétera.”

¥ Viaggio, p. 7.

% Pietro Maria Gazzaniga (nace en 1722 en Bergamo, muere en 1799 en
Vicenza) era un teélogo tomista. Publicé, entre otros trabajos, Praelectiones
theologicae habitae in Vindobonensi Universitate, nunc vero alia methodo dispositae,
emendatae et auctae, 9 vols., Bologna, 1788-1793.

¥ Viaggio, p. 8.
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Sin embargo, los datos adecuadamente reunidos y con-
densados sobre la botédnica y la medicina indias estdan con-
gregados en un lugar al final del libro, en el capitulo x1 de la
segunda parte. Mientras la primera parte del libro parece, por
lo menos al principio, un relato de viajes, la segunda parte
estd mayormente estructurada como anaqueles o gabinetes
de museo. Asi encontramos once capitulos que tratan sobre el
nacimiento y la educacién (1), las costumbres del matrimonio
(2), las leyes (3), las clases y las tribus (4), los ministros y los
tribunales (5), las lenguas (6), la religion y los dioses (7), los
“jeroglificos” indios (8), la divisién del tiempo, los calendarios
y los festivales (9), la musica, la poesia, la arquitectura (10) y
finalmente el clima, la botédnica y los remedios (11).

No hay nada de sorprendente en esta divisién particular
de temas, porque ha sido trabajada en detalle y con variaciones
durante los dos siglos de escritos misioneros sobre los usos
y costumbres de los pueblos que visitaron en todo el mundo.
Dentro de cada categoria de fenémenos habia otras subdivi-
siones con un orden de importancia més o menos recalcado.
Entre sus comentarios directos, anécdotas y opiniones, encon-
tramos largos listados de distintas cosas que pueden enlistar-
se. Eljuego preferido de Paulinus en el Viaggio, y también en
sus otros trabajos publicados y en su correspondencia, era
castigar el descuido, la imprecisiéon y la ignorancia de autores
que escribian acerca de India. Su tono beligerante y santurrén
provocé la hostilidad de algunos de sus lectores, especial-
mente de aquellos a quienes ridiculizaba sin piedad. No es
de sorprender que los orientalistas, en especial los britdnicos,
regresaran el fuego con las mismas palabras desdefiosas. Asf,
J. R. Forster, quien tradujo al alemdan dos de los libros de Pauli-
nus —Systema Brahmanicum y Viaggio—, mencioné que tuvo que
corregir algunas frases poco claras en latin en el primer libro
y verdaderos errores en el segundo libro. Los conocimientos
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acerca de India evidentemente eran disputados, y con cada
publicacién nueva se hacian declaraciones sobre nuevas realia
y spiritualia indias desde distintos campos orientalistas. Mien-
tras uno fuera blanco de estos ataques académicos, no dejaba
de contar como alguien en los circulos orientalistas. El final del
trayecto para Paulinus fue probablemente la publicacién de la
traduccién francesa de su Viaggio. Traducido del italiano por
un misterioso Mr. M., el texto contenia también comentarios
de J. R. Forster, de Anquetil Duperron, quien murié antes de
completar la anotacién del manuscrito, y de Antoine Isaac
Silvestre de Sacy que hacia un comentario final sobre todos los
autores.* Para el tiempo en que aparecio el Voyage aux Indes
orientales, en 1808, Paulinus habia muerto dos afios atras.*
Aunque Paulinus fincaba su autoridad, como hacfan la
mayoria de los misioneros, en la experiencia directa de lo
que él mismo habia visto “con sus propios ojos” durante sus
viajes y residencia (1776-1789) en el sur de Asia, en el capitulo
de la botdnica y medicina indias, hace una mencién espe-
cial de los manuscritos y libros que consulté o que tenfa en
su posesion. Es este material en papel, ya sean manuscritos
o las “muchas pinturas de Malabar hechas por un médico de
Malabar”, el que Paulinus presenta con orgullo como la base
fundamental y garantia de su narrativa: “yo tengo [un texto
sobre] la medicina brahmadnica traducido del sédnscrito por el
padre Giovanni Alvarez y aumentado por el padre G. Ernesto

Hanxleden, un jesuita”.*

4 Jean Pierre Abel-Rémusat (1788-1832) menciona el nombre Marchena.
En la copia de la edicién francesa en la Biblioteca Nacional de Francia, en
Paris, se agrega a mano el nombre de Marchesan.

# Paulin de Saint-Barthélémy, Voyage aux Indes orientales du pere Paulin
de Saint-Barthélémy, 3 vols., Paris, 1808.

2 Viaggio, p. 355.
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En una de las scatole (cajas) llenas de manuscritos preserva-
dos hoy en dfa en la Biblioteca Nazionale Vittorio Emanuelle
(Roma), existe una carpeta (busta) llamada Botanica Malabar. El
documento mds extenso y mejor conservado en la carpeta es
un cuaderno en portugués que describe plantas indias y sus
propiedades medicinales.® Todo el texto (aproximadamente
de 60 pdginas) estd escrito con una misma letra con correc-
ciones en otra tinta. Las correcciones sélo fueron hechas para
nombres en escritura malayalam. Es posible que éste fuera
el manuscrito al que Paulinus hace referencia en el Viaggio;
pero junto a éste, en la misma carpeta, estdn sus cadticas
notas, recortes de libros u hojas impresas y un burdo dibujo
de una palma en un papel blanco transparente. Las piezas
son de todos tamafios y algunas de ellas muestran signos de
calamidades anteriores como agua, humedad y fuego. Una
hoja impresa en francés dice: “Les Vértus d'une eau de mélisse
composée [...] par le carme dechaussé de Paris [...] contre
I"apoplesie et les vapeurs”.* Otra pdgina impresa en italiano
se titula “Balsamo Samaritano”. Existe también una receta es-
crita a mano para preparar la mezcla de la droga amara. De los
contenidos de esta carpeta podemos vislumbrar -y se trata
tan s6lo de una carpeta en una de las multiples cajas— el insa-
ciable interés por conocer y coleccionar. Sin embargo, lo que
real y apasionadamente coleccionaba Paulinus no eran cosas
ni especimenes médico-botanicos, sino palabras, especialmen-
te palabras que podian remontarnos en la historia a la fuente
misma de la civilizacién humana.

4 Botanica Malabar, Biblioteca Nazionale Vittorio Emmanuele, Rome,
Documenti rari e manoscritti, Fondi Minori, Santa Maria della Scala,
scatola 36, G.

# “The virtues of the lemon balm [...] by a Discalced Carmelite in Paris
[...] against apoplexies and vapors”. Este trabajo se cita en el Viaggio, p. 362.
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EL SANSCRITO

El sédnscrito, la lengua docta (la lingua dotta) de los indios se
convirtié en la obsesién de Paulinus, como también lo fue pa-
ra la mayoria de los orientalistas e ind6logos en el siglo xix.
Para cuando regres6 a Europa ya era un experto en sanscri-
to, a pesar de los comentarios poco amigables e injustos de
algunos orientalistas britdnicos que lo denunciaban como un
fraude. Alexander Hamilton llegé a pensar que el diccionario
sanscrito de Paulinus era “un diccionario de la lengua ma-
labar, la cual tiene la misma relacién con el sdnscrito que el
italiano con el latin”.* Hoy es evidente que el malentendido
se produjo por el hecho de que Paulinus transcribia palabras
sdnscritas de la escritura grantha y bajo la influencia de la fo-
nologia dravidia a la ortografia del italiano. Mientras que los
expertos en sanscrito britdnicos en Calcuta fueron ensefiados
por los pandits bengalies y traducian del sdnscrito al inglés.*

Paulinus estaba perfectamente consciente de que la
trascripcién y la transliteracion de las lenguas indias seguia
siendo un problema:

Los europeos, drabes, persas y griegos que no entienden la
lengua india, tratan de pronunciar o escribir palabras indias
con la misma corrupcién como se los dicta su espiritu (geniv) y
en segundo lugar, segtin la pronunciacién de su pais (patria), lo
que lleva a otra corrupcién que cambia, transforma y corrompe
en todo y en parte al verdadero nombre nativo indio."”

Paulinus, por supuesto, traté de corregir todos los nom-
bres viciados por extranjeros (stranieri) y viajeros (viaggiatori),

# Trautmann, Aryans and British India, op. cit., p. 36 (Alexander Hamilton,
Review of Asiatick Researches, vol. 6, 1802, pp. 30-310.)

 Trautmann, Aryans and British India, op. cit., p. 36.

¥ Viaggio, p. 17.
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y de estandarizar su pronunciaciéon segin la ortografia italia-
na. Asf, sefialaba que Coromandel debia escribirse Ciolamandala.
Retomando la opinién de William Jones de que “[nuestro]
alfabeto y ortografia ingleses son desgraciadamente y casi ridi-
culamente imperfectos”, Paulinus afiade su propia apreciaciéon
mds devastadora. *® “El alfabeto inglés no s6lo es imperfecto
sino completamente ridiculo; cuando tiene que expresar sus-
tantivos indios los corrompe horriblemente cuando se escriben
en ese alfabeto”.* Pero, por supuesto, por la manera en que
se desarroll6 la historia tales decisiones lingtiisticas no se las
dejaron a los italianos.

En su gramatica sanscrita, Sidharuban seu Grammatica Sams-
crdamica, impresa s6lo un afio después de su regreso a Roma en
1790, Paulinus escribié un verdadero panegirico a “esta lengua
de los antiguos sabios de India”. Para Paulinus, el sdnscrito era
una especie de omnimedium para preservar y generar cultura.
En primer lugar, “poseia todas las palabras concebibles”, tenia
una “ilimitada abundancia de sustantivos y verbos” y era el
“medio mds adecuado para discutir cualquier materia”.® No
fue el primer misionero catélico que admirara el sdnscrito y
que sofiara en convertirlo en un receptdculo perfecto para el
mensaje cristiano, a menudo llamado un “latin local”.”" En el

“ [William Jones], “A dissertation on the Orthography of Asiatick Words
in Roman Letters by the President”, Asiatic Researches; or, Transactions of the
Society Instituted in Bengal, for Inquiring into the History and Antiquities, the Arts,
Sciences, and Literature of Asia, vol. I, impreso en Calcuta en 1788. Reimpreso
en Londres para Vernor and Hood, ndm. 1, Poultry, 1798, p. 13. En Paulinus,
Examen Historico-criticum Codicum Indicorum Bibliothecae Sacrae Congregationis
de Propaganda Fide, Romae, 1792, p. 80y p. 6.

¥ Rocher, Dissertation on the Sanskrit Language, op. cit., p. 92.

% Ibid., pp. 102-103.

°1 Un sueno jesuita de encontrar una lengua perfecta como receptacu-
lo del mensaje cristiano hizo que los misioneros se volvieran susceptibles
a todas las lenguas cultivadas por los letrados literatos no cristianos. Los
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sur de India, a principios del siglo xvii, Roberto Nobili (1577-
1656), empez6 a escribir literatura cristiana en sdnscrito y en
un tamil sanscritizado.® En forma independiente, Heinrich
Roth (1620-1668), un misionero jesuita en la corte Mughal, se
mostraba igualmente entusiasmado y traté de enlistar a la
causa sdnscrita, al famoso sabio jesuita Athanasius Kircher
en Roma. Kircher recibié paquetes y paquetes de informacién
de todas partes del mundo y algunos los convirtié en sus
trabajos impresos. Mientras que inclufa cinco ldminas con
el alfabeto sdnscrito en su China Illustrata, el texto principal
de la gramadtica sanscrita de Roth permanecia perdido en los
archivos del Collegio Romano.>® William Jones, que despre-
ciaba a los misioneros catélicos y sus métodos de conversion,
sin saberlo, estaba de acuerdo con ellos cuando sefialaba que
los Muselmans e Hindus podrian ser convertidos facilmente si
se tradujeran al sdnscrito y al persa ciertos capitulos biblicos
como el de los Profetas, “particularmente el de Isafas” y uno
de los Evangelios. Esas traducciones podrian causar “una
gran revolucion [1éase conversién]” .

El sanscrito era, por lo tanto, una mina y un testigo del
mds alto “aprendizaje del cultivo de las ciencias y las artes
[...] de la multiplicidad de las sectas filoséficas y religiosas,
de una variedad de castas y oficios, del refinamiento de la

jesuitas en la corte Mughal elegian el persa mientras que aquellos que
estaban en China pensaban que el mandarin calificaba para convertirse en
la lengua de la Misa para los chinos.

52 Ines G. Zupanov, Disputed Mission, Jesuit Experiments and Brahmanical
Knowledge (17" c.), Nueva Delhi, Oxford University Press, 1999.

% La gramadtica de Roth fue descubierta en la Bibioteca Nazionale Vittorio
Emmanuele, en Roma, en 1976, por Arnuld Camps, O. F. M., véase Lach, Asia
in the Making of Europe, op. cit., vol. IIl, nim. 2, ldmina 129. Athanasius Kircher,
China monumentis... illustrata, Amsterdam, apud Jacobum a Meurs, 1667.

5 [William Jones] “On the Gods of Greece, Italy and India, written in
1784, And since revised by the President”, Asiatic Researches..., op. cit., p. 275.
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vida y del mds intenso estudio de la 16gica y de la metafisica
brahmadnicas”.> Asimismo, es la lengua madre de todas las
lenguas verndculas indias como, segtin Paulinus, el ceilanica,
el tamulica, el malabarica, el canara, el marashda, el telinga, el
bengalina, el devanagirca, el guzaratica, el nepalese, y de dos
lenguas que migraron de India como el zendica (en Persia)
y el gitano verndculo (en Europa).®® De la misma manera,
proseguia Paulinus, el latin es la lengua madre del italiano,
el francés, el espafiol y el portugués. Ademds, Paulinus prob6
en numerosas e intrincadas derivaciones etimoldgicas que el
sdnscrito también habia penetrado de una manera u otra en
“Grecia y Latium”.” De nuevo Paulinus toma una posicién
combativa, a pesar de que sus propias conclusiones sobre el
hecho de que India —no Egipto ni Grecia— era la civilizacién
mads antigua no eran tan distintas ni irreconciliables con las de
otros académicos y escritores como William Jones, cuyos textos
conocia bien. Para 1798 el método comparativo de Paulinus
produjo uno de los primeros estudios sobre el parentesco de
las lenguas indoeuropeas.” En su De antiquitate et affinitate
linguae Zendicae, Samscrdamicae et Germanicae dissertatio, Pauli-
nus yuxtapone las formas lingtiisticas en sdnscrito, avésticoy
alemdn para probar la existencia de un parentesco entre estas
lenguas.” De hecho, Paulinus se lanzé a probar con ejemplos
la famosa declaracién de Jones en 1786 de un origen comuin
del griego, el latin y el sdnscrito, pero no fue sino hasta 1802

% Rocher, Dissertation on the Sanskrit Language, op. cit., p. 103.

% Viaggio, pp. 258-263

5 Rocher, Dissertation on the Sanskrit Language, op. cit., p. 113.

% Milka, Jauk-Pinhak, “Some notes on the pioneer indologist Filip Vesdin
(Paulinus a Sancto Bartholomaeo)”, Indologica Taurinensia (Torino), vol. XII,
1984, p. 136.

% Paulinus a S. Bartholomaeo, De antiquitate et affinitate lingquae Zendicae,
Samscrdamicae et Germanicae dissertatio, Padova, Typis seminarii, 1798 [1799].
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que llegé con un pronunciamiento decisivo sobre esta cues-
tion. Asi, escribié en su De latini sermonis: tanto el sanscrito,
el zendo y el latin poseen entre ellos “una afinidad intima” y
se parecen tanto como “un huevo a otro”.%

El sanscrito era —la mayoria de los orientalistas letra-
dos estarfan de acuerdo con Paulinus en este punto— una
lengua-museo en la que todos los significados verdaderos
estarian contenidos y a menudo ocultos detrds de “fdbulas”
y “corrupcién”. En particular, se podria llegar al origen y
la verdad de las ideas religiosas y filoséficas indias a partir
de un cuidadoso aprendizaje de esta lengua y de la lectura de
libros antiguos. En Sidharubam, Paulinus presentaba la pers-
pectiva brahmadnica del origen del sanscrito que se dio de ma-
nera simultdnea a la creacién del mundo. Segun relata la his-
toria, el poder supremo Ishvara se enardeci6 con el poder de
su propia imaginacién, y la mujer que deseaba, Shakti, sali6
de su espalda. Conforme procedié a crear todas las cosas de
este mundo le dijo a Shakti: “Hum, es decir, el interrogativo
‘¢lo hards?” a lo cual la Diosa responde: Om, o am, ambos
significan: ‘Si, definitivamente, yo lo hago, asi sea, amén’.”*!
Con estas dos “particulas o vocales” —insistia Paulinus—
los brahmanes explicaban la creacién de todas las cosas y los
25 caracteres “bdsicos” del alfabeto sédnscrito.®

Paulinus compil6 este particular relato de la creacién de
las obras de dos de sus predecesores carmelitas en la misién

% Jauk-Pinhak, “Some notes...”, op. cit., p. 136. De latini sermonis origine et
cum orintalibus linguis connectione dissertatio, Romae apud Antonium Fulgonium,
1802. Una copia manuscrita del articulo con pequefias diferencias puede
encontrarse en Roma, BNVE, Rari e manoscriti, Fondi minori, Santa Maria
della Scala, caja 36 (C), p. 2. La fecha en el manuscrito es 1801. Existe otra
copia en la caja 34, pp. 58-77.

¢t Rocher, Dissertation on the Sanskrit Language, op. cit., pp. 107-109.

62 Ibid., p. 109.
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de Verapoly, Clemens a Iesu (Peanio) e Ildephonsus a Praesen-
tatione B. Mariae Virginis.®® Lo que no sabia era que la historia
fue obtenida de un manuscrito anénimo que posteriormente
se le ha atribuido al jesuita Jacome Fenicio, escrito en las
primeras décadas del siglo xvi.** Resulta interesante que el
texto de Fenicio presentaba la fdbula de la creacién divina
como una especie de orgia y fornicacién divinas. Asi, a Ixora
(Isvara) le creci6 un gran lingam, “que es un miembro viril
masculino (membro uiril)”, debido a su deseo por una mujer,
y aré el mundo con él, creando montafias y mares. El mismo
deseo entonces se desarroll6 en la forma de una mujer en su
espalda. A su pregunta “om, que significa quieres (quereis)
[...]la mujer respondi6 am, que significa yo quiero (quero)” .

Sin embargo, en el texto de Paulinus no hay huella de esa
pornografia divina tan preciada por Fenicio. Es posible que
las obscenidades fueran allanadas por su fuente, Ildephonsus
a Presentatione B. Mariae Virginis.®® Como quiera que sea,

% Clemens a Iesu (Peanio), 1731-1782, public6 Alphabetum Grandonico-Ma-
labaricum Sive Samscrudonicum, Roma, Typis S. Congregatione de Propaganda
Fide, 1772. Véase, Ambrosius a S. Teresia OCD, Nomenclator Missionariorum
Ordinis Carmelitorum Descalceatorum, Romae, 1944, pp. 94-95. Ildephonsus a
Presentatione B. Mariae Virginis (1724-1790) quien era un escritor prolifico
nunca publicé ninguno de sus trabajos, que son preservados en forma
manuscrita en los archivos de los carmelitas descalzos en Roma. Véase en
particular, Collectio industriosa omnium Dogmatum et Secretorum, ex Puranis,
seu libri canonicis..., véase Ambrosius, pp. 186-189.

¢ Para la historia de la atribucién de autoria y la versién abreviada
publicada del texto, véase Jarl Charpentier (ed. e intro.), The Livro da Seita
dos Indios Orientais (Brit. Mus. Ms. Sloane 1820) of Father Jacobo Fenicio, S. J.,
Uppsala, 1933 [en adelante Fenicio].

% Fenicio, p. 8. Véase también, Ines G. Zupanov, Missionary Tropics, Jesuit
Frontier in India (16"-17" century), Ann Arbor, University of Michigan Press,
2005, pp. 179-180.

% Paulinus proporcioné un breve resumen y una “evaluacién” negativa
del texto de Ildephonsus en su Examen historico-criticum, pp. 72-73. El texto
fue escrito, segtn Paulinus, en un estilo malo, con muchas repeticiones, con
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Paulinus buscaba pruebas de la antigiiedad del sdnscrito y
esa primera conversacién entre Ishvara y Shakti le recordaban
algo mds que sexo. Las particulas Hum y Om “corresponden
enteramente al texto del Génesis: Dios dijo: déjalo ser [...] y asi
fue, y [...] es este texto el que se ha corrompido, deformado
y mezclado con fdbulas”.®” Al haber hecho la conexién entre
el cristianismo y el brahmanismo precisamente en la fuente
de la revelacién divina, Paulinus trataba de probar que los
dioses indios no eran mds que fenémenos naturales: Brahma
es tierra, Visnu agua y Siva fuego.*®

A pesar de sus deberes misioneros, son estas reliquias del
pasado las que Paulinus trat6 de preservar, aunque fuera sélo
en sus libros y en su museo. De hecho, la preservacién de la
viday de la sabiduria antigua de India era la labor primordial
de los brahmanes. Ellos estaban dispuestos a dar la vida en
este esfuerzo.” Al igual que algunos misioneros jesuitas del
siglo xv11, Paulinus se esforzé por reemplazar a los brahmanes.
La primera etapa de este proceso era tomar el control de su
lengua erudita y de sus libros.

SUSTITUIR A LOS BRAHMANES

Los primeros en mostrar un interés profesional por los libros
“paganos” indios fueron los jesuitas, y también fueron los
primeros en aprender y ensefiar las lenguas verndculas. Muy
pronto les qued? claro a los portugueses en Goa que los libros
considerados sagrados los guardaban los brahmanes, quienes
los atesoraban y mantenian escondidos de todos los intrusos.

frecuentes exclamaciones y digresiones y con una tendencia a difamar a los
brahmanes.

¢ Rocher, Dissertation on the Sanskrit Language, op. cit., p. 110.

% Ibid., p. 130.

9 Ibid., p. 117.
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La manera de hacerse de esos libros era generalmente por
robo, saqueo o convirtiendo a los brahmanes. Un escritor
jesuita muy conocido, Luis Fréis, famoso por su Histéria de
Japam, escribié a propédsito de uno de esos incidentes mien-
tras se encontraba todavia en Goa en 1559.” Un joven letrado
brahmén no sélo se convirtié al cristianismo, sino que con-
dujo al ejército del virrey a la casa de un pandit sanscrito que
tenfa una biblioteca de libros antiguos. Con estos libros en su
poder, el convertido brahmdn que tomé el nombre portugués
de Manuel d’Oliveira, tradujo “en unos cuantos dias todas
las cosas importantes”. Este patrén particular de adquirir los
libros “sagrados” indios era bastante comtin en Goa durante
el siglo xv1. S6lo hasta finales del siglo xvil y en el siglo xvim,
los europeos notaron que estos libros también estaban a la
venta.”! Paulinus compré manuscritos de una persona que
estaba encargada de custodiar la biblioteca que habia dejado
un brahmdn al huir del ejército del sultdn Tipu.”? El hecho de
que los libros y manuscritos fueran un botin estimado pue-
de apreciarse en una carta de Charles Wilkins, quien esperaba
que la biblioteca del sultdan Tipu, derrotado por los britdni-
cos en 1799, fuera entregada a los orientalistas en Calcuta.”

7 Joseph Wicki (ed.), Documenta Indica [en adelante DI], Roma, vol. IV,
1956, pp. 334-335.

I Dr. Giuseppe Barone, Vita, Precursori ed Opere del P. Paolino da S. Bar-
tolommeo (Filippo Werdin), Contributo all storia degli studi orientali in Europa,
Napoli, Cav. Antonio Morano, 1888, p. 18. Paulinus, Sidharubam..., op. cit., p.
22, Systema Brahmanicum, pa. XII, Alaphabetum grandonico-malabaricum, p. 7.

2 Una historia similar es contada por Marco della Tomba. El raja
de Bettiah “consigné” cuatro grandes batiles de libros a los misioneros
capuchinos en 1762 antes de ser tomado prisionero por el ejército de Na-
wab Casmalican [Kasim Ali Khan]. Citado por David N. Lorenzen, “Marco
della Tomba...”, op. cit.

7 Muzaffar Alam y Seema Alavi, A European Experience of the Mughal
Orient, The I'jaz-i Arsalant (Persian Letters, 1773-1779) of Antoine-Louis Henri
Polier, Nueva Delhi, Oxford University Press, 2001, p. 35. Para declaraciones
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Se aconsejaba a los misioneros catélicos de Pondicherry y
Chandernagor adquirir y enviar manuscritos, pinturas, libros
y otros objetos curiosos a la Biblioteca Real, en Paris. También
se esperaba que los misioneros del Propaganda Fide reco-
lectaran textos y objetos para ser exhibidos en Roma. Con el
incremento de la demanda y una buena suma de dinero en
efectivo ofrecida por esas mercancias, salieron a la venta mas
libros, pinturas y otros objetos. Cualquiera que tuviera dinero
e interés podia comprar y vender en lo que Muzaffar Alam
y Sema Alavi llamaron el “bazar de libros orientales” del si-
glo xvir del norte de India.” Este bazar no era meramente para
transacciones comerciales, era también un espacio para la
sociabilidad intelectual en la que los pandits y los académicos
persas entraron en contacto directo con los administradores
europeos y, de manera mds importante, con los britdnicos. Con
el desplome de los patrones nativos, varios tipos de literatos
orientales ofrecieron sus libros y servicios a la Compafiia
Inglesa y a su nueva raza de administradores orientalistas.

Mientras los literatos locales podian irse a vivir a Calcuta o
a otros centros del saber que habian establecido los britdnicos,
muchos libros y objetos materiales fueron llevados directa-
mente a Europa, en ocasiones incluso sin haber sido leidos o
copiados en India. En uno de los comentarios impresos en la
edicion francesa del Viaggio de Paulinus, Anquetil Duperron
ofrece una historia interesante sobre una extensa coleccién
de manuscritos en zendo avesta, “137 volimenes en total”,
adquiridos por Samuel Guise de la viuda de un académico
parsi, Destour Darab, quien era el maestro de persa y zendo

maés amplias sobre la relacién entre la practica de coleccionar y la expansién
imperial véase Maya Jasanoff, Edge of Empire; Lives, Culture, and Conquest in
the East, 1750-1850, Nueva York, Vintage Books, 2006.

™ Alam y Alavi, A European Experience..., op. cit., p. 32.
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avesta de Anquetil Duperron, en Surat.” Paulinus pudo haber
conocido a Samuel Guise, quien era un cirujano en Anjengo,
el primer asentamiento de la Compafifa Inglesa de las Indias
Orientales en Travancore, entre 1783 y 1784.7° En su Examen
Historico-criticum, Paulinus considera la coleccién de manus-
critos orientales de Guise como una de las cuatro colecciones
mds importantes de Europa, de las que €l tenia noticia.”” Esto
llevé a Anquetil Duperron a exclamar con cierta indigna-
cién y mucha ironfa “ahora Inglaterra es rica en obras en
zendo y pahlavi”.

Todos los mercaderes europeos, coleccionistas y orienta-
listas no sofiaban en otra cosa sino en repatriar las riquezas
asidticas a Europa. William Jones deseaba “transferir a Eu-
ropa todas las ciencias, artes y literatura de Asia”.”® También
deploraba el hecho de que sus deberes oficiales de juez en
Calcuta le impidieran trabajar a gusto en sus traducciones y
en sus investigaciones. Un misionero en India no estaba menos
ocupado con sus deberes y obligaciones cotidianos, pero por
supuesto, no podia quejarse. Incluso cuando Paulinus regresé
a Roma, no era ciertamente un “caballero ocioso”. Como aca-
démico ensefiaba, preparaba varios libros para la imprenta,

> Paulin de Saint-Barthélémy, Voyage aux Indes orientales..., op. cit.,
vol. 3, p. 138, nota al pie, Viaggio, p. 72. A Catalogue of Oriental Manuscripts,
collected in Indoostan. By Mr. Samuel Guise, Surgeon to the General Hos-
pital at Surat, From the Year 1777 till 1792 (printed), pp. 1-32. Biblioteca
Apostolica Vaticana, Roma, Borg. Lat 529, pp. 1-18.

76 Paulinus también se quedé en Anjengo durante dos afios. Anjuthengu
(Anjengo) se sittia a 40 km al norte de Thiruvananthapuram a lo largo de
la costa. Fue el primer asentamiento de la Compania Inglesa de las Indias
Orientales en la costa Malabar, establecido en 1764. Era una didcesis que
pertenecia al vicariato de Verapoly en tiempos de Paulinus.

7”7 Las otras tres eran la Biblioteca Real en Paris, la Biblioteca de Propa-
ganda Fide y el Museo Borgiano en Velletri.

78 [William Jones], “The Design of a Treatise on the Plants of India”,
Asiatic Researches..., op. cit., vol. 1L, p. 345.
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compilaba catdlogos y participaba en una muy complicada
vida politica en Roma.” No podia ni siquiera sofiar, como lo
hizo William Jones, en retirarse a la vida tranquila de un aca-
démico independiente en Inglaterra.*® Paulinus ciertamente
coincidia con Jones en considerar el tiempo demasiado corto,®
si es que uno fuera a invertirlo en el aprendizaje de las cien-
cias indias, pero también presumia que lo que se necesitaban
eran “sujetos (soggetti) que conocieran la lengua” y dinero.*
A los misioneros les faltaba el dinero de manera crénica y
técnicamente no tenfan “sujetos (soggetti)” sino “obligaciones”
pastorales. Ademads, las “obligaciones eruditas” de Paulinus
no eran necesariamente académicos sdnscritos cristianos de
Santo Tomas.

Desde la perspectiva de Anquetil Duperron, ya que era
un académico que no era ni administrador colonial ni misio-
nero, “los ingleses tienen tiempo y dinero” y recursos huma-
nos para preparar y publicar un libro sobre la botdnica india.**

7 Slamnig, “Ivan Filip Vesdin...”, op. cit., p. 8.

8 Sus suefios no llegaron a realizarse. William Jones murié en Calcuta
en 1794. Trautmann, Aryans and British India, op. cit., pp. 28-29.

81 [William Jones], “The Design of a Treatise on the Plants of India”,
Asiatic Researches..., op. cit., vol. II, p. 345. Jones: “Dame tiempo, digamos,
para nuestras investigaciones, y nosotros transferiremos a Europa todas las
ciencias, artes y literatura de Asia”.

8 Viaggio, p. 365.

8 Paulin, Voyage..., op. cit., vol. 3, p. 486 (citando p. 462, linea 23; edi-
cién italiana del Viaggio, p. 365). “Los ingleses han prometido [...] que ellos
nos darfan la botdnica india, pero yo no confio mucho en estas promesas,
porque para hacerlo, uno necesita de hombres que conozcan las lenguas
locales, tiempo y dinero”. (Paulinus citado en Asiatic Research..., vol. II).
Anquetil Duperron afiadi6 su propia glosa a esta declaracién: “El comentario
del padre Paulinus es facilmente refutable. Los ingleses tienen el tiempo y
el dinero necesarios para dicha empresa: y cuando ellos quieran elegir a sus
stbditos, no les har4 falta ninguno de los suyos para aprender las lenguas de
la India”. William Carey péstumamente edit6 y publicé: William Roxburgh,
Flora Indica..., op. cit.
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Insistia particularmente en el hecho de que ya habia suficien-
tes administradores-académicos britdnicos que conocian el
sanscrito. Paulinus fue bastante consistente al subestimar y
ridiculizar a los orientalistas contemporaneos en Calcuta. Cri-
ticé acerbamente la traducciéon de Wilkins del Bhagavadgita:®*
“¢Cémo puede atreverse un europeo a traducir del sanscrito
sin gramatica, sin la sintaxis sdnscrita que exige por lo menos
doce anos de estudio?” De hecho, veia con suspicacia todas
las traducciones del sanscrito en particular. “Hay tantas cosas
ridiculas publicadas en Europa” —exclamaba- en lugar de
trabajos originales indios. Anquetil Duperron coincidia hasta
cierto punto con Paulinus, pues él también pensaba que sin la
publicacién de graméticas y diccionarios sdnscritos, “Europa
seguiria siendo completamente ignorante de todas las cosas
indias”.® ; A qué se refiere exactamente Paulinus con “traba-
jos originales indios”? La frase es, con todo, ambiguamente
oscura pues él mismo publicé sélo traducciones, sus propias
traducciones. De lo que sigue en el texto, parece que la palabra
“originales” puede expresarse con otro epiteto: “auténticos”.
La autenticidad india radicaba en su antigiiedad, pues India
era, segtin Paulinus, la tinica nacién “antigua” que preservaba
“hasta hoy en dia” su antigua lengua, libros, poesia, ritos y
costumbres.

Una ambicién desmedida de encontrar libros antiguos,
hizo que los europeos se volvieran vulnerables a los fraudes.
Paulinus denuncio el libro, el Ezour-Vedam, que impresiond
tanto a Voltaire y lo armé de argumentos deistas en contra
de la Iglesia catdlica. Declar6, como lo hizo Pierre Sonnerat
en su Voyage aux Indes Orientales et i la Chine, publicado en
1782, que se trataba del trabajo de un misionero catélico y

8 Viaggio, p. 331.
% Paulin, Voyage, vol. 111, p. 401 (citando p. 207, Viaggio, p. 263).
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que por lo tanto, no era ni antiguo ni indio.* Si los jesuitas o
alguno de sus conversos trataban de engafiar a los europeos,
los brahmanes eran, segin Paulinus, falsificadores todavia
mads peligrosos.®” Cita un trabajo en persa, Azret hisit & Azret
musa, escrito por un brahmdn en contra de las ensefianzas
cristianas en el norte de India que cay6 en manos de la misién
capuchina del Tibet. * Las reacciones indias a la presencia
de los misioneros en India en términos de libros escritos con
impugnaciones al cristianismo eran, desafortunadamente
para los historiadores més bien raras, casi inexistentes en los
siglos xv1 y xvi.. En las misiones jesuitas del sur, los tinicos
panfletos y textos publicados que se oponian a sus métodos

8 Examen Historico-criticum..., op. cit., pp. 42-50. El ataque mds elabo-
rado de Paulinus en contra del Ezourvedam estd en su Systema Brahma-
nicum, pp. 315-317.

% Segtin Paulinus los jesuitas de Masulipatam produjeron el Ezourvedam
en tamil para poder impugnar el paganismo. No especula en torno de la ma-
nera en que este manuscrito en tamil (Paulinus sélo piensa en un original en
tamil, no en sdnscrito) llegé a manos del viajero francés, el Conde de Modave,
después de pasar por un traductor en Pondicherry. ;O fue este el texto que
fue traducido al tamil y al sdnscrito? El texto sanscrito fue encontrado junto
con la “traduccién” al francés de sir Alexander Johnston en el colegio jesuita
de Pondicherry. Este texto sanscrito particular fue examinado por Francis
Whyte Ellis, quien decidi6 que el trabajo habia sido escrito por Roberto No-
bili. Rocher, Ezourvedam, p. 18. El articulo de Ellis estd publicado en Asiatic
Researches, vol. 14, 1822. El colegio jesuita de Pondicherry poseia muchos
otros trabajos de catequesis similares. August Wilhelm von Schlegel resefi6
el Asiatic Researches (vol. 14) en su revista Indische Bibliothek, vol. 2, pp. 50-56
y denominé al Ezourvedam un fraude piadoso (“ein frommer Betrug”). Los
argumentos de Ludo Rocher de que el Ezourvedam fue escrito originalmente
en francés parecen ser convincentes. Ludo Rocher, Ezourvedam, A French Veda
of the 18" century, Filadelfia, University of Pennsylvania Press, 1984.

# Cita un manuscrito del Museum Borgianum en Velletri, escrito por un
capuchino, Marco della Tumba, Osservazioni sopra le relazioni che fa Monsieur
Holwell Inglese. Marco della Tumba deposité él mismo el texto en el museo
antes de su regreso a la India en 1775. Examen Historico-criticum..., op. cit., p. 6.
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y ensefianzas provenian del campo luterano en Tranquebar.*
Especialmente los brahmanes eruditos guardaron un silencio
obstinado sobre el cristianismo, que habia ganado un poco de
terreno entre las jerarquias mds bajas de la sociedad.

Los primeros jesuitas orientalistas, como Roberto Nobili,
cuyo método de conversién provocé la controversia de los
ritos de Malabar, trataron de encontrar una manera para sus-
tituir a los brahmanes como los lideres culturales, religiosos e
intelectuales de la sociedad. El principio de la “acomodacién”
era desplazar por medio de la imitacién o de una mimesis es-
tratégica parcial. Mediante su aprendizaje de lenguas (tamil,
telugt y sédnscrito) queria cambiar desde dentro —segun la fa-
mosa férmula ignaciana: entrar con el otro y salir consigo—todos
los libros vinculados a los preceptos religiosos y teolégicos
de los brahmanes para acercarlos mds a la teologia cristiana.”
Asi, los “pseudovedas” o “pseudopuranas” misioneros, tenian la
intencién deliberada de reemplazar a las narrativas “paga-
nas” existentes. Por lo tanto, estos textos estaban disefiados
para corregir ciertas ideas clave en el “sistema” brahménico
existente para rescatar del “material pagano”, los significados
pristinos (es decir, cristianos) ocultos por los astutos y avaros
especialistas religiosos.

Comparado con Nobili, Paulinus estaba lejos de esta clase
de “Orientalismo misionero” agresivamente correctivo y mas
cercano a sus contempordneos, los orientalistas de Calcuta.
Sin embargo, sf escribié una obra importante en malayalam,
The Life of St. Theresa (mar tresiya punyastriyude caritram). Es
igualmente cierto que los textos impresos de Paulinus —como

% Hubo algunas controversias entre misioneros protestantes como Bar-
tholomaeus Ziegenbalg, en Tranquebar, y un jesuita, Giuseppe Constanzio
Beschi, en Madurai. Véase Stuart Blackburn, Print, Folklore, and Nationalism
in Colonial South India, Nueva Delhi, Permanent Black, 2003, pp. 43-65.

% Véase Zupanov, Disputed Mission..., op. cit., pp. 74, 115.
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su gramadtica y diccionario sanscritos, y su Systema Brahmani-
cum-— fueron potencialmente ttiles para los misioneros futuros
y fueron escritos para ellos, pero también fueron textos inspi-
rados por los Asiatic Researches, por Anquetil Duperron y por
otros académicos orientalistas en India y Europa. Una de las
précticas caracteristicas de los nuevos orientalistas era disociar
a los guardianes tradicionales de los textos, los brahmanes,
de los “textos antiguos” de su tradicién. La “antigiiedad” de
los textos literarios o sagrados indios desautorizaba, segtin
la visién Orientalista, a aquellos que eran meramente sus
transmisores. Se decfa una y otra vez que los brahmanes que
sabifan de memoria los Vedas y eran capaces de recitarlos no
entendian sus significados.

EL FINAL DEL ORIENTALISMO MISIONERO CATOLICO

Durante el siglo xix se fue menguando esa autoridad exclu-
sivamente “ocular” de los viajeros y misioneros, en términos
de su capacidad para apuntalar un nuevo tipo de epistema
“cientifico” que englobara a Oriente. Estar alli y ver algo con
los propios ojos ya no era requisito para adquirir la nueva
clase de sabiduria basada en la pericia lingiiistica. Paulinus
era consciente de esto, aunque a veces utilizaba esta clase de
autoridad mds antigua para asestarles fuertes golpes a sus
criticos. Consideraba a aquellos que viajaban y permanecian
en India durante afios sin aprender ni siquiera una lengua
verndcula como “valijas ambulantes (bauli ambulanti)”.*!
Del mismo modo que aquellos no sabian sdnscrito. Por
ejemplo, Paulinus describié un ritual del yajiia o como el
lo llamaba, il sagrifizio Yaga, desconocido para el misionero
capuchino Marco della Tomba que lo consideré un fraude,

1 Viaggio, p. 306.



EL MUSEO ORIENTALISTA 339

“impostura” ** Paulinus explicaba que si Marco nunca habia
escuchado nada acerca de ese rito era porque no sabia sans-
crito y nunca habia leido el Amarasinha.”® Por lo tanto, para
“descubrir” este importante sacrificio védico, bastaba con leer
libros auténticos en lenguas originales en Europa sin tener
que visitar nunca India.

Los orientalistas de Calcuta tenfan, por supuesto, su base
en Bengala, pero para ellos también la autoridad no se locali-
zaba en estar allf, sino en leer los libros apropiados y en evitar
ser engafiados por intérpretes avariciosos. La produccién del
conocimiento se alejaba cada vez mds de los lugares y de la
gente que se encargaba de la “recolecciéon de datos”. “Los cen-
tros de cdlculo”, en lo concerniente a las ciencias indoldgicas,
se trasladaron a la Europa del siglo xix.**

Bueno, Paulinus obviamente también se movié en la di-
reccién correcta, aunque no a la capital correcta, o al menos
no tanto. En términos de los materiales producidos en India,
desde las colecciones de los jesuitas de cartas y tratados, hasta

%2 Viaggio, p. 306, Systema Brahmanicum, p. 1. Paulinus no indicé en qué
texto Marco della Tomba pronuncié esta opinién. Segiin David Lorenzen, la
mayoria de sus escritos existentes se quedaron en Roma antes de que partiera
hacia la India (1783) por segunda vez. Con excepcién de unas cuantas cartas
de su segunda estadia hasta su muerte en 1803, parece que no ha sobrevivido
ningun otro texto. David N. Lorenzen, “Europeans in Late Mughal South
Asia: The Perceptions of Italian Missionaries”, The Indian Economic and Social
History Review, vol. XL, nim. 1, enero-marzo, 2003, pp. 1-32.

% Paulinus public6 la primera parte de este antiguo diccionario sdnscrito
(siglo VI) al que denomind, erréneamente, Amarasinha, por el nombre de su
autor, en lugar de Amarakosa, por su titulo. Paulinus a S. Bartholomaeo, Ama-
rasinha. Sectio prima, de Coelo. Ex tribus ineditis codicibus indicis manuscriptis,
XII+60, figures, Roma, 1789. Véase también Amarakosa: With the Commentary
of Mahesvara | Ramakrishna Gopal Bhandarkar. Edicién revisada y ampliada,
Nueva Delhi, Cosmos, 2004.

% Para la nocion de “centros de célculo”, véase Bruno Latour, Science in
Action, Cambridge, Harvard University Press, 1987.
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los manuscritos y libros publicados por los viajeros y por los
misioneros del Propaganda Fide, Roma era probablemente
una de las capitales europeas mds ricas. Sin embargo, muchos
de los documentos no eran facilmente accesibles por diversas
razones. *° Por otro lado, la tltima parte de siglo xvi fue el
periodo en el que los museos y colecciones de antigiiedades
y curiosidades se pusieron de moda, respaldados por los
patrones que eran algunos de los mads ricos e influyentes
funcionarios papales.

Stefano Borgia fue una figura emblematica, que combinaba
en su persona todas las cualidades de un mecenas romano
del siglo xvin. El provenia de una rica familia aristécrata, era
un anticuario e historiador aficionado y también un adminis-
trador papal talentoso. En las propiedades de su familia en
Velletri, Borgia fundé un museo de antigiiedades y reliquias
de las civilizaciones “antiguas”, como monedas, manuscritos y
obras de arte. Fue con el apoyo y bajo la protecciéon de Borgia,
ya que era un miembro influyente del Propaganda Fide, que
Paulinus pudo trabajar en sus publicaciones. La perspectiva
comparativa de Paulinus se desarroll6 mds ampliamente con
el acceso a los materiales y a los académicos que trabajaban la
literatura y la arqueologfa copta, egipcia, griega y romana. Sus
libros impresos estdn llenos de referencias a varias colecciones
y catdlogos de Velletri.

Paulinus pertenecia, por tanto, a una cierta comunidad
de académicos, todos bajo la red de patronazgo de Stefano
Borgia. Es evidente que sus experiencias e intereses comunes
en las antigtiedades y en los estudios cldsicos definieron los

> Los documentos de los jesuitas fueron filtrados por los censores de los
jesuitas y sélo se publicaba y difundia la parte aceptable. Cuando la orden
de los jesuitas fue abolida, muchos documentos los escondieron los jesuitas
o fueron retomados por otros agentes eclesidsticos quienes bloquearon el
acceso a ellos o simplemente los abandonaron.
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temas y acordaron los procedimientos.” Por ejemplo, la lingua
franca de sus empresas era el latin y no el italiano vernéculo.
Los estudiosos de “Borgia”, a menudo también se encargaban
de catalogar, ordenar, clasificar y describir los articulos de
las colecciones en lugar de “especular” sobre las cuestiones
filosoéficas y teoldgicas de la época como los origenes de la
lengua, la religién y la etnografia comparadas. No les pro-
hibian escribir articulos académicos sobre cualquier asunto
que ellos eligieran, pero su trabajo en el museo Velletri era
principalmente una investigaciéon de anticuarios.

Lo antiguo, lo primitivo y lo exético se vinculaban in-
timamente en las disciplinas de anticuarios del siglo xv,
especialmente cuando se aplicaban a las “antigiiedades” no
europeas. Para Paulinus toda la civilizacién brahmadnica era
una reliquia del pasado y por lo tanto valia la pena de ser
estudiada en su totalidad. A pesar del excelente material que
proporcionaban las bibliotecas y los archivos romanos, Pau-
linus no tenfa una comunidad suficientemente numerosa de
indélogos en Roma ni en Italia en general. En un comentario
hostil, Anquetil Duperron sefialaba que para Paulinus “toda
su ciencia provenia de la biblioteca de Propaganda Fide, del
museo del cardenal Borgia, de F. Hanxleden [la gramdtica
sdnscrita] y de los Asiatic Researches de Calcuta, ya fuera que
lo entendiera o no”.”” Parece que otros estudiosos de la red de
Borgia sentian la misma escasez de estimulacién intelectual.
Jakob Georg Christian Adler escribié en su Kurze Ubersicht

% Paula Findlen describié una situacién similar en su articulo sobre el
surgimiento de la historia natural como una disciplina desde la perspectiva
de la formacién de la comunidad. “The Formation of a Scientific Communi-
ty: Natural History in Sixteenth-century Italy”, Anthony Grafton y Nancy
Siraisi, Natural Particulars, Nature and the Disciplines in Renaissance Europe,
Cambridge-Londres, The mit Press, 1999, pp. 369-400.

% Paulin, Voyage, vol. 3, p. 439.
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seiner bibl.-krit. Reise nach Rom (Hamburgo-Altona, 1783) que
en Roma habia excelentes bibliotecas para el aprendizaje de
las lenguas orientales, pero que no habia estudiosos entre los
orientales.”

El conocimiento en Roma se resguardaba en las bibliotecas,
en los museos y en los libros accesibles para los estudiosos
que tuvieran permiso de utilizarlos.” Finalmente, todo el
conocimiento acerca del pasado y acerca de otros pueblos
era parte de una misién catélica “ecuménica” y universal,
sobre la cual sofiaban Borgia y otros cardenales “ilustrados”
en visperas de la Revolucién francesa.

El trabajo comparativo y de archivo de Paulinus, por lo
tanto, estaba dividido en dos proyectos articulados de manera
distinta. Para Borgia y su misién catélica universal, Paulinus
era un “conservacionista” o curador de documentos y obje-
tos que debian probar lo que la Iglesia ya sabia, para evitar
esas teorfas que disputaran los dogmas catélicos bdsicos. Se
permitia una amplia variedad de opiniones dentro de este
marco fijo. Asi, Paulinus pudo discutir con el padre Anto-
nio Giorgi sobre el significado de la religién brahmadnica o
escribir en contra de Anquetil Duperron, Jones y Voltaire. Al
mismo tiempo, como orientalista, Paulinus “pertenecfa” a una
comunidad internacional de académicos que trabajaban en
los mismos o en similares textos y asuntos. Esta comunidad
orientalista en Bengala y Europa era también cristiana, pero

% Paola Orsatti, Il Fondo Borgia della Biblioteca Vaticana e gli Studi Orien-
tali a Roma tra Sette e Ottocento, Ciudad del Vaticano, Biblioteca Apostolica
Vaticana, 1996, p. 12.

% Stefano Borgia fue conocido por su actitud “liberal” hacia la circulacién
de los libros mientras era un Prefetto della Sacra Congregazione dell'Indice,
pero era un oponente acérrimo de las ideas revolucionarias, igual que Pau-
linus. Stefano Borgia fue encarcelado cuando los jacobitas se apoderaron de
Roma. Paulinus escribié un panfleto en contra de los republicanos.
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se enorgullecia de las epistemologias cientificas y seculares, y
desconfiaba en particular de los misioneros catélicos en India.
Paulinus se sintié despreciado por los orientalistas britdnicos
y franceses, pero a menudo también estaba de acuerdo con sus
conclusiones e incluso los invitaba a Roma para que pudieran
consultar sus libros.'”

Ninguno de los orientalistas fue a Roma, muy pocos
leyeron sus libros y después de su muerte en 1806 y de la
dispersién del Museo Borgia en 1814, los tesoros orientalistas
de Paulinus se sumieron en el olvido. Roma se convirtié en un
remanso en el mapa de los estudiosos orientalistas del siglo
xix. Con la pérdida de la autonomia politica por la invasién
francesa y las “revoluciones” internas, la red de patronazgo
para los misioneros orientalistas se desintegré. Una nueva
clase de orientalistas profesionales, como el conde Angelo
de Gubernatis a finales del siglo xix y Giuseppe Tucci en el
siglo xx, tenfan mds en comun con los orientalistas britdnicos,
alemanes y franceses que con sus predecesores inmediatos,
los misioneros catélicos como Paulinus.'”
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8. EL MISIONERO Y EL ORIENTALISTA

TraOMAS R. TRAUTMANN

El trabajo de investigacién reciente de David Lorenzen se
ha centrado en los misioneros italianos en la India moderna
temprana y de alli ha surgido un espléndido trabajo, leido por
primera vez en la Universidad de Wisconsin en la Conferencia
sobre el sur de Asia en 2003, en un panel que él organizé y en
el que yo tuve el placer de formar parte. El articulo fue publi-
cado en Journal of Asian Studies' y titulado: “Marco della Tomba
and the Brahmin from Banaras: Missionaries, Orientalists, and
Indian Scholars”. David propone una comparacion entre el
saber sobre India producido por los misioneros y el de los
orientalistas. Lo plantea en forma de una pregunta: ;como
podemos explicar “el lento crecimiento del saber erudito eu-
ropeo sobre la cultura letrada india” bajo la influencia de los
misioneros-académicos en el prolongado periodo de 1500 a
1770, y “el crecimiento exponencial de ese conocimiento entre
los administradores-académicos britdnicos” desde entonces,
en especial desde la fundacién de la Sociedad Asidtica en 17847
La pregunta estad construida en torno a una verdad sorpren-
dente. A pesar de que los misioneros cristianos estuvieron en
India durante dos siglos y medio, antes de que las empresas

! David Lorenzen, “Marco della Tomba and the Brahmin from Banaras:
Missionaries, Orientalists, and Indian Scholars”, Journal of Asian studies,
vol. 65, 2006, pp. 115-143.
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comerciales britdnicas en India se transformaran en el imperio
britdnico, y aunque tanto los misioneros cristianos como los
gobernantes coloniales britdnicos, necesitaban del conoci-
miento de las lenguas indias, de las creencias y conductas, la
produccién del saber académico europeo sobre India en mano
de los misioneros-académicos era, en su conjunto, y dado que
existen trabajos excepcionales de gran distincién intelectual,
comparativamente pobre, limitado y efimero.

Se trata ciertamente de una verdad asombrosa. Uno piensa
en los misioneros como seres especialmente dotados para el
aprendizaje de las lenguas indias y para la escritura de gra-
madticas y diccionarios, compilando etnografias de cristianos
y analizando las religiones paganas, y ddndoles pistas a
otros europeos en estos esfuerzos. De hecho, como sugiere la
comparacién de David, a donde fueran los orientalistas, los
misioneros ya habian estado alli primero. Asi, en cierto modo,
el saber de los orientalistas de la India britdnica era mejor por-
que se construia sobre los trabajos pioneros de los misioneros.
Tomando en cuenta sélo esto, el conocimiento producido por
los orientalistas sobre India después de 1770, debia haber sido
un avance en comparacién con el saber producido por los
misioneros de antes de 1770, porque tenia la ventaja de contar
con estos trabajos previos. No obstante, y siendo generosa-
mente indulgentes por esta ventaja orientalista, después de
leer el articulo de David, creo que cuando alguien observa con
atencion, como lo hace David en su estudio sobre Marco, se
da cuenta que sigue siendo cierto que la produccién del saber
de los misioneros anterior a 1770 fue rdpidamente alcanzada
y superada por un saber mucho mds voluminoso, efectivo y
durable producido por los orientalistas en la India britdnica.

He estado pensando en el argumento de David en relaciéon
con mis propias investigaciones recientes sobre los inicios
del saber orientalista en el sur de India, especificamente en
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Madrads, a principios del siglo xix. Para mi es evidente que
su posicion es indiscutible tanto para el sur como también
para el norte, y que estd confirmada por fuentes coloniales
tempranas. Podemos formarnos una opinién sobre ese saber
misionero previo del sur de India con un reporte realizado
para el gobierno de Madrds, por un comité encabezado por
F. W. Ellis, recaudador de Madrds y principal orientalista de
su tiempo en el sur de la India. Con la creacién del Colegio
de Fort St. George (1812), para instruir en las lenguas del
sur de la India a los jévenes funcionarios recién llegados, Ellis
y su comité hicieron un informe de los trabajos existentes pa-
ra estos propdsitos, es decir, de las obras producidas por los
misioneros, en su mayoria manuscritos, lo que nos proporcio-
na un punto de arranque para hacer comparaciones.?

Para el tamil existian las gramdticas y un diccionario en
latin del misionero Constantius Beschi, que eran obras muy
respetadas; el comité propuso que fueran impresas por el
Colegio para los estudiantes. Beschi es la excepcion sobresa-
liente de la regla de Lorenzen en este periodo. En este notable
contraejemplo, los orientalistas de la Compafifa utilizaron de
forma activa el trabajo del misionero y lustraron su memoria;
hay ahora una estatua de Beschi por su contribucién a la lite-
ratura tamil en la Marina de Chennai. Para el telugt, por otro
lado, el comité encontré que habia una gramdtica misionera
pasable en francés y un diccionario de telugt, sdnscrito y
francés, pero consideré que estos trabajos no eran ttiles para
los estudiantes. Pronto fue escrita una nueva gramatica para el
telugti por A. D. Campbell con la ayuda de Udayagiri Venka-
tanarayana, basdndose no en esos trabajos misioneros, sino en
gramdticas de telugti méds antiguas. De manera similar, para un

2 Archivos estatales de Tamil Nadu, Consultas publicas, Madrds, 10 de
diciembre de 1811, paras 38-58.
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diccionario de telugt, el comité revisé el recientemente com-
pilado trabajo de Mamadi Venkaya, un mercader-académico
komati de Masulipatam, y Campbell preparé posteriormente
un diccionario telugt-inglés que publicé el Colegio. Para el
canarés (kannada) y el malabar (malayalam) los orientalistas
de Madrds no tenian trabajos misioneros precursores, y John
McKerrell del servicio de la Comparifa, eventualmente, escri-
bié la primera gramdtica de canarés en inglés, basdandose en
gramadticas indias y no en las de los misioneros. Asi, para el
canarés y el malabar no habian ni graméticas ni diccionarios
de los misioneros, y las que existian para el telugi no eran
satisfactorias. En cuanto a la etnografia del sur de India, un
proyecto tardio para traducir una obra de este tipo del abad
Dubois, misionero en Mysore, fue adelantado en el Colegio
por la Corte de Directores en Londres. Pero por las discu-
siones que suscitd el proyecto en los registros coloniales, es
evidente que cuando Ellis examiné cuidadosamente el texto
de Dubois, encontré que la relacién del sistema de castas del
sur de la India era deficiente y debfan afiadirse notas de los
empleados de la Compaiifa, quienes habian adquirido mejores
conocimientos. Max Miiller, en el prefacio de una edicién de
la traduccién en inglés,® sefialaba que al leer la obra del abad
se veia que era anticuada y pasada de moda, pues parecia que
habia sido escrita antes de las grandes obras orientalistas
que habian empezado a aparecer en Calcuta durante la déca-
da de 1770, lo que se ajusta perfectamente al argumento de
David. Sin saberlo, Max Miiller le habia dado al clavo, pues
Sylvia Murr ha mostrado en nuestro propio tiempo que el
abad Dubois habia sacado la esencia de su texto, y muchas de

3 Abbé J. A. Dubois, Hindu Manners, Customs and Ceremonies. 3a. ed.,
tr. Henry K. Beauchamp, con una nota introductoria de F. Max Miiller,
Oxford, Clarendon Press, 1906, pp. V-VIIL.
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las palabras de un trabajo anterior del padre Gaston-Laurent
Coeurdoux, un misionero jesuita de Madurai del siglo xvir.*
Finalmente, debo advertir que el padre Coeurdoux es im-
portante al haber reconocido similitudes entre el sanscrito
y el latin, mds o menos al mismo tiempo en que aparece el
famoso pronunciamiento de Sir William Jones en los Asiatic
Researches publicados en Calcuta; aunque el reconocimiento
de Coeurdoux sélo fue publicado en 1808, después de que la
obra de Jones se habia leido ampliamente en Europa y habia
provocado un gran interés por el sdnscrito y sus relaciones
con las lenguas europeas, después de que Coeurdoux y Jo-
nes habian fallecido.® En otras palabras, la importancia de la
obra de Coeurdoux sélo fue apreciada retrospectivamente,
alaluz de la obra publicada por Jones. Con todo, como este
examen de la situacién del sur de la India lo confirma, el nuevo
saber orientalista de la India britdnica era de mds alta calidad
y tuvo un mayor efecto, tanto en el corto como en el largo
plazo. En el corto plazo provocé una ola de una especie de
indomania entre los intelectuales europeos. En el largo plazo
formulé y consolidé ideas cientificas sobre la clasificaciéon de
las lenguas, incluido el concepto de la familia de las lenguas
indoeuropeas, que siguen, hasta la fecha estando en uso como
categorias cientificas.

La explicacién de David a propdsito de la ventaja orien-
talista sobre los misioneros consta de tres partes. Primero:

* Sylvia Murr, L'Inde philosophique entre Bosuet et Voltaire. 2 vols.; vol. 1:
Moeurs et coutumes des Indiens (1777); vol. 2: L'Indologie du Pere Coeur-
doux: stratégies, apologétique et scientificité. Publications de L'Ecole francaise
d’Extréme-Orient, vol. 146, Paris, Ecole francaise d’Extréme-Orient, 1987.

5 Para detalles véase Thomas R. Trautmann Aryans and British India,
Berkeley-Los Angeles—Londres, University of California Press, 1997, cap.
2, y Trautmann, Languages and Nations: the Dravidian Proof in Colonial Ma-
dras, Berkeley-Los Angeles—Londres, University of California Press, 2006,
cap. 1, pp. 13-21.
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él cree que la educacién de los misioneros y orientalistas no
fue sustancialmente tan distinta, aunque el caracter secular y
tefiido de Ilustracién de la investigacién orientalista permitié
una mayor apertura a India y a la religién india. Los relatos de
los misioneros siempre podian ser interpretados por lectores
de mentes estrechas en Europa como una especie de conmise-
racion por la falsa religion y fueron producidos, por lo tanto,
con ese temor inhibidor de cometer incorrecciones doctrinales
y una considerable censura previa de origen. Segundo: el
factor principal, segtin David, fue la ventaja orientalista en
potencial humano y econémico. Los establecimientos misione-
ros en India eran pequefios y contaban con pocos recursos; la
correspondencia con las autoridades en Europa regularmente
inclufa peticiones, mds o menos penosas, de dinero y de mds
misioneros. Ademds, muy poca de la produccién del saber mi-
sionero lleg6 a ser impresa, a excepcion de las famosas series
Lettres édifiantes et curieuses o Relacion jesuita, como a menu-
do las llaman. La mayor parte de los trabajos misioneros se
conservaron en forma manuscrita y tuvieron un namero de
lectores limitado. Algunos han llegado a ser impresos en
tiempos recientes por su interés como documentos histéricos
y no como contribuciones al saber de India. Todo esto contras-
ta fuertemente con las condiciones en las que trabajaban los
orientalistas de la India britdnica. Ellos gozaban de un empleo
seguro y bien remunerado de los recursos de un imperio, del
incentivo de las sociedades ilustradas de Calcuta, Bombay y
Madrés, y de las oportunidades de publicacién de sus diarios.
Que el imperio promueve el saber, casi igual que la guerra
promueve la ciencia y la ingenieria, es escandaloso pero
cierto. Sin embargo, uno desearia que fuera de otra manera.
Tercero: finalmente, la mayoria de los misioneros no tuvieron
un acceso directo y prolongado a los académicos indios. Esta
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carencia fue en parte una combinacién de los primeros dos
factores, una inhibicién religiosa antiilustraciéon y una falta
de recursos y de apoyo institucional. Todos estos puntos del
argumento de David me parecen muy correctos, s6lo afiadiria
que el motor que propulsaba el proyecto orientalista era el
pueblo indio, cuyos impuestos pagaban los enormes salarios
de los empleados de la Compafifa de las Indias Orientales y
financiaban las instituciones que apoyaban la investigaciéon
orientalista, mientras que los misioneros tenfan que depender
de las transferencias econémicas que les enviaban desde Eu-
ropa. La mayoria de los académicos orientalistas empleados
por la Compafifa de las Indias Orientales, tenfan salarios que
les permitian contar con académicos indios como asistentes,
y algunas veces esos establecimientos eran grandes y soste-
nidos por la enorme diferencia que habia entre los salarios
britdnicos e indios. Aunque estos sérdidos hechos no son
toda la historia de la ventaja orientalista, son una parte muy
importante de ella.

Asi, en breve, la afirmaciéon de David Lorenzen da cuenta
del desequilibrio de la produccién del saber, favoreciendo a
los orientalistas de la India britdnica después de circa 1770,
frente a los misioneros de tiempos anteriores. Yo creo que esta
afirmacién es muy importante y que contiene mds de lo que
revela este resumen. Asimismo, las implicaciones son enormes
y se extienden por todas partes. Por ejemplo, si tomamos los
dos términos “misionero” y “orientalista” y los ponemos
en dos marcos cronolégicos y comparativos diferentes,
podremos ver que la importancia de la comparaciéon de David
es de hecho inmensa. Yo veo cinco maneras en las que pode-
mos configurar el contraste entre el misionero y el orientalista
para extraer mds implicaciones del argumento mds interesante
y persuasivo de David.
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LOS MISIONEROS ANTES DE 1770,
LOS ORIENTALISTAS DESPUES DE 1770

Este es el encuadre de David. En esta comparacion, el afio 1770
representa el comienzo del Imperio britdnico en India, y con
él, el de los estudios orientalistas seculares (posteriormente
de la India britdnica) como opuestos a las obras misione-
ras catélicas (mds tempranas) relacionadas con el régimen
portugués en Goa o con el francés en Pondicherry, y con los
misioneros luteranos de Halle que trabajaban en la colonia
danesa de Tranquebar.

EL ORIENTALISMO BRITANICO
ANTES Y DESPUES DE 1770

Evidentemente, las compafifas mercantiles britdnicas ha-
bian llegado a India un siglo y medio antes de su trans-
formacién en imperio. Por lo que la pregunta que debe
hacerse es: ;qué se sabe de la produccién del saber britd-
nico sobre India antes y después de 1770, es decir, mientras
estaba confinado a factorias mercantiles a lo largo de la
costa comparado a cudndo se convirtié en un poder go-
bernante de masas de indios en el interior agrario? Creo
que el contraste es mds fuerte que el que establecié David,
es decir, el saber britdnico sobre India antes de 1770 era maés
pobre y menos durable que el producido por los misioneros
de quienes ha escrito David, y contrasta todavia de manera
mds desfavorable con el orientalismo de la India britdnica
después de 1770. De hecho, no hay casi nada que pueda lla-
marse propiamente orientalismo entre los britdnicos en India
antes de que lallegada del imperio causara su aceleraciény la
construccién de estructuras sélidas. Esta manera de encuadrar
la comparacién destaca de manera mds enfética el elemento
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del imperio como una fuerza que produce conocimiento. Lo
que acarreé el imperio no fue una mayor demanda de saber,
sino medios mds efectivos para su produccién, incluido espe-
cialmente su financiamiento. Igualmente importante, quizds,
es que la transformacién de la presencia de los britdnicos en
India, de una presencia mercantil a un poder gobernante,
trajo consigo un flujo de personal muy educado en lo civil,
lo judicial y lo militar a la India britdnica; gente con intereses
académicos y cientificos, y algunos de ellos incluso con for-
macion universitaria.

LA PRODUCION DEL SABER PORTUGUES,
FRANCES, DANES Y BRITANICO EN INDIA

Otra manera de mirar la produccién del saber europeo sobre
India seria comparar los regimenes de produccién del saber
de los diferentes proyectos imperialistas europeos en India.
Aqui, allanando las diferencias entre los misioneros y los
orientalistas, y considerando el hecho del imperio como cons-
tante (aunque con muchas variaciones de alcance, cronologia,
etcétera), deberfamos tratar de hacer una exploracién de las
diferencias entre los imperios europeos.

LOS MISIONEROS Y LOS ORIENTALISTAS
EN LA INDIA BRITANICA DESPUES DE 1770

Por supuesto, la produccién del saber misionero no terminé en
1770, incluso en la India britdnica, donde el gobierno traté de
excluir a los misioneros y logré hacerlo por bastante tiempo.
En este encuadre consideramos al imperio como constante y
nos enfocamos en las diferencias entre misioneros y orienta-
listas. Voy a retomar este encuadre de la cuestiéon comparativa
y lo examinaré mds detenidamente abajo.
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INTERACCIONES DE LOS INDIOS
CON LOS MISIONEROS Y LOS ORIENTALISTAS

Ya que toda la produccién del saber europeo sobre India
empieza con las interacciones entre los indios y los europeos,
podriamos aprender mucho examinando estas relaciones de
manera comparativa, como por ejemplo entre los misioneros
y los orientalistas, al examinar mds el punto de David sobre
la mejora en las relaciones de trabajo de los orientalistas de la
India britdnica con los indios eruditos. Lo que estd en cuestion
es la paradoja de este tipo de conocimiento que es realizado
por europeos pero cuya autoridad al final recae en los indios.
Esta verdad ineludible es un problema para validar la autori-
dad de dicho conocimiento. A su vez, los proyectos misioneros
y orientalistas establecieron una relacién distinta con los in-
dios, y tuvieron diferentes recepciones y efectos en India que
podrian ser objeto de un estudio comparativo.

En este ensayo me gustaria aceptar la invitacién de David
para hacer un estudio comparativo, examinando a los misio-
neros y a los orientalistas en la India britdnica, del niimero
cuatro en la lista de permutaciones discutida. Pues aunque
la India britdnica por un tiempo estuvo sin misioneros, even-
tualmente hubo tanto orientalistas como misioneros, y por lo
tanto, en lugar de comparar a los orientalistas posteriores con
los misioneros de una etapa anterior nos preguntamos, ;cudles
fueron las relaciones de los orientalistas y los misioneros en
la India britdnica? y ;cudl fue la naturaleza del saber sobre
India que ellos produjeron? Lo que sigue es un bosquejo de lo
que podria ser un programa comparativo de esta naturaleza
y algunos de los resultados que podriamos alcanzar.

La cuestién no es de ninguna manera sencilla, lo que es
bueno, pues eso es precisamente lo que la hace interesante y
digna de consideracién, utilizando la comparacién de David



EL MISIONERO Y EL ORIENTALISTA 359

en una aplicaciéon nueva. Por un lado, la diferencia entre los
orientalistas y los misioneros estuvo marcada fuertemente,
tanto en el discurso como en la politica de la India britdnica.
Por otro lado, muchos misioneros eran estudiosos orientalistas
y muchos orientalistas tenfan fuertes creencias cristianas, lo
que pone en duda los términos mismos de la comparacién
desde el inicio. Dados estos casos intermedios, necesitamos
entender que los misioneros y los orientalistas son tipos idea-
les que se mezclan en la préctica. Pero ellos siguen siendo
conceptualmente distintos para los directores. Encontraremos
que el contraste entre los misioneros y los orientalistas es un
hecho social paradéjico de la India britdnica temprana que
debié haber sido bastante inestable pero en realidad no lo es;
un sélido que debia ser un liquido. Las fuerzas politicas del
momento se conjuran para mantener la distincién conceptual,
incluso frente a su mixtura.

Quizds el ejemplo mads ilustre de la India britdnica de un
misionero que también era un orientalista es el del obispo
Robert Caldwell, cuya Comparative grammar of the Dravidian
or South-Indian family of languages (1856)° fue una obra de
perdurable valor cientifico que todavia estd impresa y es muy
citada por los lingtiistas. El trabajo pionero del reverendo John
Stevenson, en el que hace una discriminacién de los elemen-
tos sanscritos y no sdnscritos en las lenguas indias modernas
en largos articulos de las décadas de 1840 y 1850, constituia
una contribucién importante, incluso cuando fue superada
por estudiosos posteriores.” También podrian mencionarse
a los primeros misioneros-orientalistas de la India britdnica,
los bautistas Carey, Marshman y Ward, quienes publicaron

¢ Robert Caldwell, A Comparative Grammar of the Dravidian or South-
Indian Family of Languages, Londres, Harrison, 1856.

7 Discusién y referencias en Trautmann, Aryans and British India, op. cit.,
pp- 155-158.
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gramadticas de las lenguas indias para los ingleses, y traduc-
ciones de obras indias mientras trabajaban en la traduccién
de la Biblia a las lenguas indias modernas. William Carey fue
profesor de bengali y sanscrito en el Colegio de Fort William
en Calcuta y miembro de la Sociedad Asidtica.® Existen otros
casos similares que emparian las categorias, y algunos de ellos
produjeron obras orientalistas de perdurable valor.

Por otro lado, la mayoria de los orientalistas eran cristia-
nos, por lo menos nominalmente, y algunos eran fervientes.
Sir William Jones, ciertamente, se consideraba a si mismo
un cristiano. Su afeite intelectual combinaba una fuerte pro-
porcién de racionalismo ilustrado con la creencia cristiana y
como resultado, el cardcter de su creencia religiosa era en si
mismo altamente racionalizado. El se habia convencido a
si mismo de la racionalidad de la verdad del cristianismo y la
prueba era que las profecias de Isafas se habian cumplido en
el Evangelio. De muchas maneras, el programa orientalista
de Jones era ofrecer una respuesta en términos racionales a
Voltaire, a quien admiraba aunque se oponia a su ataque en
contra del cristianismo; la literatura sdnscrita servia a este
propdésito al suministrar una confirmacién externa de la ver-
dad de la Biblia en lo que consideraba su versién del diluvio
de Noé. Como ya lo he mencionado en otros sitios, Jones
hizo del hinduismo algo inofensivo para los anglicanos.’

Sin embargo, incluso antes de la prematura muerte de
Jones en India, la corriente de opinién inglesa que estaba
alejdndose de los valores de la Ilustracién, consideraba que
estaban implicados en la Revolucién francesa y que sus efec-
tos secundarios eran cada vez mds alarmantes, incluida la

8 David Kopf, British Orientalism and the Bengal Renaissance: the
Dynamics of Indian Modernization 1773-1835, Berkeley-Los Angeles,
University of California Press, 1962.

° Trautmann, Aryans and British India, op. cit.
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propagacion del ateismo que tendia hacia un tipo de cristia-
nismo mads entusiasta, cdlido y socialmente reformista en el
movimiento evangélico; un cristianismo mucho mds critico del
hinduismo. Uno de los partidarios del nuevo movimiento era
John Shore, lord Teignmouth, protegido y bidgrafo de Jones
y por un tiempo gobernador-general de la India britdnica as{
como un orientalista por derecho propio. En la biografia de
Shore sobre Jones percibimos cémo funciona el cambio de la
vision moral a laluz de la cual el cristianismo de Jones parecia
demasiado tibio, incluso deista, y su orientalismo demasiado
complaciente con el hinduismo.' El biégrafo, por lo tanto,
tuvo que hacer una fina labor de reinterpretacion para res-
catar la reputacién de Jones como cristiano frente a la nueva
generacion que tenfa criterios més estrictos para considerar
a alguien cristiano. En esas circunstancias, el orientalismo se
estaba tornando religiosamente dudoso.

Aun asi, hubo cristianos comprometidos en las filas
orientalistas de generaciones posteriores a Jones. Menciono
a dos de ellos: John Leyden y C. P. Brown. John Leyden tenia
la ambicién de superar a Sir William Jones en su erudicién
orientalista, pero su muerte prematura le impidié lograrlo.
Dejé una vasta colecciéon de papeles sobre las lenguas indias
en la Biblioteca Britdnica, de los cuales podemos decir que
si é]1 hubiera vivido lo suficiente, su contribucién académica
hubiera sido formidable. Tenia licencia para predicar en la
iglesia escocesa antes de terminar su carrera de médico y lle-
gar a India como cirujano. Nosotros podemos ver los efectos
inhibidores de su creencia religiosa en su declaracién profun-
damente negativa, por no decir difamatoria del hinduismo:

10 John Shore (lord Teignmouth), Memoirs of the Life, Writings, and
Correspondence of Sir William Jones, Filadelfia, William Poyntell, 1805.
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El cardcter moral de los hinddes —“los intachables, apacibles,
pacientes, inocentes hijos de la naturaleza”, como los llaman de
manera ridicula murmuradores ignorantes que nunca llegaron
a verlos con sus propios ojos— es sumamente despreciable y
deshonesto, asi como su religién es mala, desvergonzada, im-
pudica y obscena.™

C. P. Brown, cuyo erudito trabajo sobre el telugt sigue
siendo considerado como un valioso legado por los estudiosos
del telugt en India, era el hijo de un capelldn de la Compaifiia
quien, dice Schmitthenner,'? era evangélico y orientalista,
aunque cada vez mds critico de los orientalistas. El obispo
Caldwell hace una larga evaluacién del carédcter de C. P.
Brown, en la cual prueba la diferencia entre el misionero y el
orientalista en relacién con el cristianismo. Brown, quien era
un gran obstinado, no encaja dentro del molde orientalista,
como el obispo Caldwell. De esta vena de obstinacién, dice
en este sorprendente pasaje:

Por medio de la negacién absoluta de las cosas que son “crei-
das con toda certeza” por todo el mundo, un hombre tiene la
certidumbre de llamar la atencidn si él no obtiene admiracién,
y ser destacado por ciertos rasgos que producen asombro
es la cumbre del honor terrenal. Es necesario, sin embargo,
mencionar claramente que este escepticismo [de Brown hacia
las visiones recibidas] no se extiende a la religién [cristiana],
aunque los académicos indios eminentes generalmente son
librepensadores, y aunque uno habria esperado que una mente

% John Leyden, citado en James Morton (ed.), The poetical remains of the
late Dr. John Leyden, with memoirs of his life, Londres, impreso por Strahan y
Spottiswoode, para Longman, Hurst, Rees, Orme y Brown, 1819, p. LXV.

12 Peter L. Schmitthenner, Telugu Resurgence: C.P. Brown and Cultural
Consolidation in Nineteenth-century South India, Nueva Delhi, Manohar,
2001, pp. 37-41.
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escéptica en otras cuestiones, también hubiera sido escéptica
en relacién con esta cuestion. Sin embargo, en este respecto me
complace decir que Brown, como siempre, tiene una opinién
distinta de la de aquellos con quienes se relaciona. La mayoria
de sus amigos literarios son infieles. Ninguna inclinacién hacia
sumodo de pensar es aparente de él. Sir William Jones, durante
un considerable periodo de su vida fue un escéptico e incluso en
sus escritos tardios encontramos ciertos pasajes de un caracter
dudoso. Mientras que Colbrooke, Wilkins, Wilford y Wilson,
quienes se han dedicado al estudio de la literatura sénscrita y
hecho avances en ella, son brahmanes. Wilkins le dijo a Brown
hace algun tiempo que “pensaba que en otro siglo el cristianismo
se volveria anticuado”.

Wilson, el profesor de sdnscrito en Oxford, le aconsejé a
una persona que iba a ir a India como funcionario que utilizara
su influencia en favor del hinduismo. Y era bien sabido que
Colbrooke, quien era considerado por confesién general el més
riguroso y extenso de los académicos sanscritos, no pertenecia a
ninguna religién. Asi que uno podria haber esperado que un ce-
loso discipulo habria imitado a estos “brahmanes occidentales”,
incluso en su librepensamiento. Pero ése no ha sido el resultado
en C. P. Brown. El parece tener una creencia sincera, profunda
y bien fundamentada en el cristianismo como un sistema con
una opinién muy pobre pero incluso yo dirfa desprecio por
el hinduismo: cosa que no es sorprendente, después de todo,
cuando se tiene en mente su educacién; cuando recordamos que,
junto a otros de una casta similar a los que conocié mads tarde
en la vida, fue en un tiempo intimo de Buchanan, de Martyn,
de Thomason y de los misioneros de Serampore."

Presento este pasaje en toda su extensién porque proviene
de un destacado misionero-orientalista que insiste en la dife-

13 Caldwell, citado en J. L. Wyatt (ed.), Reminiscences of Bishop
Caldwell, Madrés, Addison and Co., 1894, pp. 18-19.
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rencia entre el misionero y el orientalista (librepensador, infiel,
escéptico, brahmdn occidental), en términos tan extremos
que ensalza a Brown no sélo por su fe en el cristianismo sino
también por su desprecio del hinduismo. El mismo Brown
ciertamente desaprobaba el hinduismo y sin embargo, man-
tuvo un “Colegio” de estudiantes brahmanes, siendo él quien
cubria todos los gastos para ayudar a sus investigaciones y
asimismo, teniéndolos de muchas maneras en alta estima. No
obstante, tanto para Leyden como para Brown su compromiso
cristiano causé una inhibicién importante en el estudio del
hinduismo y el alcance de su trabajo orientalista sufri6 a causa
de esta limitacién. Contrastemos estas actitudes con el pasaje
sobre F. W. Ellis, el orientalista de Madrdas, contemporaneo y
amigo de Leyden, y de otro amigo de los dos, William Erskine,
un orientalista de Bombay:

El [Ellis] era sorprendente por la habilidad que habfa desarro-
llado en varias lenguas del sur de la India y por su profundo
conocimiento de los hdbitos, costumbres y literaturas de los
hinddes. Dicen que escribia el tamil con gran elegancia y que
era un poeta en esa lengua [...] Estaba deseoso de mejorar la
condicién de los nativos, pero quizds tenia una opinién de-
masiado alta de su literatura y habilidades [...] Vivié mucho
tiempo entre los nativos y tenia un conocimiento perfecto de
sus hébitos de pensamiento.'

Sin duda, debido a la estimacién tan generosa que mostré
Ellis por el valor de la literatura y de la sociedad de India,
el reverendo William Taylor practicamente lo llamé un no
cristiano, un testimonio mds de la polarizacién de los tipos
de misioneros y orientalistas de la India britdnica en el
siglo xix. En su Catalogue raisonné de los manuscritos de la bi-

!4 Biblioteca Nacional de Escocia, Papeles Erskine, Mss 35.1.5, f. 21.
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blioteca del Colegio dice de la edicién de Ellis y de la traduccién
del Tirukkural:

Ellis era un editor erudito y diligente, pero no era un editor
adecuado, pues permitia que sus predisposiciones y prejuicios
aparecieran de manera prominente en casi cada padgina. Apa-
rentemente, sus opiniones no estaban basadas sélo en los funda-
mentos de la verdadera moralidad [es decir, del cristianismo]."

Por lo tanto, aunque existen todas las gradaciones posibles
de casos intermedios, los tipos del misionero y del orientalista se
mantienen distintos en un sentido profundo. Ellos son, en efecto,
forzosamente considerados conceptualmente a pesar de que se
mezclan con frecuencia. Lo que los une tiene que ver en su mayor
parte con el estudio de las lenguas indias, lo que los separa es la
cuestién de su compromiso simpatizante con la cultura india,
especialmente la religion india, que, con excepciones como las
de Leyden y C. P. Brown, era tipica de orientalistas como Jones
y Ellis. El misionero y el orientalista no son sélo tipos ideales en
el campo de la variacién, sino tipos reales en las mentes de los
britdnicos.

Esa fuerte oposicion entre el tipo misionero y el tipo orienta-
lista tiene una historia. Ya he hecho alusién a la fuerza creciente
de la doctrina evangélica en Gran Bretafia y su mirada poco
simpatizante en relacién con el hinduismo y el pasado indio.
Nadie lo expres6 de manera mds enérgica que Charles Grant,
quien declaré que los indios “eran un pueblo excesivamente
depravado”, y prescribié la luz de la civilizacién europea y del

15> William Taylor, A catalogue raisonnée of Oriental manuscripts in the li-
brary of the (late) College, Fort St. George (el titulo varfa), 3 vols., Madrds, Fort
St. George Gazette Press, United Scottish Press, 1857-1862, vol. 3, p. 19.
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cristianismo como la cura para la oscuridad en la que vivian.'
Esto fue al mismo tiempo un ataque a esa ideologia orientalista
que buscaba un compromiso simpatizante con el hinduismo.

Habia otras diferencias notables entre el misionero y el orien-
talista, empezando por su estatuto legal en la India britdnica.
En sus primeras politicas el gobierno de la India britdnica trat6
de excluir completamente a los misioneros y también a otros
colonialistas europeos de todo tipo, con el fin de reducir el enojo
que causaba inevitablemente el gobierno extranjero a aquellos
alos que gobernaba y cuyas fronteras patrullaba, hasta el grado
que los primeros misioneros americanos que llegaron a India
desde Nueva Inglaterra después de la Guerra de 1812 fueron
encarcelados en Madrds y tuvieron que dirigir su atencién a
Burma. Alli, fuera del imperio, Adoniram Judson escribi6 (;qué
mds podia ser?), un diccionario birmanés-inglés que se ha
convertido en un cldsico.” William Carey tuvo que confinar
sus actividades misioneras a la colonia danesa de Serampore,
cerca de Calcuta, y dejar de hacerlas cuando tomé un empleo
en la Calcuta britdnica como profesor de sdnscrito y ben-
gali en el Colegio de Fort William. Fue s6lo después de inten-
sos cabildeos del Parlamento para la renovacién del permiso
legal de la Companiia de las Indias Orientales, en 1813, cuando
finalmente los misioneros fueron admitidos. Hasta entonces,
a excepcion de los misioneros de Serampore, los orientalistas
de la India britdnica no eran misioneros por ley, por asi decir-
lo, y los tinicos especialistas religiosos que se permitian eran

16 Charles Grant, Observations on the state of society among the Asiatic subjects
of Great Britain. Impreso como Apéndice I en Report from the select committee
on the affairs of the East India Company 1831-1832, pp. 3-92. Reimpresién
facsimilar, Irish University Press series of British Parliamentary papers,
vol. 5: Colonies: East India, Shannon, Irish University Press, 1970.

7 Adoniram Judson, A Dictionary, Burmese and English, Maulmain,
American Baptist Mission Press, 1852.



EL MISIONERO Y EL ORIENTALISTA 367

los capellanes de los funcionarios de la Compaiiia, civiles y
militares; mientras que la actividad misionera se confinaba
forzosamente a lugares fuera de la India britdnica, como a los
enclaves daneses de Tranquebar y Serampore, y a lo que que-
daba de la India portuguesa en la costa occidental. Mientras
tanto, las politicas e instituciones de la India britdnica tomaron
un matiz consistentemente orientalista. El gobierno trataba
de respetar las instituciones de la familia y la religion indias,
adquiriendo conocimientos del derecho hindd y musulmaén,
y aplicdndolos en sus tribunales de justicia. La Sociedad Asid-
tica (1784) promovié el aprendizaje orientalista del Colegio
de Fort William (1804) y ensefiaba las lenguas de India a los
funcionarios del Estado recién llegados. El gobierno, los tribu-
nales de justicia, las sociedades eruditas y los cuerpos para la
educacion de los funcionarios, se convirtieron en instituciones
a través de las cuales se formd, consolidé, aplicé y propagé
el saber orientalista en Calcuta y, siguiendo el modelo de
Calcuta, en Madrds y Bombay.

Una vez que los cabildeos misioneros en Inglaterra logra-
ron su admision en la India britdnica, la era del orientalismo
sin misioneros llegé abruptamente a su fin. Desde entonces,
el debate sobre la practica del sati movilizé mucho la opinién
cristiana en Inglaterra en direccién de una critica y reforma de
la sociedad india, promovida por los misioneros y en contra
de la politica orientalista de no tocar las costumbres indias.
Esta movilizacién ocasioné crecientes fricciones entre los
misioneros y los orientalistas.

El otro gran debate que oponia la fuerza creciente de los
misioneros a la fuerza establecida de los orientalistas, fue la
guerra de la cultura desatada sobre la educacién en inglés.
La posicién anglicista encabezada por Charles Trevelyan y
brillantemente articulada por Thomas Babington Macaulay
tenia fuertes raices religiosas y misioneras en el movimiento
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evangélico, que se unié a las creencias cristianas revigorizadas
con un fuerte compromiso con la educacién y la reforma social.
La posicién orientalista, dirigida por el gran especialista en
sanscrito, H. H. Wilson y otros, sostenia que la reforma social
y la educacién en el saber europeo se afianzarian mejor en
India si estuvieran vinculadas al rizoma del alto aprendizaje
existente sobre India en sdnscrito, persa y drabe. A un cierto
nivel las dos posiciones disentian profundamente en relacién
a si el hinduismo era esencialmente pernicioso y un obstdcu-
lo para la reforma y la modernizacién, o si era en suma benig-
no y tenfa que reformarse a si mismo desde dentro. En otro
nivel, las dos posiciones concordaban en que el aprendizaje
europeo y las formas sociales eran el futuro de India, difirien-
do sélo sobre el punto de cémo llegar ahi.

La creciente polarizacién de los misioneros y los orienta-
listas lleg6 al maximo a principios de la década de 1830, la
edad de la reforma tanto en Gran Bretafia como en la India
britdnica. El programa evangélico se uni¢ al cristianismo con
una reforma social y educativa. El utilitarismo de James Mill
luché por la reforma parlamentaria en casa y por una politica
agresivamente reformista en la India britdnica. Estas fuerzas
tenian, quizds, algunas afinidades inherentes, pero también
estaban muy divididas. Mill tenia licencia para predicar en
la iglesia escocesa, como Leyden, pero parece que habia per-
dido su fe y la habia reemplazado por una fe en la filosofia
utilitaria de Jeremy Bentham. Macauley, nieto de un famoso
reformista evangélico, habia publicado una critica acérrima
del “Essay on government” de Mill, una declaracién muy
importante del utilitarismo, atacdndolo tan severamente que
uno nunca habria esperado que Mill y Macauley se volvieran
aliados durante la era de la reforma como hasta cierto punto,
lo hicieron. La reforma social tefiida religiosamente y la re-
forma social que era la expresién secular de una cierta clase
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de subjetividad poscristiana convergieron por un tiempo y
ocasionaron grandes cambios en India y en Gran Bretafia. Du-
rante esa etapa de convergencia, el saber orientalista continu6
pero perdié sus mds importantes batallas politicas. Podriamos
decir ciertamente que mientras que el saber orientalista era
fundacional para la politica gubernamental, en la era anterior
a los misioneros dejé de serlo, como resultado de la pérdida
de esas batallas y se volvié anticuado y sin relacién con los
debates politicos actuales.

Si este esbozo de generalizaciones debe ser objeto de
investigaciones mds precisas, lo dejo abierto para que otros
lo determinen. Sin embargo, recientemente tuve ocasién de
hacer algunas investigaciones hurgando entre los papeles de
H. H. Wilson, y debido a que él era de manera incuestionable
el principal orientalista de la India britdnica de su generacién,
me gustaria echar una mirada, en relacién con esto, a la forma
que tom¢ el conflicto entre los misioneros y los orientalistas en
la eleccion de Wilson para convertirse en el primer profesor en
ocupar la cdtedra Boden de sdnscrito en Oxford, en 1832. De
alguna manera era la tempestad perfecta, en la que los intere-
ses y filosoffas opuestos de los misioneros y los orientalistas se
vieron envueltos en un torbellino de gran intensidad. Richard
Gombrich, un profesor que ocupé recientemente la cdtedra
Boden, relaté bien la historia en su conferencia inaugural (los
Archivos de la Universidad complementan los detalles).!®

Lo que precipité el choque fue el testamento de Joseph
Boden, teniente coronel del ejército de la Compafifa, quien
dej6 todos sus bienes a Oxford para una catedra de sanscrito,

[...] siendo de la opinién de que un saber mds general y critico
de esa lengua serfa un medio para permitir a mis conciuda-

18 Richard F. Gombrich, On being Sanskritic, Oxford, Clarendon Press,
1978, y Oxford University, University Archives Shelfmark N.W. 16.2.
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danos proseguir en la conversién de los nativos de India a la
religién cristiana, diseminando entre ellos un conocimiento de
las Sagradas Escrituras de manera mds eficaz que con ningtin
otro medio, cualquiera que sea."”

Esto parecia aludir precisamente a una amalgama de los
dos tipos, a un misionero que también fuera orientalista o por
lo menos a un orientalista que fuera muy devoto. Sin embar-
go, las reglamentaciones que habia para la cdtedra Boden no
incorporaban el objetivo del fundador de la conversién de los
indios al cristianismo o la traduccién de la Biblia al sdnscrito,
sino meramente hacfan un listado, entre las razones del re-
chazo, de la posesién y la ensefianza de doctrinas contrarias
a la Iglesia establecida de Inglaterra e Irlanda, y una inmora-
lidad burda o habitual.*® Al encuadrar las reglamentaciones
de esta manera, no se impedia que surgiera la rivalidad entre
los misioneros y los orientalistas y que ésta ocupara el centro
del escenario.

Habia ocho candidatos para la cdtedra Boden, la cual iba
a decidirse por el voto de Convocatoria, es decir que la facul-
tad de Oxford y los graduados que tuvieran titulos de maes-
tria, debian presentarse a la sesién de eleccién el 15 de marzo
de 1832. El candidato favorito era Horace Hayman Wilson, en
Calcuta. Wilson habia llegado a India en 1809 como cirujano,
pero pronto entrd al servicio de la casa de moneda bajo el aus-
picio del orientalista John Leyden, y se convirti6 en maestro
del ensayo cuando murié Leyden en 1811. Se habia lanzado
a los estudios orientales incluso antes de su llegada. Estudi6
el hindustani en el barco que lo llevaba a India con un com-
pafiero de viaje indio e inmediatamente empez6 a estudiar el

19 Oxford University, University Archives, ibid., folio 1.
20 Idem.
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sdnscrito después de su llegada. Lleg6 a ser secretario de la
Sociedad Asidtica en 1811 hasta su regreso a Inglaterra y hacia
el final de su ejercicio llegé a ser el presidente de facto, aunque
no de nombre. Antes de su candidatura ya habia publicado
una traduccién del Meghadiita de Kalidasa (Wilson, 1813),
el primer diccionario sanscrito-inglés (1819), traducciones del
drama sdnscrito (2 vols., 1827) y muchos articulos, incluido
el tratado del grosor de un libro, modestamente llamado “A
sketch of the religious sects of the Hindus” (1828), y otras
obras especializadas.” Era ampliamente aceptado que en
materia de erudicién sdnscrita —que después de todo, era el
criterio de las reglamentaciones que eran el marco legal para
la elecciéon— Wilson era por mucho el mejor calificado. Otros
candidatos sélo podian tener éxito si se apelaba a otros crite-
rios que no tenfan que ver con la sola erudicién.

Conforme se acercaba el dia de la eleccidn, los otros candi-
datos se retiraron, dejando como tinicos candidatos a Wilson
y al reverendo William Hodge Mill. Mill, que habia llegado
a India como parte del servicio eclesidstico de la Comparifa
de las Indias Orientales,? era el director del Bishop’s College
en Calcuta y autor de una exposiciéon de la doctrina cristiana

2 Horace Hayman Wilson, The Mégha diita; or, Cloud messenger; a poem,
in the Sanskrit language, by Cdliddsa; translated into English verse, with notes
and illustrations, Calcuta, L. Pereira, 1813; A dictionary, Sanscrit and English
translated, amended, and ed. from an original compilation prepared by learned
natives for the College of Fort William, Calcuta, L. Pereira, 1819; Select speci-
mens of the theatre of the Hindus, translated from the original Sanscrit. 3 vols.,
Calcutta, V. Holcroft, 1827; “A sketch of the religious sects of the Hindus”,
Asiatic researches, vol. 16, 1828, pp. 1-136; vol. 17, 1829, pp. 169-314. Véase
Paul Courtright y Horace Hayman Wilson (1786-1860), Oxford dictionary of
national biography, 2004, <http:/ / www.oxforddnb.com / view / article / 29657>,
consultado el 27 de mayo de 2006.

2 O. P. Kejariwal, The Asiatic Society of Bengal and the Discovery of India’s
Past 1784-1838, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1988, p. 171.
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en sdnscrito, llamada Christa-sangitd.> Combinaba en su per-
sona al misionero y al orientalista, el candidato ideal quizas,
si la declaracién de Boden sobre la propagacién del cristia-
nismo y la traduccién de la Biblia se hubieran incluido en las
reglamentaciones, pero incluso, aunque no fueron incluidas,
se apel6 frecuentemente a las intenciones del fundador como
habian sido expresadas en las palabras del testamento en las
elecciones que siguieron.

Las elecciones fueron intensas y, debido a que la erudicién
superior de Wilson en sdnscrito era inexpugnable, inevitable-
mente se enfocaron en la personalidad y la religién de Wilson.
Lo peor fueron un par de cartas de un antiguo profesor del
Bishop’s College, un tal Just Henry Alt, impresas y difundidas
unos dias antes de la eleccién, en las que sefialaba que un poco
después de su llegada a Calcuta, él y Mill, siendo estudian-
tes de materias orientales y deseosos de conocer a Wilson,
le enviaron sus cartas de presentaciéon y fueron invitados
a un desayuno. Pero “ciertas apariencias equivocas provo-
caron desasosiego” y sus sospechas fueron posteriormente
confirmadas cuando supieron que Wilson estaba “viviendo
en un estado escandaloso de concubinato”.?* Por esta razoén,
los misioneros dejaron de intentar establecer una conexién
con el orientalista. Ademds, con base en buenas fuentes, las
opiniones religiosas de Wilson fueron consideradas como
cuestionables. Y todavia mds, él era un defensor y actor del
teatro de Calcuta:

[...] otra circunstancia que afiadia un rasgo melancélico a su
cardcter moral, por su presunta asociacién con ciertas personas
extravagantes e inmorales entre los actores, y en particular con

# William Hodge Mill, Christa-sangitd, or the sacred history of Our Lord
Jesus Christ, in Sanskrit verse, 2a. ed., Calcuta, Bishop’s College Press, 1842.
2 University Archives, op. cit., f. 119.
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las actrices, que eran principalmente las esposas de los soldados
rasos europeos.

Otra carta impresa en la misma circular de Frederick
Holmes, un profesor de muchos afios de antigiiedad en el
Bishop’s College, afirmaba que Wilson tenia ocho o nueve
hijos ilegitimos, y que era “mezquino en el hédbito de ir a la
iglesia” hasta que contrajo matrimonio con Sarah Siddons,
unos afos atrds. Holmes habia escuchado de buena fuente que
Wilson era “en el mejor de los casos indiferente en relaciéon
con la religion cristiana e inclinado a preferir la moral hindu
por encima de aquella de los Evangelios”, y continuaba:

Yo veo en el conjunto de su carrera de sanscrito una serie de es-
fuerzos por defender y hacer respetable al sistema brahmaénico,
como preferible y opuesto al cristianismo; y lo considero a él
uno de los més activos y hébiles adversarios para la difusién
de esa sagrada religién en Bengala, estricta y principalmente
vinculado a esas instituciones que procuran el cultivo del inte-
lecto de los hinddes sin la colaboradora ayuda de la instruccién
y la moralidad cristiana.?

Esto alude a la vinculacién de Wilson con el Colegio hin-
dd, de alguna manera el opuesto al Bishop’s College al cual
pertenecian tanto Alt como Holms. Escandalizé a la opinién
misionera el hecho de que el cristianismo no fuera parte del
curriculo del Colegio hindu y que sélo pudiera encontrarse
afuera del sal6n de clases, en la biblioteca del Colegio, para
satisfacer los deseos de los fildntropos hindtes cuyos actos
de beneficencia habian creado al Colegio en primer lugar.
Wilson, como Secretario del Comité de Instruccién Puablica,
también estaba relacionado con los colegios sanscritos en

% Idem.
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Calcuta, Benares, la Madrassah en Calcuta, y los colegios para
hindties y musulmanes en Delhi y Agra, auspiciados por el
gobierno. Holmes aseguraba al electorado que no hubiera
hecho publicas estas cuestiones “si yo no pensara que la cau-
sa del cristianismo en India estuviera comprometida en esta
eleccién por la cdtedra Boden” .2

Los partidarios de la eleccion de Wilson replicaron con
cartas que aseguraban que a pesar de que él habia caido en
las deplorables y acostumbradas prdcticas de los jévenes em-
pleados de la Compania en India (es decir, el concubinato),
su conducta habia cambiado; que el niimero de hijos de su
relacion anterior habia sido muy exagerado, que sélo habian
sido dos; que el porvenir de la sefiora y los nifios estaba conve-
nientemente asegurado; que desde entonces él habia contraido
matrimonio y que su préctica religiosa era intachable.”” De
hecho, un escritor, el reverendo J. Lightfoot, un clérigo que
evidentemente no pensaba que la causa del cristianismo en
India estuviera comprometida, cit6 el testimonio de dos sefio-
ras indias “a quienes les escandalizaria la sola idea de tolerar
las pretensiones de alguien que fuera sujeto a la mds minima
imputacion de irreligiosidad”, manifiesta en la asistencia de
Wilson a la iglesia y en las lecturas de la liturgia que les habia
hecho a ellas cuando el clima o la enfermedad les habia impe-
dido ir a la iglesia.?® Era una defensa atenuada, que concedia
el punto principal pero lo situaba en el pasado. En la cuestién
de la educacién, sus defensores presentaban a Wilson como
un agente de la politica gubernamental y no como su hacedor.
Esto sin duda era falso, la crisis sobre la educacién en India
estaba en marcha y alcanzarfa su punto critico unos afos mas

2 Jdem.
¥ Ibid., f. 26.
2 Ibid, ff. 70-71.
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adelante y Wilson era considerado, incluso en su ausencia
de Calcuta, el lider del Partido Orientalista, al que se oponia
el famoso memorando anglicista de T. B. Macauley de 1835.

El voto a favor del primer profesor para la cdtedra Boden
de sanscrito en Oxford fue muy cerrado: 206 a favor de Wilson,
200 a favor de Mill. Si cuatro votos a favor de Wilson hubieran
estado del otro lado, Mill habria sido el primer profesor de
la cdtedra Boden. Es muy probable que Wilson hubiera ga-
nado por un margen mds amplio si no hubiera sido por esas
cuestiones relacionadas con su moral y su religiéon. Surgieron
precisamente en ese momento por el creciente conflicto sobre
la educacién en India, el cual implicaba directamente a la
religién. Wilson y Mill no fueron meramente simbolos de ese
conflicto sino ademds actores muy importantes.

El éxito de Wilson en la eleccién confirmé su estatuto como
el principal académico britdnico especializado en sanscrito de
su generacién. Pero el hecho de que la eleccién fuera cerrada
y de que se ventilara de manera impresa su vida personal,
propicié un clima no muy agradable para él y su esposa en ese
Oxford sumamente clerical. La eleccién fue casi tan ptiblica
e igualmente despreciable que la contienda para un puesto
en el Parlamento y las cosas que se dijeron en ptblico o que
circularon de manera impresa, persistieron. Holmes, uno de
los partidarios de los misioneros, anteriormente mencionado,
manifestd, por ejemplo, que muchos en Calcuta, “y seguin sé,
incluso la mama de la joven”, se sorprendian de que la pro-
metida de Wilson hubiera consentido en casarse con alguien
bastante mds mayor que su propio padre.” Es penoso pensar
cudl debi6 haber sido el efecto que causé en los Wilson la
lectura de las circulares en las que esto se hacia publico. Por
ende, no sorprende demasiado que con la muerte de Charles

» Ibid., f. 119.
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Wilkins, cuando quedé vacante el puesto de bibliotecario de
la Compafifa de las Indias Orientales en sus instalaciones
de Londres, Wilson lo solicitara y se fuera a vivir con su familia
a Londres, viajando a Oxford por temporadas para cumplir
con los requerimientos minimos relacionados con la catedra
Boden. El sigui6 siendo académicamente muy productivo has-
ta sumuerte en 1860, mientras que en Oxford, en una contien-
da todavia mds dspera entre Monier Williams y Max Miiller,
se revirtié el resultado anterior al ganar en las votaciones,
por un amplio margen, el menos académico, quien habia
prometido enfocar su erudicién y ensefianza a cumplir los
deseos del fundador. Monier Williams no era un misionero,
pero publicamente manifesté su voluntad de cumplir con
el deseo del fundador de promover el cristianismo en India
a través del cultivo del sdnscrito en Oxford, para entonces
poderle sacar ventaja a Max Miiller que su erudicién no le
daba. Se afiadia a esto que habia una corriente oculta de
antipatia por el extranjero. Monier Williams gané la eleccién
y el puesto que, sélo por cuestién de méritos, le hubiera co-
rrespondido a Max Miiller.

Volviendo a Wilson y Mill, el orientalista y el misionero,
debemos resistir a adherirnos a los partidarios de su eleccion,
asumiendo que habfa un abismo de antipatifa y diferencia
entre ambos hombres. Debemos resistir también a esa fuerza
gravitacional de oposicién entre los misioneros y orientalistas
para formarnos una opinién real de ellos, especialmente de
Mill. Para comenzar, Alt dejé muy claro que €l hablaba por
si mismo y que no habia tenido ningtin contacto con Mill
desde que se marcharon de India. ;Podemos confiar en el
relato de Alt sobre la reaccién de Mill hacia Wilson? Incluso
si podemos hacerlo, esto no impidié que Mill, algin tiempo
después de su supuesto desagradable encuentro, invitara a
Wilson para que le ayudara a establecer en un libro, los equi-
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valentes sdnscritos apropiados para términos teoldgicos, “con
la perspectiva de lograr una uniformidad en la traduccién
delas Sagradas Escrituras” y para imprimir los comentarios de
Wilson en los términos propuestos por Mill —en conceptos
tan engafiosos e importantes como Espiritu Santo, Trinidad
y otros similares.* Wilson se tomé el encargo en serio y pre-
sentd algunas citas de obras sdnscritas como el Mahabharata
y los Puranas para ilustrar su uso.’® Asi para “Hijo de Dios,
uno, s6lo engendrado”, Wilson sugirié evitar los términos
compuestos, pues es facil confundirlos con nombres propios
o con tribus o personas, y utilizar el sutah en lugar del putra,
pues este dltimo sugiere etimolégicamente aquel que redime
a su padre del infierno al cual estdn condenados aquellos
que no tienen hijos (pensando, sin duda, en la definicién de
“hijo” en manu), la cual no es apropiada en este caso, de ahi
devasya sutah. Mill habia propuesto el término ekamatrah, pero
Wilson pensé que quizds seria preferible el término ananyaja
o advitiya, adoptando la fraseologia del Vedanta con provecho;
digamos, devasya suta eka evadvitiyah, “El Hijo de Dios, uno
solo sin segundo”. El hecho de que Mill buscara ese apoyo y
de que Wilson accediera de tan buena gana, no nos da oca-
sién para suponer que habia un desacuerdo personal entre
ellos. Ademds, Wilson evidentemente respetaba la erudicién
de Mill en el sénscrito, pues habia expresado la esperanza de
que si él no obtenia la catedra Boden, Mill deberia obtenerla.

% William Hodge Mill, Proposed version of theological terms, with a view to
uniformity in translations of the Holy Scriptures &c. into the languages of India.
Primera parte, sdnscrito... Con comentarios sobre la versién propuesta por
Dr. Mill, de Horace Hayman Wilson, Esq., Secretario de la Sociedad Asidtica,
Calcuta, Bishop’s College Press, 1829.

31 Horace Hayman Wilson, “Remarks upon the rendering in Sanscrit
of theological terms, as proposed by The Rev. W. H. Mill, D. D.”, en Mill,
Proposed version..., op. cit., 1829, pp. 25-37.
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Mill, ademads de cultivar el sanscrito para la propagacién
del cristianismo en India, era un colaborador activo del Pro-
yecto Orientalista y de su principal institucién, la Sociedad
Asidtica, de la cual era miembro desde 1821%? cuando Wilson
era su secretario y virtual presidente, y después de que Wil-
son obtuviera la cdtedra Boden y dejara India, hasta que Mill
se marché de India en 1837. En el excelente estudio de Keja-
riwal sobre la Sociedad Asidtica aprendemos mucho acerca
de Mill, a quien pone en compafifa de los mds grandes de la
sociedad: William Jones, Charles Wilkins, H. T. Colebrooke,
H. H. Wilson, George Turnour y James Prinsep, pero también
entre aquellos que “parecen a esta distancia de tiempo sim-
plemente sombras de las cuales se ha dicho o escrito poco”.*
Es una sorpresa constatar que la grandeza de Mill, en la que
insiste Kejariwal, estd basada, entre otros logros, en que Mill
descifré la genealogia Gupta en la inscripcion de Allahabad
Pillar de Samudra Gupta y en la inscripcién de Bhitari. Prinsep
consideraba que Mill habia descubierto “una dinastia antes
totalmente desconocida para el historiador indio”, es decir la
de los Guptas.* Al leer el capitulo cinco de Kejariwal sobre
el esfuerzo colectivo bajo el liderazgo de James Prinsep, que
dio por resultado el desciframiento de la escritura brahmi y
la lectura de las inscripciones asokas, es evidente que fue un
proceso en el que contribuyeron muchos estudiosos indios y
britdnicos, y que W. H. Mill fue s6lo uno de los principales ac-
tores por su trabajo en las inscripciones y monedas guptas. Es
indiscutible que Mill no era un diletante del lado orientalista,
sino un colaborador muy importante en el trabajo de la Socie-
dad Asidtica de la cual, tanto él como Wilson eran miembros

%2 Kejariwal, The Asiatic Society of Bengal..., op. cit., p. 132.

3 Ibid., p. 122.

% Citado en Kejariwal, The Asiatic Society of Bengal..., op. cit., p. 202, del
prefacio al Diario para 1836.
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activos con un trabajo cientifico sustancial a su favor, incluso
cuando mds o menos se ha olvidado casi completamente.

Asfi los orientalistas y los misioneros perduran en las men-
tes de sus contempordneos como tipos distintos y opuestos,
incluso cuando hay mucha evidencia de que los dos tipos no
eran compartimentos herméticos, que algunos misioneros
eran también orientalistas y que algunos orientalistas con-
tribuyeron al proyecto misionero. La oposicién tipolégica
sigui6 afirmdndose aunque, como parece ser el caso de Mill
y Wilson, los directores la rechazaron o, como sucedié en el
caso de Caldwell, el director la adopté en contra de la eviden-
cia de su propia vida y trabajo. La severidad de la oposicién
fue ciertamente causada por una coyuntura muy especifica
de los misioneros que contaban con apoyo para una reforma
social impuesta por el gobierno, es decir, una politica de
occidentalizacion agresiva, y de los orientalistas con apoyo
para un statu quo social en India y de una occidentalizaciéon
no forzada, que no era impuesta mediante la accién guber-
namental. Sin duda, esta tipologia, que no correspondia a la
evidencia, tuvo su punto més critico en la controversia sobre
la educacién que concluy6 en 1835, después de que Wilson
se marchara de Calcuta; y se debilitd, sin duda, después de
la Revuelta de 1857, que muchos (incluido a Wilson) atribu-
yeron al cambio de marchas forzadas impuestas por el go-
bierno. Pero durante todo el gobierno britdnico no podemos
establecer una distincién tajante entre la produccién del saber
de los misioneros y de los orientalistas en la India britdnica,
porque ellos ciertamente se parecian mucho en la cuestion de
gramaticas y diccionarios, pero también en cierto grado en la
produccién de conocimiento acerca de la religion, los hébitos
y las costumbres, a pesar de existir una sentida distancia entre
los misioneros y los orientalistas en esa época, sobre todo por
parte de los misioneros y de los orientalistas mismos.
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El programa de David Lorenzen para examinar a los mi-
sioneros cristianos italianos en la India moderna temprana,
es una contribucién invaluable de un académico maduro,
equipado con las habilidades, el juicio interpretativo y la
paciencia, ideales para descifrar los dificiles materiales
manuscritos con éxito. Se trata de un logro académico nota-
ble, que proporciona una sorprendente y convincente compa-
racion entre la erudicién misionera y la de los orientalistas de
la India britdnica. La comparacién misma es tan asombrosa,
tan rica en sugerencias y promesas, que parece desbordarse
y ampliarse. Colocar a los misioneros y a los orientalistas
juntos, como lo ha hecho David con tan buenos resultados,
brinda abundantes posibilidades para que este espléndido
trabajo viva y prospere.
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9. ATESTIGUANDO VIDAS:
LA CONVERSION Y LA HISTORIA DE VIDA
EN LA INDIA CENTRAL COLONIAL

SAURABH DUBE

En este capitulo se analiza la interrelacion que existe entre la
conversién y la historia de vida, ambos asuntos insertos en
los entresijos evangélicos entre los misioneros euro-estado-
unidenses y la gente de India central.! Se exploran distintas
autobiografias y biografias de conversos al cristianismo en la
region de Chhattisgarh de India central, especialmente relatos
escritos en las décadas de 1920 y 1940. Aunque a primera vista
la naturaleza de estos delgados manuscritos y escritos meca-
nografiados de evangelizadores nativos podria aparecer como
completamente formularia, una atencién cuidadosa muestra
que el caracter ordinario de los textos mismos y la precisién
de sus detalles constituyen registros clave de los embrollos
evangélicos. De hecho, al pasar estos escritos a través de

! Los asuntos explorados en estas pdginas se interrelacionan con
cuestiones analizadas durante afios por David Lorenzen, incluidas espe-
cialmente aquellas que tienen que ver con historias de vida y enredos
misioneros. David ha proporcionado valiosas sugerencias sobre el capitulo.
También me gustaria agradecer a David Arnold, Stuart Blackburn, Martha
Elena Venier, Manuel Ruiz y Rowena Robinson por sus comentarios sobre
los materiales analizados aqui. El capitulo forma parte de un proyecto mas
amplio sobre el encuentro evangélico en la India central y Norteamérica
durante los siglos x1x y xx.
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los filtros criticos de una sensibilidad etnogréfica, incluido
el leerlos junto con otros materiales recolectados durante el
trabajo de campo en Chhattisgarh entre los indios cristianos,
se vuelve factible explicar cémo los materiales de la historia
de vida impregnan las nociones y narrativas de la conversién
al cristianismo que tiene sus caracteristicas propias.’

ESTIPULACIONES DE LA CONVERSION

Los términos relativos a la conversién estdn intimamente
entrelazados con concepciones de vidas y anotaciones de his-
toria. Imaginado inmaculadamente, el suceso de la conversién
es ampliamente entendido como insinuando una vida singular
e indicando una historia exclusiva para el converso, tanto
individual como colectivamente. Consideremos aqui concep-
ciones de conversién autorizadas: desde las representaciones
que la describen como la bisqueda colectiva del significado
frente a la modernizacién; entendimientos que presentan a la
conversiéon como el ejercicio personal de la autodeterminacién

2 Una gran parte de los materiales de archivo de las historias de vida
de los cristianos nativos de la India central es de dimensiones reducidas o de
cardcter fragmentario. La coleccién mds importante de este tipo de escritos
se encuentra en los Archivos y la Biblioteca Eden, Webster Grove, Missouri
(de ahora en adelante EAL), dep6sito de la documentacién de la Sociedad
Misionera Evangélica Alemana, que posteriormente cambié su nombre por
el de Misién Evangélica Americana. Esos relatos constituyen el centro de
este capitulo. Al escribirlo también consulté otros materiales de la EAL y de
dos archivos de los misioneros menonitas de Goshen, Indiana, y de Newton,
Kansas. No obstante, estos escritos eran o muy fragmentarios o consistian en
obituarios, “autobiografias” de los indios conversos escritas por misioneros o
“bosquejos de vida” de mujeres y hombres cristianos escritos por misioneros
que informaban del manejo y carécter de los operativos evangélicos indios.
Aungque dtiles, ya que proporcionan un contexto a las cuestiones que se
discuten en este capitulo, estos relatos no resultaron ser importantes debido
a sus argumentaciones centrales.
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entre credos en competencia;® las lecturas que proyectan a la
conversiéon como sintoma y sustancia de mala fe en el cuer-
po de la nacién —una visién violenta muy frecuente en India
hoy en dia— hasta la reescritura radical reciente de Gauri
Viswanathan sobre el concepto-entidad como “la subversién
del poder secular” frente a la modernidad.* El punto es que
en estas distintas interpretaciones, la conversién sirve para
tramar la narrativa de la vida y la historia del converso de una
manera literal, una manera distinta, contemplada de distin-
tas formas, aunque exclusivamente como una autobiografia
individual de transferencia religiosa o una biografia colectiva
de transformacion secular.

Evidentemente, relatos de esta naturaleza tienen fuerza.
Sus coordenadas son claras y convincentes; sus lineas hist6-
ricas son simples y seductoras, y su familiaridad invita a la
creencia y produce acuerdos. Nada de esto deberia sorpren-
dernos. Desde la presencia del actor que se determina a si
mismo hasta la resonancia de la historia universal, las estipu-
laciones del sujeto y de las normas de la narrativa articuladas
por estas interpretaciones forman, de diferentes maneras, la
base misma de la condicién moderna y del mundo contem-
poréaneo. De hecho, es posible argumentar que la claridad y la
seduccioén, la familiaridad y la simplicidad de dichos relatos a
menudo animan la politica del odio en contra de la figura del
converso, a través del fantasma de la conversién, incluso en

3 Estas concepciones de conversion se discuten en detalle en Saurabh
Dube, “Conversion to translation: Colonial Registers of a Vernacular Chris-
tianity”, en Saurabh Dube (ed.), Enduring Enchantments, nimero especial de
South Atlantic Quarterly, vol. 101, nam. 4, 2002 y en Saurabh Dube, Native
Witness: Colonial Writings of a Vernacular Christianity, manuscrito de un libro
en proceso. Esta seccion y partes de la siguiente se basan en estos escritos.

* Gauri Viswanathan, Outside the Fold: Conversion, Modernity, and Belief,
Princeton, Princeton University Press, 1988.
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India de hoy en dia. Por estas diferentes razones, los términos
de dichos relatos ameritan repensarse.

El problema es a la vez de amplio alcance y bastante
simple. Las concepciones académicas autorizadas y las inter-
pretaciones mas comunes de la conversién —como un evento
principalmente individual o como un esfuerzo colectivo am-
plio—estdn marcadas por dos dificultades que se traslapan. Sin
embargo, siguen apoydndose aunque de distintas maneras, en
esas connotaciones de la categoria del sentido comtn europeo
que, de manera discreta, vuelven a la conversién en un aparato
analitico autocontenido y en un dominio descriptivo autoge-
nerativo. Asi, la conversién se convierte al mismo tiempo en
un concepto demasiado limitado y en un dmbito demasiado
extenso, que también plantea cuestiones en relacién con su
suficiencia para capturar el terreno y la temporalidad, los
términos y texturas de los entresijos evangélicos.

Recientes escritos sobre el cristianismo y el colonialismo
han seguido caminos relacionados: han sefialado las agu-
das contradicciones en el corazén mismo de los esfuerzos
evangélicos, subrayando que los misioneros y sus proyectos
elaboraron y cuestionaron el poder imperial en puestos fron-
terizos y en localidades metropolitanas,® y han revelado que

5 Véase, por ejemplo, Ussama Makdisi, “Reclaiming the Land of the
Bible: Missionaries, Secularism, and Evangelical Modernity”, American
Historical Review, vol. 16, 1997, pp. 680-713; John Comaroff, “Images of
Empire, Contests of Conscience: Models of Colonial Domination in South
Africa”, American Ethnologist, vol. 16,1989, pp. 661-685; Jean Comaroff y John
Comaroff, Of Revelation and Revolution: Christianity, Colonialism, and Con-
sciousness in South Africa, vol. 1, Chicago, University of Chicago Press, 1997;
Saurabh Dube, Stiches on Time: Colonial Textures and Postcolonial Tangles, Dur-
ham, Duke University Press, 2004; y David Scott, “Conversion and De-
monism: Colonial Christian Discourse on Religion in Sri Lanka”, Comparative
Studies in Society and History, vol. 34, 1992, pp. 331-365. Véase Ann Stoler,
“Rethinking Colonial Categories: European Communities and the Boundaries
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esos procesos de contencién y contradiccién en el seno de las
culturas coloniales moldearon todavia mas los patrones del
cristianismo verndculo.® Desde estas perspectivas, me parece
que los embrollos evangélicos en India central se entienden
mejor si se considera que yacen en la interseccién de dos pro-
cesos entreverados: la ubicacién contradictoria del proyecto
misionero en la fabricacién de las culturas coloniales, y en la
intrincada imbricacién de propuestas misioneras y practicas
de conversos para la adaptacién de un cristianismo verndcu-
lo. Estos dos procesos idénticos no s6lo fueron inherentemente
aprobados en la clave de lo cotidiano, sino que implicaban las
energfas contrarias aunque conjuntas de los evangelizadores
euro-estadounidenses y de los conversos de la India central en
dmbitos reservados aunque sobrepuestos. Todo esto sugiere
distintas posibilidades para entablar una discusién sobre la
construccién de las autobiografias y biografias de conversos
insertas en los entresijos evangélicos.

of Rule”, Comparative Studies in Society and History, vol. 31, 1989, pp. 134-161; y
Vicente Rafael, Contracting Colonialism: Translation and Christian Conversion in
Tagalog Society under Early Spanish Rule, Ithaca, Cornell University Press, 1988.

¢ Véase, por ejemplo, Birgit Meyer, Translating the Devil: Religion and
Modernity among the Ewe in Ghana, Trenton, Africa World Press, 1999; Pier M.
Larson, ““Capacities and Modes of Thinking’: Intellectual Engagements and
Subaltern Hegemony in the Early History of Malgasy Christianity”, American
Historical Review, vol. 102, 1997, pp. 968-1002; Geofrey White, Identity through
History: Living Stories in a Solomon Islands Society, Cambridge, Cambridge
University Press, 1991; Saurabh Dube, Stiches on Time..., op. cit.; Paul Lan-
dau, The Realm of the Word: Language, Gender, and Christianity in a Southern
African Kingdom, Londres, Heinemann, 1995; Robert Hefner (ed.), Conversion
to Christianity, Historical and Anthropological Perspectives on a Great Transfor-
mation, Berkeley, University of California Press, 1993; Comaroff y Comaroff,
Revelation and Revolution..., op. cit., vol. 2. Véase también, Rafael, Contracting
Colonialism..., op. cit.; Derk Peterson, “Translating the Word: Dialogism and
Debate in Two Gikuyu Dictionaries”, The Journal of Religious History, vol. 23,
1999, pp. 31-50; y Diane Austin-Broos, Jamaica Genesis: Religion and the Politics
of Moral Orders, Chicago, University of Chicago Press, 1997.
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Los materiales autobiograficos y biograficos examinados
aqui, narran las historias de vida de individuos conversos a
la fe cristiana en India durante la época colonial. Por un lado,
con demasiada frecuencia y particularmente en la documen-
tacion de las ciencias sociales, la conversion al cristianismo
en contextos no occidentales aparece como una empresa
esencialmente colectiva, a la cual se le opone la imagen del
solitario Pablo que ve la luz; una manera de entender la con-
versién en tierras occidentales. Aqui, mediante acercamientos
modulares, la conversién se interpreta como una btisqueda
de significado ante el asalto de la modernizacién-modernidad
en escenarios remotos, no occidentales. Uno de los problemas
que presentan estos esquemas reside en su tendencia a clasi-
ficar las distintas percepciones que tienen las personas como
individuos de los sucesos y procesos de conversién, inclui-
das las nociones de vidas e historias que conllevan. Por otro
lado, las propuestas y los prototipos psicolégicos paulinos,
relativos a la conversion, tienden a presentarla como un acto
exclusivamente individual, que insintia una trayectoria soli-
taria. Aqui, el buscador solitario se transfiere a una afiliacién
religiosa nueva y primaria a partir de una eleccién juiciosa
entre credos distintos y en competencia, y acttia entonces de
acuerdo con esta eleccion mediante la fe personal sincera y
una pertenencia comprometida a la comunidad de Cristo. En
la base de estas formas de entender el proceso encontramos
suposiciones metahistéricas y metaculturales acerca de la
accién y la percepcién, la conversién y el cristianismo, que
tienden a ignorar la diversidad y la distincién que subyacen
en la transferencia de fe y en el cambio de religién, siempre
incrustados en pasados discretos y en culturas distintas. Me-
diante una confianza compartida en la oposicién dominante
entre l6gica colectiva y eleccién individual, y su dependencia
mutua de los términos teleolégicos divergentes aunque singu-
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lares que subyacen en la conversién, estas dos orientaciones
aparentemente opuestas pueden inclinarse a desestimar lo que
es prominente y especifico en las historias de vida después
de la conversién.

La mayoria de las conversiones al cristianismo en India
central en tiempos coloniales se realizaron a través de redes
de parentesco extensas, generando nuevos lazos de casta y
secta, asi como la perspectiva de una vida mejor promovida
por las economfas paternalistas de las estaciones misioneras.
Con todo, la gente también se convertia de otras maneras,
negociando los vinculos de amistad y parentesco, casta y secta
de distintas formas. Mds atin, incluso aquellos cristianos cuya
conversion se habia efectuado a través de los conductos del
parentesco, no constitufan simplemente figuras de una 16gi-
ca colectiva singular. En cada caso, la conversién ofrecia un
recurso para trazar de formas distintas las vidas y narrar las
historias de diferentes maneras. Esto se revela en los escritos
discutidos en este capitulo, los cuales a la vez fueron moldea-
dos por marcos coloniales y marcados por formas verndculas.
Como se destacé anteriormente, esos relatos tienen una natu-
raleza aparentemente formularia. Sin embargo, es importante
registrar su cardcter rutinario y sus atributos cotidianos, pues
una atencién prudente a estos detalles criticos revela cémo
emplean y exceden el telos subyacente de las narrativas domi-
nantes de la conversién al cristianismo, imbuyéndoles a estas
historias exclusivas sus propios sefialamientos.

FUNDAMENTOS DE LOS TESTIMONIOS

En 1868 el reverendo Oscar Lohr, de la Sociedad de la Misién
Evangélica Alemana, inici6 su obra evangélica en Chhattis-
garh. A lo largo de las siguientes tres décadas Lohr y sus
hermanos trabajaron el campo, sembrando las semillas de
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la fe.” La vacilante empresa de conversién en la regién gra-
dualmente creci6 a través de lazos de parentesco, a menudo
dentro de los confines de la economia paternalista de las
estaciones misioneras. Durante este tiempo se dio también
la expansién de los esfuerzos evangélicos, educacionales
y médicos en cuatro puestos de la Sociedad de la Misién
Evangélica Alemana en Chhattisgarh. Con el cambio de
siglo, misioneros de otras denominaciones —los menonitas
americanos, la Junta General de Menonitas, los Discipulos de
Cristo y los metodistas— se habian unido a la Sociedad de la
Misién Evangélica Alemana. Ahora la empresa evangélica se
extendfa a varias comunidades. Empero, estos conversos al
cristianismo segufan entendiendo los preceptos misioneros y
seguian interpretando las verdades evangélicas a través de las
perspectivas de las culturas cotidianas. Atrayendo las energias
de sus benefactores occidentales como cémplices instruidos
y victimas desafortunadas, estos pueblos participaron en la
elaboracién de un cristianismo verndculo y colonial.

Desde el inicio del proyecto misionero, los trabajadores na-
tivos de clase baja de la misién desempefiaron un papel critico
en la expresion de los embrollos evangélicos. He discutido en
otro sitio que los primeros evangélicos euro-estadounidenses
estaban presionados por el tiempo y atados por el dinero.® Ti-
tubeantes en la lengua principal, el hindji, se sentian inseguros
de la lengua verndcula de la regién, el chhattisgarhi. Aqui,
los cristianos nativos capacitados fueron los que indicaron el

7 Detalles mds completos de los procesos descritos en esta seccién
estdn contenidos en S. Dube, Stiches on Time..., op. cit.; Saurabh Dube,
“Travelling Light: Missionary Musings, Colonial Cultures, and Anthropo-
logical Anxieties”, en Raminder Kaur y John Hutnyk (eds.), Travel Worlds:
Journeys in Contemporary Cultural Politics, Londres-Nueva Yersey, Zed
Books, 1999, pp. 29-50 y Saurabh Dube, Native Witness..., op. cit.

8 Saurabh Dube, Native Witness..., op. cit.
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camino a la empresa evangélica. Con todo, las percepciones y
précticas de los trabajadores evangélicos indios podian tam-
bién exceder los intereses y las expectativas de los misioneros,
moldeando criticamente patrones de enredos evangélicos,
incluidos los disefios de un cristianismo verndculo. Son los
escritos relacionados con estos operativos evangélicos indios
los que constituyen la materia de este ensayo.

Los primeros trabajadores indios de la misién surgie-
ron de entre las filas de los conversos de castas bajas en
Chhattisgarh, formados y dirigidos por los misioneros.” Al
mismo tiempo, para la obra del evangelismo, la otra mane-
ra de adquirir trabajadores —principalmente predicadores,
después pastores— consistia en aprovechar las energias del
ocasional converso al cristianismo letrado, a menudo de
clase alta, de la regién.' Este fue el caso de Simon Ramnath
Bajpai, un brahman converso que empezé su vocacién como
maestro, después se volvié evangelizador y finalmente se
ordend ministro. La misién también contrataba los servicios
de empleados capacitados en otras misiones fuera de Chhat-
tisgarh. Este fue el caso del pandit Gangaram Chaube, un
“evangelista nativo” de la Sociedad Misionera de la Iglesia,
en Jabalpur, quien habia llegado al pueblo de Bisrampur
como catequista de la Sociedad de la Misién Evangélica
Alemana en abril de 1872."" A Gangaram Chaube lo sucedie-
ron otros catequistas y pastores, como M. M. Paul y Johann

M. M. Paul, Chhatisgarh Evangelical Kalsiya ka Sankshipt Itihas, Allahabad,
Mission Press, 1936, pp. 8-9; Theodore Seybold, God’s Guiding Hand: History
of the Central Indian Mission 1868-1967, Filadelfia, United Church Board for
World Ministeries of the United Church of Christ, 1971, pp. 28-29.

1O M. M. Paul, Chhatisgarh Evangelical Kalsiya..., op. cit., p. 9.

' El misionero Andrew Stoll escribiria posteriormente acerca de él: “To-
davia muy activo a sus 60 afios de edad, predica en las aldeas y en la ciudad
todos los dias. Habiendo sido en un tiempo un orgulloso joven brahmaén, el
Espiritu de Cristo lo ha transformado en un amigo y hermano de los mds
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Purti, formados en diferentes misiones en el norte de la India
y después reclutados para trabajar en Chhattisgarh. Estos eran
algunos de los requisitos para el trabajo de testigos y la labor
de la historia de vida, entre otros, de Ramnath Balpai y Johann
Purti, que se presentardn en el relato que sigue.

UN CONVERSO EJEMPLAR:
EL TESTIMONIO DE UN MISIONERO

Empecemos entonces con dos relatos biogréficos del reve-
rendo Ramnath Simon Bajpai: uno escrito por su hijo David
Bajpai y el otro por el misionero Theodore C. Seybold." Las
dos narraciones, mecanografiadas, muestran algunos rasgos
comunes, pero también revelan diferencias fundamentales. Al
leerlas, me centraré en las distintas descripciones que presen-
tan de los afios de formacién de Ramnath Bajpai, particular-
mente en las representaciones divergentes de la conversién de
este brahmadn, figura ejemplar que trabajé como evangelizador
durante muchos afios y que fue ordenado ministro dos afios
antes de su muerte.
He aqui cémo el misionero inicia su relato:

Una de las partidas mds tempranas en el registro bautismal
de los archivos de la Misién Evangélica y Reformada de Rai-
pur, C. P, India, dice lo siguiente: Ramnath Simon Bajpai, de
aproximadamente 22 afios de edad, fue bautizado el 6 de mayo

bajos de los bajos. Su ejemplo a menudo ha fortalecido mi fe”. Andrew Stoll,
citado en Seybold, God’s Guiding Hand..., op. cit., p. 29.

2 Theodore Seybold trabajé como misionero en Chhattisgarh entre 1913
y 1958. Durante nueve afios se encontré frecuentemente con Ramnath Bajpai.
Seybold vivié mucho tiempo en la casa del misionero Jacob Gass; Ramnath
era el catequista principal que trabajaba bajo la direccién de Gass y, con
frecuencia, estaba presente en la casa del misionero. Son pocos los datos
biogréficos que se tienen de David Bajpai.
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de 1882 por Andrew Stoll. Asi empez6 la vida cristiana y el
ministerio cristiano de un hombre [...] cuya trayectoria de vida
ha demostrado por primera vez que la Iglesia de Cristo es un
organismo vivo en las provincias centrales de India y que ha sido
capaz de mantener unida a gente que a lo largo de la historia
de India nunca se habia podido unir. En tanto, como seguidor
de Jesucristo, el brahman Ramnath se convirtié en un miem-
bro de la Iglesia y ayudé a ganar a muchos, especialmente
intocables, con quienes antes nunca se habria podido asociar;
ahora todos aquellos que se convirtieron al cristianismo son,
junto con él, companeros del cuerpo de Cristo."”

La singularidad misma de la vida de Ramnath Bajpai se
entrelaza de manera inextricable con la historia de la misién
evangélica en Chhattisgarh, una reflejando con luminosidad
ala otra. Inserta en el organismo vivo que constituye la Iglesia,
la figura ejemplar de este brahmdn converso a la fe cristiana
torna fragmentario el pasado muerto de India, el cual ha se-
parado a la casta superior de los intocables, y apunta hacia el
horizonte en donde yace la unidad de los pueblos de India.

Los términos autorizados de la narrativa misionera se
complementan a continuacién a través de una invocacién de
las pruebas y tribulaciones que el joven Ramnath Bajpai tuvo
que enfrentar.

Apenas sorprende que la conversién de Ramnath, el brah-
mdn, haya alterado la manera de pensar de sus comparieros
brahmanes y de otras personas de casta, y que haya causado
consternacion en toda la ciudad. Fue perseguido, despreciado
y ridiculizado. De hecho, durante varios dias se le impidi6

13 Theodore Seybold, “The Reverend Ramnath Simon Bajpai”, texto
mecanografiado, s. f., 84-9b Bio 52, EAL, p. 1. Todas las citas de este texto son
de la primera pédgina, a menos que se indique lo contrario.
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por la fuerza que visitara a su amigo misionero, mientras se le
presionaba para que rechazara y traicionara a su maestro. Sus
hijos fueron persuadidos a abandonarlo [...]

El peso de la casta es uno de los principales obstdculos en
el camino de Ramnath, negdndole lazos paternales y nexos
familiares, parentesco cotidiano y afinidad cristiana. Sus ami-
gos e hijos lo abandonaron. Se hacen intentos por separarlo de
su tnico amigo, el misionero solitario y padre espiritual, su
unico maestro. La historia de Ramnath puede verse reflejada
en el espejo de los apdstoles:

[...] él mismo confesé que la presion habia sido tanta que en
cierto momento estuvo a punto de ceder, y entonces diria con
humildad: “qué atinado fue que me dieran el nombre de Simén,
pues como Simén Pedro tuve la tentacion de renegar de mi
Sefior. Pero Dios me salvé de este gran pecado”.

Aligual que Simén Pedro, Ramnath Bajpai sigue en pie a
la cabeza de su rebafio.

Si esta linea narrativa estd enmarcada por la presencia vi-
va de la Iglesia, las manos muertas de la casta y las luchas que
debieron librar los apéstoles, la narracién en su conjunto estd
animada y articulada por el tropo esencial de la conversién,
una transformacién de fe que conlleva sus detalles particula-
res. Theodore Seybold no considera la conversién de Ramnath
y su aceptacion de la fe cristiana, el suceso de su bautismo,
como hechos paralelos. Por el contrario, el misionero ubica
su conversiéon mucho antes, en la transformacién fenoménica
que sufrié Ramnath, cuando conocié milagrosamente al mi-
sionero pionero de la regién de Chhattisgarh.

En el momento de su conversién, Ramnath era estudiante de
una escuela normal en Raipur porque queria ser maestro. Allf,
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él y otros estudiantes oyeron hablar de un misionero que habia
venido a la zona y que parecia estar cumpliendo la profecia de
un viejo dirigente indio que predijo la llegada de un maestro
blanco que los guiaria para alcanzar un entendimiento de la
verdad. Asi, fue a visitar al misionero, el reverendo Oscar Lohr,
y le impresioné mucho lo que escuché y lo que ley6 en los ver-
siculos y folletos que le diera su nuevo amigo.

Nétese que el misionero ubica sin equivoco alguno la con-
version de Ramnath en sus afios de estudiante. La conversién
tuvo lugar cuando conocié al misionero Oscar Lohr, “que pa-
recfa estar cumpliendo la profecia de un viejo dirigente indio
que predijo la llegada de un maestro blanco que los guiarfa
para alcanzar un entendimiento de la verdad”.

La sencilla aseveracién de Theodore Seybold es de gran
trascendencia. Una leyenda conocida a finales del siglo xix
y principios del xx en Chhattisgarh narra cémo Ghasidas, el
primer guru de la casta-secta satnami, habia profetizado que lo
seguiria un topi-wallah sahab (hombre blanco con un sombrero)
que liberaria a los satnamis. Esta historia se convirti6é en una
leyenda importante entre los misioneros euro-estadouniden-
ses y los cristianos indios de la regién, y en un articulo de fe
para los satnamis conversos al cristianismo. En otros sitios
he mostrado cémo esta tradicién fue tomando forma a través
de una amalgama de recursos de los mitos satnamis, de las
relaciones de los misioneros y de las historias de los conversos
inscritas de manera autorizada en las historias oficiales de la
misién y de la Iglesia de Chhattisgarh. El punto en cuestién
aqui es que si el misionero Seybold retom¢é este mito para
infundirle una resonancia distinta fue, precisamente, porque

4 Saurabh Dube, Untouchable Pasts: Religion, Identity, and Power among a
Central Indian Community, 1780-1950, Albany, State University of New York
Press, 1998, pp. 76-77, 193-204.
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la historia tenfa connotaciones esenciales para su narracién
acerca de un converso ejemplar, su relacién de la conver-
sién formativa de Ramnath Bajpai.

En el saber popular de las comunidades cristianas y los
misioneros evangélicos en Chhattisgarh, la extraordinaria
profecia del gurd Ghasidas y su realizacién milagrosa en la
persona de Oscar Lohr constituyeron la fuerza motora que
impulsé las primeras conversiones en la region. La fuerza de
este saber popular era tal que el misionero Theodore Seybold
no podia escapar de sus implicaciones mientras escribia a me-
diados del siglo xx acerca de un temprano y ejemplar converso
al cristianismo. Para trazar la vida de un converso pionero de
casta alta habia que establecer una conexién entre una profe-
cfa antigua, Oscar Lohr, y Ramnath Bajpai. De esto se siguié
que, en el relato del misionero, la historia concerniente a la
profecia se despojaba de su especificidad, ampliando y estre-
chando al mismo tiempo su alcance. La figura de Ghasidas se
representaba simplemente como “un viejo dirigente indio”.
La profecia misma no sélo atafifa a la comunidad satnami,
sino a todas las personas de Chhattisgarh. Al mismo tiempo,
la adivinacién se materializé realmente en el consumado
converso, Ramnath Bajpai.

He insistido en que las maneras particulares de entender
la conversion tienden a soslayar los distintos procesos de ela-
boracién de mitos, la fabricacién de historias y la construccién
de narrativas constitutivas de los enredos evangélicos. En el
testimonio de Theodore Seybold, la conversién de Ramnath
era exclusiva en su naturaleza, basada en la imagen del solita-
rio Pablo que vio la luz, insinuando una novedosa trayectoria
de fe y vida. Al mismo tiempo, en este relato, los términos
mismos de una conversién inmaculada se habian forjado
perspicazmente mediante el impetu del rumor y la fuerza de
la profecia —en otras palabras, las aristas distintivas del mito,
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la historia y la narrativa— que irrumpieron en la historia de
vida de Ramnath, segin la descripcién del misionero. Asi
fue representada una versién particularmente singular de la
conversién mediante las amplias formaciones de significados
enraizadas en el encuentro evangélico.

Dejando atrds su iniciacién como converso, Ramnath
Bajpai estaba listo para emprender su vocacién cristiana.
Considerando que “entonces el reverendo Lohr era el tnico
misionero en la zona y vivia a 37 millas [60 kilémetros] de la
ciudad de Raipur”, no era facil para Ramnath visitarlo. Asi:

Podemos apreciar su dicha cuando pocos afios después el re-
verendo Andrew Stoll, doctor en teologfa, empez6 a realizar
actividades en la ciudad de Raipur y trajo consigo a un evan-
gelizador, Pandit Gangaram Chaube, un brahman converso y
que, por tanto, tenia una experiencia similar a la de Ramnath.
Por medio de este contacto, Ramnath se relacion6 con los pocos
cristianos que se habfan mudado a Raipur en calidad de em-
pleados gubernamentales y con frecuencia asistia a la pequefia
capilla en la que entonces se celebraban los servicios religiosos.

Cuando el reverendo Stoll empezé a trabajar en Raipur
abrié una pequeiia escuela y le pidié a Ramnath que la dirigiera.
Ramnath acept6 y fungié como director de la escuela dos afios,
de 1880 a 1882. Esto le brind6 la oportunidad de pasar mucho
tiempo con los misioneros y con los libros que le daban. Estos
contactos respondieron sus preguntas y pronto se dio cuenta de
que Cristo le daria la paz interior y la seguridad que anhelaba.
Asi, se prepard para dar el primer gran paso que terminarfa
por transformarle la vida radicalmente y recibié el bautismo el
6 de mayo de 1802. Desde entonces se regocijé en la belleza de
la compafifa en que viviria con su maestro."”

> Theodore Seybold, “The Reverend Ramnath Simon Bajpai”, op.
cit., pp. 1-2.
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Dos puntos sobresalen. Por un lado, este pasaje subraya
el hecho de que, segtn el relato de Theodore Seybold sobre
la vida de Ramnath Bajpai, la conversién constituye el primer
indicio de un cambio drdstico en la orientacién espiritual.
Impulsada por una profecia y formulada como un milagro,
la trasformacién inicié y preparé al indagador indio para los
acontecimientos que se seguirfan, trazados de una forma que
llevaban de un paso inexorable a otro irresistible: desde la
apertura por parte del reverendo Stoll de una estacién misio-
nera en Raipur a los encuentros de Ramnath con Grangaram
Chaube, y con la comunidad cristiana del pueblo, a su empleo
en una escuela diminuta, a las reuniones subsiguientes del
converso en una busqueda espiritual con los misioneros y
sus libros, y a su inminente bautismo final. Por otro lado, la
forma en que Ramnath consumaria su destino refleja el cre-
cimiento de la misién y de la iglesia en Chhattisgarh: desde
los timidos comienzos del trabajo misionero en Raipur por
parte de un misionero y un catequista hasta la ampliacién en
fuerza y niimero de la empresa evangelizadora, pasando por
la mintiscula comunidad de cristianos y su “pequefia capilla”
en el pueblo, y por la “pequefia escuela” que dirigiria Ram-
nath. La conversién de Ramnath Simon Bajpai fue completa.

UN PERSONAJE EJEMPLAR:
EL TESTIMONIO DE UN HIJO

Veamos ahora el relato de la vida de Ramnath escrito por su
hijo, David Bajpai.’® Por la forma en que empieza este texto
mecanografiado de 16 pdginas, completado en 1945, més de

! David Bajpai, “My father —Rev. Simon Ramnath Bajpai”, texto mecano-
grafiado, 1945, 84-9b Bio 52, EAL. Todas las referencias a ntimeros de pagina
en este relato aparecen entre paréntesis en el texto mismo.
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dos décadas después de la muerte del venerable cristiano,
parece asemejarse al escrito del misionero, haciendo hincapié
en la centralidad de la conversién de Ramnath: “Exigié de mi
padre un valor considerable para actuar de acuerdo con su
conciencia y conviccién cuando se convirtié al cristianismo.
No s6lo era el primer brahmdn de Raipur en dar este paso,
sino que también sabia lo que implicaria” (p. 1). Sin embargo,
después de esta declaracion inicial, el relato de David Bajpai
sigue una direccién distinta en contraste con la narrativa del
misionero.

Antes de tomar la decisiéon [Ramnath] se encontré con otro brah-
man, el pandit Gangaram Chaube, quien le mostré una enorme
cicatriz que tenia en la cabeza. Varios afios atrds, cuando [Gan-
garam] decidié convertirse en seguidor de Cristo, su padre se
enfurecié a tal grado que le asest6 un golpe en la cabeza con una
barra de hierro, ocasiondndole una herida profunda. Fue apar-
tado de su esposa y de su hijo y, como continu6 la persecucién,
buscé refugio (1873) en Bisrampur con el reverendo O. Lohr, el
primer misionero pionero de Chhattisgarh. Los misioneros y
otros amigos que conocieron muy bien a mi padre corroboran
el hecho de que era valiente y arrojado (p. 1).

A diferencia de la conexién central establecida entre la
conversiéon de Ramnath y la historia de la misién, incluida
la llegada de Oscar Lohr, la cual domina la narrativa del mi-
sionero Seybold, el personaje principal en el relato de David
Bajpai acerca de su padre es el brahmén Gangaram Chaube.
Esto no deberia sorprendernos. El encuentro del indagador
Ramnath con el converso Gangaram sugiere una senda sem-
brada de obstéculos seguida por dos brahmanes y c6mo cada
uno de estos audaces personajes pudo sortear las dificultades
con ecuanimidad. Trabajando en conjunto, las vidas de estos
dos brahmanes conversos al cristianismo se yerguen aparte
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de las de otros conversos tempranos, principalmente de las
castas inferiores, en la regién de Chhattisgarh.!”

Efectivamente, el relato de David Bajpai revela el orgullo
de su familia por su ascendencia poco comun:

[Ramnath Bajpai] naci6 el 25 de junio de 1849 en el distrito de
Bambda, donde su padre, Kusipari Din Bajpai, se habia alistado
en el ejército. Debido a su concienzudo trabajo pronto fue pro-
movido a un rango superior. Luego lo nombraron Subedar en un
regimiento de Madrds. En casa habia una espada que nuestro
padre guardaba celosamente, ya que era un obsequio valioso
que habia heredado de su propio padre. Nosotros, los nifios,
siempre la mirdbamos con un profundo respeto después de es-
cuchar cémo nuestro abuelo la habia portado tantos afios (p. 1).

Aunadas a las determinaciones dobles de una ascenden-
cia simultdneamente sacerdotal y militar, las cualidades de
inteligencia propias de Ramnath Bajpai lo distinguieron atin
mds. Asi fue como Ramnath llegé a Raipur con su madre, que
deseaba vivir en su hogar natal. En el pueblo empez6 a asistir a
la escuela ala edad de siete afios, pasando “de un grado a otro

17 En efecto, la conversién al cristianismo a partir de un trasfondo brah-
maénico conlleva distinciones esenciales. Asi, M. M. Paul, un evangelizador
nativo, casi dedica la mayor parte de su “autobiografia” a describir las cir-
cunstancias y los acontecimientos de la conversién de su padre y de su tio,
quienes provenian de una familia pobre, pero sacerdotal brahmdnica. Su
relato revela que M. M. Paul estaba orgulloso de su ascendencia, pero como
catequista también se sentia obligado a criticar las creencias supersticiosas
de su familia antes de la conversion. En forma similar, la narracion muestra
una cierta ambivalencia en lo que respecta a cémo los miembros de la familia
empezaron a comer carne y pescado, hébitos presentados como cristianos,
aunque no estd del todo ausente un cierto orgullo por haber sido antes ve-
getarianos. Al mismo tiempo, como mostraré mds abajo, incluso este relato
no dramatiza la conversién de su familia. M. M. Paul, “Autobiography of
M. M. Paul, Head Catechist at Mahasamund”, texto mecanografiado, 48-9b
Bio 52, EAL, pp. 1-2.
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sin mayor dificultad”. Después, ingres6 a la Escuela Normal
Gubernamental en Raipur y, tras completar los cursos, entré a
trabajar como maestro en la Escuela Primaria Gubernamental.

Ya hemos visto como la vida de la misién y el crecimiento
de la Iglesia, el obstdculo de la casta y el tropo de la conver-
sién conformaron el bosquejo biografico del misionero Sey-
bold sobre Ramnath Bajpai. En contraste, el relato de David
Bajpai sobre la vida de su padre parece seguir un camino
distinto: el de la biografia de un personaje histérico ejemplar,
modulada por la tradicién del brahmdn erudito. Mientras lo
que subscribia y dominaba la primera narrativa era el hecho de
la ruptura de Ramnath con la casta y el hinduismo, el segundo
relato dificilmente se verfa turbado por la inmersién inicial
de Ramnath en los ritos y pasajes del hinduismo y la casta:

[Ramnath] era particularmente docto en hindi y sdnscrito. Entre
los libros religiosos hinduistas tenia una preferencia particular
por el Ramayana y era capaz de repetir largos pasajes de memo-
ria. Los hinddes lo invitaban a sus casas para que les leyera el
sastra a todos los congregados. Por estos servicios, hinduistas
prominentes y acaudalados le obsequiaban dinero y vestido. Su
manera de leer el Ramayana era tan placentera que los zamindars
y rajas de Raipur y sus alrededores también lo invitaban [...]
Asi, su fama lleg6 a traspasar las fronteras de Raipur. Sintié una
gran alegria cuando el rajd de Dondi Lohara envi6 a buscarlo
para que visitara su palacio (pp. 1y 2).

Aqui la narracién recurre a imdgenes cldsicas y a repre-
sentaciones populares del erudito brahman celebrado por los
famosos y acaudalados, hasta que es descubierto finalmente
por un patrén investido de realeza. Ahora, inevitablemente,
se seguiria que el rajd de Dondi Lohara quedaria muy impre-
sionado por Ramnath y que pronto lo invitarfa a convertirse
en el raj-pandit (sacerdote principal). Finalmente, después de
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repetidas peticiones, Ramnath acept6. El dewan (gobernador
de distrito) de Dondi Lohara sentia envidia del joven (recién
llegado), al cual se le otorgaba tanta importancia, pero frente
a los deseos del rajd, no pudo hacer nada para evitarlo. De
cualquier modo, el dewan fallecié poco después y Ramnath
Bajpai pasé a ocupar su lugar.

En el relato de David Bajpai, el éxito de su padre no se de-
bia s6lo a que era un brahmdn erudito, mds bien, sus notables
capacidades académicas se acompafiaban de una orientacién
espiritual incipiente, y ambas se alimentaban mutuamente:

Cerca del palacio [de Dondi Lohara] habia un jardin maravilloso
que era el orgullo del raja. Los drboles y las flores, asi como la
supervisién del jardin recibian su atencién personal. A menudo
llamaba a mi padre para que lo acompafara en sus caminatas
vespertinas por el jardin y a las orillas del estanque, de manera
que pudieran discutir sobre varios asuntos sin que nadie los
importunara. Una tarde el rajd se sinti6 indispuesto, y le infor-
mo6 a mi padre que no daria el paseo acostumbrado, de modo
que se fue solo. A la hora del creptsculo, los radiantes rayos
del sol poniente se reflejaron en los esplendorosos drboles en
flor de una manera tan hermosa que daban la impresién que le
expresaban su aprobacién con sus coloridas sonrisas. Acercdn-
dose a un glorioso drbol, lo sobrecogié de dicha la visién de su
belleza y la fragancia de sus flores. Esta escena magnifica fue
para él un “darshan” (visién de los dioses), que lo hizo entrar
en un estado de meditacién intensa y ponderar profundamente
el significado de todo.

Ramnath no se queda totalmente satisfecho como “ser-
vidor del Estado”. Las “transacciones de cardcter oscuro y
cuestionable” del oficio ofendian su “sensible naturaleza”. Asi,
Ramnath abandona en cuanto puede su puesto sin provocar
“ningdn rencor” en el raja.
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El lugar y el momento preparan el escenario para la in-
tensa experiencia espiritual de Ramnath. El jardin recibe la
atencién personal del raja. Es particularmente hermoso, un
espacio ideal para que el rajd y Ramnath pudieran compartir
experiencias y confidencias mutuas. Pero un dia sucede que
Ramnath tiene que ir solo al jardin. Al atardecer, la naturaleza
en toda su gloria resplandeciente le sonrfe, transportdndolo al
éxtasis. Por un lado, esta experiencia allana el camino para esa
buisqueda espiritual de Ramnath que lo llevard al cristianismo,
particularmente cuando pondera “el significado de todo”. Por
otro lado, la estructura de sus sentimientos y la naturaleza
de su visién no se definen por la religion que va a adoptar,
sino que estdn enraizadas en el pasado y en el presente de
la fe que practica, “un darshan (visién) de los dioses”.

En otros términos, podriamos decir que la preparacién de
Ramnath para su posterior transformacion religiosa, en este
relato, no estd dominada por la ruptura con la casta ni con el
hinduismo, ni por el encuentro con un misionero, ni por una
experiencia espiritual a imagen de la conversion cristiana.
Muchas de estas cosas sucederdn, pero mds bien tardiamente
y de maneras ambivalentes. Por el contrario, una narrativa
distinta impulsa a Ramnath a su encuentro con el cristianis-
mo. Esta historia estd basada en la ascendencia ya destacada
de Ramnath, brahmédnica y militar a la vez, y también en
sus proezas intelectuales como estudiante. Esta imagen se
origina en la difundida tradicién del brahmdn erudito que
lo conquista todo con sus habilidades litargicas y sus pro-
pensiones académicas, desempefiando un oficio importante
en la corte de un rey y en la propia experiencia espiritual de
Ramnath reflejada a través del espejo del darshan hinduista.
Esta leyenda alude a un personaje recto, incapaz de tolerar
transacciones dudosas, un alma sensible, incapaz de emplear
la zalamerfa comun, y que renuncia a las evidentes seduccio-
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nes de un alto cargo publico. De hecho, s6lo después de esta
iniciacién, Ramnath Bajpai se atreve a consumar su destino
manifiesto como cristiano.

No es sorprendente, en el relato siguiente, que la des-
cripcién de David Bajpai del “cambio de fe” de su padre sea
menos la letania de una transformacién espiritual milagro-
sa que la descripcién de un cambio religioso cotidiano. La
narracién describe la llegada del misionero pionero Oscar
Lorh y de su familia a Raipur después de un viaje de 180
millas (290 kilémetros) desde Nagpur, en carros tirados por
bueyes, escena presenciada por numerosos habitantes de la
ciudad. Recuerda que pronto “se propagé la noticia de que
los satnamis de la zona consideraban su llegada [la de Oscar
Lorh] como la consumacién de la profecia que su gurd Gha-
sidas habia hecho a propésito, de que ‘después de mi muerte
aparecerd un fopi-wala blanco para liberarlos, trayéndoles
nuevas definitivas de Satnam, es decir, de la Verdad acer-
ca de Dios’” (p. 3). Al mismo tiempo, a pesar de que el relato
describe la llegada del misionero pionero y hace alusién a la
leyenda acerca de Ghasidas, Oscar Lohr y los satnamis, y
a la apropiacién cristiana del Satnam, el propio Ramanth
Bajpai permanece como un observador curioso mds que como
un participante activo en esos procesos. Como estudiante de la
Escuela Normal estos acontecimientos despiertan su interés,
sin embargo, hace muy poco para asimilarlos como parte de
su historia de vida.

De hecho, el vinculo misionero de Ramnath se encuentra
en otro sitio. David Bajpai explica que antes de irse a Dondi
Lohara, su padre le ensefiaba hindi a un misionero, al reve-
rendo J. Frank, en Raipur. A su regreso a Raipur, Ramnath fue
a visitar una vez mds a su “amigo misionero”, pero “sinti6
pena al descubrir” que Frank ya habia regresado a Estados
Unidos. Fue entonces cuando su curiosidad y su interés con-
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ducen a Ramnath a caminar 37 millas [60 kilémetros] hacia el
pueblo de Bisrampur. Alli conoce a Gangaram Chaube, quien
le cuenta al joven brahmdn de los pleitos que habia suscita-
do su decisién de aceptar el cristianismo, pero un Ramnath
completamente inamovible no se desalienta y contintia su
bisqueda de la nueva fe, compra una Biblia y varias obras de
literatura cristiana que lee apasionadamente. En Bisrampur
conocié también a Oscar Lohr y a Andrew Stoll, y la “sincera
amistad y rectitud de los misioneros lo cautivaron y desper-
taron en su corazén una respuesta favorable, pues él mismo
era por naturaleza sincero y recto”. Y fue en el primer pueblo
cristiano, en Chhattisgarh, donde a Ramnath “le impresioné
el reverendo Lorh y la obra filantrépica que estaba realizando
para mejorar a los satnamis y chamars de la zona”. En efecto:

Durante su visita a Bisrampur un asunto le rondaba continua-
mente por la mente: “;Por qué darfan los misioneros a la gente
de casta baja, a quienes todos desprecian tan profundamente,
un trato tan amable?” Observé que estos intocables eran bien-
venidos en la escuela de la misién, que los capacitaban para
convertirse en impresores, carpinteros y albafiiles. ;Seria posible
-reflexionaba internamente— que este tipo de cardcter elevado
y noble que revelan y demuestran los misioneros sea el fruto
de una religion elevada y noble? (pp. 3y 4).

Notese que en cada etapa, a cada paso, Ramnath Bajpai
revela tener una mente independiente y un juicio critico. Le
apasiona el desafio representado por la conversién de Gan-
garam Chaube al cristianismo, encuentra una afinidad de
cardcter con los misioneros y se sorprende e impresiona genui-
namente por los esfuerzos “filantrépicos” de los misioneros
para mejorar las condiciones de vida de los intocables. Lejos
de predicar el cambio de orientacién espiritual de Ramnath
Bajpai, como consecuencia de un encuentro milagroso con un
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misionero pionero, el relato de David Bajpai ubica la trans-
formacién como resultado de las habilidades y propensiones
propias de su padre.

De manera significativa la visita de Ramnath a Bisrampur
pone fin a la curiosidad que sentia por los misioneros. Ahora,
mads bien, sus preguntas se centrardn en la Biblia, como fuente
del “cardcter noble”, como medio para descubrir “la verdad
para si mismo”:

Hasta su visita a Bisrampur siempre sostuvo la convicciéon
de que por ser un brahman ilustrado y por saber tan bien las
Escrituras hindtes, seria capaz de refutar las afirmaciones de
todas las demds religiones. Estaba convencido de que ningtin
representante de otra religién podria enfrentdrsele en una
disputa acerca de la verdad de la religién hindu. Sin embargo,
ahora estaba dispuesto a interesarse por la Biblia y empez6 a
leerla con una mente critica, aunque abierta. Muchas de las
creencias hindtes que sostenia con anterioridad empezaron a
diluirse gradualmente hasta que llegé el momento en que fueron
descartadas por completo. La Verdad del Evangelio lo ilumind
y gand su corazén, asi como su mente (p. 4).

Casi indistintamente encontramos aqui dos movimientos
esenciales, uno comprendido en el otro. Por un lado, se pre-
senta a Ramnath como el converso ideal que juiciosamente
compara dos creencias en competencia para descubrir la ver-
dad por si mismo. Si el encuentro con el Evangelio le revela
los limites de las certezas de su religion anterior, Ramnath lee
el Libro con una “mente critica, aunque abierta”. Por el otro,
su ruptura con el hinduismo se funda, casi literalmente, en
la Biblia. En un contexto en el que los misioneros, al tiempo
que consideraban a los conversos nativos como “iguales en
el Reino de Dios”, los trataban como nifios debatiéndose por
asir el pensamiento racional, un excedente de creencia en la
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Biblia a menudo era un articulo de fe para los indios cristianos
letrados. Mi punto aqui es que los dos movimientos mencio-
nados subyacen en la descripcién que David Bajpai hace de
la transformacién religiosa de su padre. En su conjunto, el
compromiso de Ramnath con el Evangelio es resultado de sus
anteriores propensiones que atraen sus presentes facultades,
iluminando y fascinando al indagador, obligdndolo a razonar
mientras conquista sus emociones, ganando “su corazén asi
como su mente”.

Ramnath no es s6lo un hombre mimico o un reflejo pélido,
un doble agudo o una silueta oscura simplemente reflejada
en el espejo evangélico, frente a la imagen del misionero. En
el relato de David Bajpai, el cardcter sincero de Ramnath y
su compromiso personal con la Biblia lo ponen a la par con
los misioneros, mientras que su persona se distingue de las
personalidades de ellos. Esto lo revelan los propios términos
del placer de Ramnath por la compaiifa de los cuatro cristianos
indios de Raipur y la satisfaccién que le produce trabajar con
gente de castas bajas y, mds atin, “elevarlas”, a unas cuantas
millas de la ciudad en Khandawa, una aldea propiedad de
un cristiano donde ingresa a trabajar como director de una
escuela. La narraciéon prosigue dada la manera en que Ram-
nath termina por convertirse al cristianismo.

Una vez que se corri6 la voz de que Ramnath, el brahman
erudito, “el famoso lector del Ramayana”, lefa con asiduidad la
Biblia y otra literatura cristiana,y de que con mucha frecuencia
se asociaba con gente cristiana, se le presioné por todos lados.
Un préspero terrateniente brahmdn y un inspector brahmadn,
ambos del pueblo de Raipur, “lo invitaron a sul[s] casal[s] y
durante muchas horas de discusién en privado intentaron
persuadirlo de que cortara todos sus vinculos con los cris-
tianos”. Y siguieron otros acontecimientos. La noticia de su
inclinacién hacia el cristianismo llegé a oidos del rajd de Dondi
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Lohara, quien convocaria a Ramnath y “le pediria que no de-
jara el hinduismo y que abandonara la idea de identificarse
con ese grupo que incluso admite en su organizacién a gente
de castas bajas”. Los “viejos amigos hindies” de Ramnath
intentaron disuadirlo de visitar al misionero Andrew Stoll
y cuando los argumentos fueron insuficientes empezaron a
lanzarle piedras. La mayor parte de estas reacciones surgian
de la completa ignorancia de la gente de Raipur acerca del
Libro, de laidea de que el cristianismo estaba basado més bien
en “chismes y rumores, incluida la creencia de que la gente
pobre sélo se convertia para obtener ganancias materiales”. Y
lleg6 a suceder que cuando Ramanth “iba al mercado a hacer
sus compras” la gente “lo seguia y lo abordaba con sorna:
‘thola cristiano!’, “jhola cristiano!” y en dos ocasiones jévenes
impertinentes le rasgaron su dhoty (vestido)”. Asi, cuando se
hizo evidente que Ramnath no cederia y se inclinaria hacia
el cristianismo, “los brahmanes y otros hinddes tuvieron una
reunién”, impidiéndole ahora por la fuerza llegar al bunga-
low misionero, manteniéndolo bajo vigilancia constante,
siempre molestando e insultando con insistencia al inda-
gador (pp. 5y 6).

;Cudl seria la respuesta de Ramnath? Sin dejarse intimidar
por los argumentos de los dignatarios brahmanes de Raipur,
también se mostré a la altura del rajd de Dondi Lohara:

Ambos [el rajd y Ramnath] estaban determinados a ganar. Mi
padre argumentaba que al sopesar completa y cabalmente las
ensefianzas del hinduismo y la verdad del cristianismo, se sentia
obligado a seguir los dictados de su conciencia a dondequiera
que lo llevaran. El rajd finalmente replicé: “haz lo que quieras y
ve a donde quieras, pero no sigas el camino de Cristo”. Mi padre
deliber6 en silencio durante un tiempo prolongado. Al verlo
reflexionar profundamente, el rajd supuso que estaba dudando
en su resolucién de convertirse en cristiano, pero se sorprendid
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al recibir la firme respuesta: “Una vez que el sello de Cristo se
ha impreso en el coraz6n de alguien que indaga, ;quién podria
erradicarlo?” Esto le puso fin a la entrevista (p. 5).

Una “disposicién apacible”, una renuencia absoluta al
pleito y una ausencia completa de “mala fe hacia aquellos que
otrora habian sido sus amigos y que ahora se habian vuelto en
su contra” acompafiaron igualmente el cardcter osado y franco
de Ramnath. En lugar de enojarse y vengarse de aquellos que
lo habian hostigado en los espacios publicos, denunciando sus
acciones a la policia, Ramnath soporté con paciencia todos
los insultos, utilizando esas “ocasiones como oportunidades”
para informar a sus atacantes la verdad del cristianismo. Bas-
tante mds que en el caso del misionero Andrew Stoll, a quien
también le lanzaron polvo y estiércol cuando predicaba en el
bazar, el “sufrimiento silencioso” de Ramnath tuvo un éxito
de no poca importancia. Ahora “incluso sus opositores tenfan
que admitir que su motivacién surgia de la honestidad y la
sinceridad” y varios de sus “antiguos enemigos poco a poco
reanudaron su amistad con é1”, y algunos incluso aceptaron
estudiar la Biblia por su cuenta (pp. 6 y 7).

Sélo después de la tltima agresion de su cercano pariente
brahmdn, Ramnath se dio cuenta de que “ese trato injusto le
harifa imposible la vida en casa entre su familia y parentela”.
Se percat6 de que “al igual que otros conversos anteriores a él,
ya no se le toleraria entre su propia gente, que seria deshere-
dado y descastado”. Se pregunté a si mismo: “;a dénde iré?,
¢donde he de comer?”, ahora Ramnath “se sentia obligado a
buscar refugio entre los cristianos”. Sus temores se sosegaron
cuando Andrew Stoll le aseguré que mientras los misioneros
tuvieran qué comer, también tendria Ramnath. E1 6 de mayo
de 1882, Ramnath fue “recibido en la Iglesia cristiana con el
bautismo y se le dio el nombre de Simén” (p. 7).
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Frente al relato lineal del misionero Seybold acerca del
cambio de fe de Ramnath, la narracién de David Bajpai sobre
la conversién de su padre recorre una trayectoria sinuosa.
En la primera versién, un solo hilo une la conversién de
Ramnath con su bautismo —su cambio formativo de orienta-
cién espiritual con su ingreso formal a la Iglesia cristiana—en
el que cada paso estd marcado por una ruptura con el pasado.
La segunda version rebasa la vida del converso como reflejo
de la historia de la misién. Por un lado, el cardcter franco de
Ramnath y su compromiso personal con la Palabra —a la par
con el misionero, aunque inherentemente distinto— superaba
en apariencia todos los obstdculos en su camino a la conver-
sién, conduciéndolo inexorablemente hacia su ingreso a la
comunidad de Cristo a través del bautismo. Por otro lado,
los lazos de casta y parentesco constituyen mds que obstdcu-
los superados hédbilmente por el indagador vuelto converso.
Sin embargo, estos lazos también muestran una gravedad di-
ferente, una fuerza distinta. Es la comprensién de Ramnath de
la inexorabilidad de la ruptura con estos vinculos y el temor
que esto le causa lo que lo conduce a buscar refugio entre los
cristianos y hasta realizar su conversién a través del bautismo
como ultimo paso, como dltimo recurso.

Surge la pregunta: para escribir los relatos biogréficos
sobre un mismo individuo, ;quién habia leido a quién? ;El
hijo David Bajpai habia leido cuidadosamente primero el
relato del misionero Theodore Seybold de Ramnath Bajpai?
(O fue a la inversa? ;O acaso ambos relatos se escribieron
simultdneamente, comparando los autores sus anotaciones?
Por fortuna no es necesario especular: un pasaje al final del
relato de David Bajpai nos indica que él escribié después
del misionero. Evidentemente, como una instancia de transac-
cién intertextual, la escritura de David Bajpai no sélo agregé
detalles a los apuntes proporcionados por el misionero, mas
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bien colmo la narracién de la vida de su padre con una reso-
nancia distinta, subrayando asi la forma en que dos historias
de una misma vida revelan conjunciones divergentes entre
conversion e historia de vida.’®

DRAMA, DESCONTENTO Y DISTINCION:
LA HISTORIA DE UN CRISTIANO ADIVASI

A pesar de sus diferencias, las dos narrativas que hemos
presentado estaban fundadas en la premisa mutua de que la
vida que relataban encarnaba una distincién que no requeria
ser descubierta, pero que exigia ser descrita en detalle. Al
mismo tiempo, pocos relatos autobiograficos, insertos en el
encuentro evangélico, podian suponer de manera similar el ca-
racter distintivo de sus propias vidas. Aqui debia conjurarse
e interpretarse lo que estuviera fuera de lo comtn y lo poco
notorio; tenfa que considerarse y separarse lo distintivo de
lo rutinario. Esto es lo que sucede con los escritos de evange-
lizadores nativos, obtenidos por los misioneros durante las
décadas de 1920 y 1930 (quizds para publicarlos) y las histo-
rias de vida de los indios cristianos que yo recolecté en la
década de 1990 para mi investigacién. Instaladas en lo comtin
y lo cotidiano, estas narraciones dramatizaban de diversas
formas tanto lo ordinario como lo extraordinario y buscaban lo
fuera de lo comtn en lo cotidiano. Me centraré en “Life Story
of Johann Purti”, un texto de tres pdginas y media, redactado
primeramente por J. Purti y después mecanografiado por un

¥ Los dos relatos, ademds, siguieron trayectorias divergentes en su
descripcién de la vida posterior de Ramnath. Mientras el misionero Seybold
la observaba una vez mds a través del espejo del crecimiento de la misién,
David Bajpai describe la vida de su padre mds bien como la de un trabajador
honesto y osado, con un gran sentido del humor, completamente en conso-
nancia con su cardcter, siempre a la par de los misioneros.
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misionero en abril de 1934, aunque también tendré en cuenta
otros relatos autobiograficos, escritos y relatados en el pasado
y en el presente.”

Asi es como empieza “Life Story of Johann Purti”:

Sandu Purti era un agricultor munda del pueblo de Kotna,
a unas siete millas [11 kilémetros] al este de la subdivisién y
estacion de policia de Khanti, en el distrito de Ranchi. Después
del levantamiento de Sepoy de 1857 se hizo cristiano y fue bau-
tizado con el nombre de Samuel Purti cuando atin era joven.
Tuvo tres hijos: Kushalmay, Yakub y Boaz. Yo soy el hijo menor
de su primogénito Kushalmay Purti. Mi abuelo ademds tenia
algunas granjas en Ulihatu, a unas 12 millas [20 kilémetros] al
este de Kotna. Yo naci el 4 de abril de 1890 en Ulihatu y creci
en el mismo pueblo (p. 1).

En un principio, haciendo énfasis en la exactitud del
detalle geografico y de la cronologia histérica, Johann Purti
establece su ascendencia y el hecho de que habia nacido siendo
cristiano. Aqui no encontramos una rapsodia retérica o una
narracion retorcida de transformacién religiosa. Basta con una
oracion simple: “Después del levantamiento de Sepoy de 1857,
[el abuelo de Purti] se hizo cristiano y fue bautizado con el
nombre de Samuel Purti”.?’ Mds adelante, el relato describe

Johann Purti, “Life Story of Johann Purti”, texto mecanografiado, 1934,
84-9b Bio 52, EAL. De nuevo, los ntimeros de las paginas citadas aparecen
entre paréntesis en el texto.

2 En efecto, la conversién no aparece como un acontecimiento dramaético
o milagroso en ninguna de las historias de vida escritas o narradas por los
cristianos de la India central que he consultado para la elaboracién de este
texto. Esto es vélido para diversos relatos autobiograficos de mujeres y hom-
bres en Chhattisgarh actualmente y, también, para las narraciones escritas
durante el periodo colonial. Si tendencias contrarias caracterizan el relato
de David Bajpai acerca de la conversién de su padre, y Johann Purti narra
el suceso de la conversién al cristianismo de su abuelo como un hecho sin
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muy brevemente la falta de interés que mostré inicialmente
Johann Puri en asistir a la escuela, su gusto por el aprendizaje
después de mudarse a un internado y su regreso a casa a mitad
del ultimo afio del bachillerato tras descubrir que su padre
estaba pidiendo dinero prestado para pagarle sus estudios.

Nada de esto es excepcional y dificilmente nos prepara
para el cambio de tono de lo que sigue a continuacién:

dramatismo, incluso aquellos relatos en los que a la conversién se le otorgaba
un lugar central contaban la historia en tonos bastante moderados. Por ejem-
plo, considérese la historia de vida del catequista Loknath Timothy, escrita
a finales de la década de 1920. La familia de Loknath fue de las primeras en
convertirse al cristianismo en Chhattisgarh, y la primera de las dos pédginas
de su relato se refiere a esos tiempos. Al inicio, nos dice: “en un pueblo a 12
millas [20 kilémetros] de Bisrampur, en Jangir, naci el 22 de julio de 1864.
Nombre del padre (después del bautismo) Adédn, nombre de la madre, Eva”.
Después de esto Loknath describe las redes de parentesco que condujeron a
toda su familia, de casta satnami, a mudarse a Bisrampur, la tierra que se les
concedid para que se establecieran alli y su posterior “confirmacién” como
cristianos por el misionero Oscar Lohr. Por un lado, la familia de Loknath no
encuentra ni rencor ni persecucién cuando decide mudarse a Bisrampur. Por
el contrario, el propietario de su pueblo ancestral los invita a no abandonar
sus tierras, prometiéndoles una vida cémoda alli. Por el otro, ademads de la
fuerza del parentesco, la conversion de la familia al cristianismo aparece como
una consecuencia de la supuesta comunidad feliz que encontrarfan en Bis-
rampur. En su conjunto, no hay nada teatral en esta narrativa de conversion,
y su representacion poco notable habla por si misma. De manera similar, en
la autobiograffa de M. M. Paul —un evangelista nativo y posteriormente un
misionero “nacional”-la conversién de su padre y tio, “brahmanes Tiwaris”,
constituye una parte esencial de la narracién, ya que ocupa mds de una pagina
del escrito mecanografiado de una pagina y media. Con todo, las circunstan-
ciasy el acontecimiento de la conversién no se describen como un magnifico
melodrama de transformacién religiosa. Por el contrario, se presentan como
una cuestién de hecho, como una historia de cambio de fe gradual, desde el
encuentro de los dos brahmanes pobres pero religiosos con oradores cristianos
itinerantes, su contacto constante con misioneros, la amargura que enfrentan
en su propia comunidad, hasta su huida a una gran ciudad y su conversién
alli, todo narrado en un tono cotidiano. Loknath Timothy, “Autobiography of
Old Catechist Loknath (Hindi idioms retained)”, texto mecanografiado, 1928,
M. P. Davis Papers, EAL, p. 1. M. M. Paul, “Autobiography...”, op. cit., pp. 1-2.
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Después de dejar la escuela, mi padre me pidié que ingresara
al Seminario Teoldgico, pero me rehusé y le dije que mejor in-
tegrara a alguien que quisiera convertirse en pastor, porque yo
despreciaba a los curas. Luego mi padre me pidié que apren-
diera el oficio de redactor de demandas, pero le respondi que
a la corte sélo debia ir alguien dispuesto a mentir y a robar a
los pobres. En seguida me dijo que consiguiera trabajo en los
ferrocarriles o en el departamento forestal, yo alegué que sélo
aun vagabundo le podian interesar esos empleos. Entonces me
pregunto qué estaria dispuesto a hacer y contesté que agricultor.
Aparentemente aceptd, pero en su interior deseaba que cambiara
de parecer, asi que empez6 a darme tareas muy pesadas. Traba-
jaba de sirviente con sirvientes, y eran tan pesadas mis faenas
que terminé por cambiar de opinién. Me fui con un pariente
médico con la intencién de aprender el oficio de componedor
de medicamentos, pero no estaba contento; deseaba trabajar en
un gran hospital, para lo cual le pedi una carta de recomendacién
al director de mi escuela (pp. 1y 2).%!

Este pasaje insélito nos introduce a ciertos recursos esen-
ciales que conforman el relato autobiografico de Johann Purti
que, en su conjunto, constituyen una amalgama interesante.
Primero, la narracién estd completamente armada en térmi-
nos de una vida en busca de empleo, una existencia en busca
de vocacién. Segundo, la insubordinacién ante la autoridad
paterna, el rechazo al poder del padre, recorre todo el texto.
Tercero, una nota de insatisfaccion perdurable aflige al pro-
tagonista de esta historia, la cual ademds constituye la base
de su rebeldia. Cuarto, los origenes de este descontento a

2 Un componedor de medicamentos (“compounder”) es un ayudante
del médico que prepara y distribuye medicamentos. Tras el auge de las me-
dicinas producidas por las grandes corporaciones farmacéuticas a menudo
multinacionales, el oficio de componedor de medicamentos del pasado ya
no se encuentra sino raramente en India.
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menudo se ubican en la naturaleza del oficio que le espera a
Johann Purti, un trabajo arduo y dificil que termina por darle
una leccién. (Considérense, respectivamente, las respuestas
del protagonista cuando su padre le pide que busque em-
pleo en un tribunal, en los ferrocarriles o en el departamento
forestal, y el cambio de parecer de Purti cuando su progeni-
tor le impone pesadas jornadas en el campo.) Con todo, las
raices del descontento constituyen asimismo una condicién
existencial. Quinto, los cambios abruptos de parecer y la guia
de Dios orientan a nuestro protagonista en la eleccién de su
carrera. Finalmente, estos designios trépicos —la importancia
de la ocupacién, el sitio de la insubordinacién, la presen-
cia de insatisfaccién— ordenan toda la narracién, hasta llevarla
a su desenlace. Aqui, las formas esenciales son la vocacién
de un pastor y el trabajo de componedor de medicamentos.
Sin embargo, al igual que la narracién, el desenlace mismo
es incierto.

Una vez delimitada ya la naturaleza del resto de la na-
rracidon, retornemos a lo esencial del tema de la historia de
vida de Johann Purti. Después de recibir la carta de Johann,
el director le envia su carta de recomendacién invitdndolo
ademds a que regrese a la escuela, ofreciéndose a pagar por
su educacion, “si la deseaba de nuevo”. Cuando Johann se en-
cuentra con el director, esta figura benevolente y paternalista
le asegura que él mismo le escribird personalmente al director
del “gran hospital” acerca de un puesto como componedor
de medicamentos, y mientras tanto le da a Johann un “trabajo
leve como empleado en su oficina”. Probablemente Johann
Purti habia rechazado la oferta del director de volver a la es-
cuela, pero ahora se le presenta otra oportunidad de retomar
los estudios para entrar a la obra de Dios: “un dia [el direc-
tor] me preguntd, poniéndome la mano en el hombro, ‘Bien,
estimado joven, ;estudiaria usted teologia?’” La respuesta
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reacia de Johann es caracteristica: “Le retiré la mano y le dije
‘no’. Desde entonces, nunca me lo volvié a preguntar”. Poco
tiempo después, Johann se resiste al llamado cristiano. Le
llega una carta del director general del hospital en la que le
dice que no hay puestos disponibles para componedores de
medicamentos en el hospital, pero Johann estd tan aferrado
a la idea de convertirse en componedor de medicamentos
que incluso llega a considerar la posibilidad de hacer unas
prdcticas en el asilo de leprosos del pueblo de Purulia, un
sitio dificil, muy distinto del “gran hospital”, una idea que
no pondrd en practica (p. 2).

Por el contrario, poco después Johann regresa con el
director, de nuevo con la idea de pedirle una carta de reco-
mendacién pero ahora para el director general del Hospital
gubernamental en Ranchi. Sin embargo, en el camino, espon-
tdneamente ocurre un vuelco en su “mente”, explicable sélo
por la direccién hacia la cual apunta: “le dije que estudiaria
en el seminario”. El director, sorprendido, le pide que regrese
al cabo de algunas horas y entonces le recuerda que “en el
seminario debe estudiar cuatro afios”. Pero Johann respon-
de a la altura del desafio: “le contesté que estudiaria siete
afios. Ese mismo dia empecé a estudiar en el seminario”. Al
mismo tiempo, la educacién de Johann en el servicio a Dios
no le proporciona una felicidad personal. Cuando concluye
el seminario, en 1915, ya habia estallado la gran guerra, los
misioneros alemanes habian sido expulsados de India y no
hay trabajo para el seminarista Johann en su propia iglesia.
No es sino hasta un afio més tarde, a finales de 1916, después
de leer un anuncio en el periédico de su iglesia, que Johann
encuentra empleo como catequista en Bisrampur.

Johann permanece cuatro afios en la estacién misionera
pionera de Chhattisgarh, pero cabe preguntarnos si se sintié
realmente satisfecho con su vida en ese lugar. Pues tan pronto
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se encuentra un anuncio que ofrece un puesto como compo-
nedor de medicamentos en el servicio de la Sociedad Misione-
ra Nacional en el principado de Rewa, algo sucede: “mi men-
te volvid a sublevarse y fui a integrarme a la sMN [Sociedad
Misionera Nacional]”. Sin embargo, no encuentra motivo de
alegria y satisfaccién ni siquiera en ese lugar: “fue una pena
que no me nombraran componedor sino tutor privado y peda-
gogo del principe Sohagpur. En su compafifa pasé cinco afios
y alli sufri una gran pérdida: en el curso de tres afios perdi a
mis tres queridos hijos” (pp. 2y 3).

Pronto el gobernante de Rewa le prohibird a la Sociedad
Misionera Nacional realizar “trabajo cristiano ptblico” en la
region. Una vez mds Johann se enfrenta “a un nuevo dilema”:
“la sMN me llam¢ para que trabajara en Jharsaguda y el doctor
J. Gass [de la Sociedad Misionera Evangélica Americana] me
convoc) a trabajar en el estado de Kalahandi”. ;Cémo logra
salir Johann de este predicamento? “Recurri a Dios para que
me guiard y El me envié de regreso a Raipur”. Una vez en
Raipur, el misionero J. Gass le informa que la congregacion
de Bisrampur solicita sus servicios como pastor. En un tono
no muy distinto al de las respuestas a su padre y al director
de la escuela cuando le pedian que estudiara teologia, Johann
le dice a Gass que “no estd dispuesto” a aceptar el cargo. El
misionero le sugiere que “rece, lo piense y que responda lue-
go”. Ahora un Johann ddcil vuelve a casa y decide que hard
“lo que Dios disponga” (pp. 3y 4).

Le llega entonces a Johann Purti el momento de la reve-
lacion, el acontecimiento mds dramadtico de su vida incon-
formista:

Abri la Biblia y me salt6 a los ojos la 2a. [epistola] a Timoteo y
empecé a leer. Senti que el libro se habia abierto solo, lo que no
tiene una gran importancia. Lo cerré. La segunda vez decidi que
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aceptarfa cualquier cosa que apareciera. En esta ocasion salié
la. [epistola] a Timoteo, 4:12. Me quedé sentado en silencio y
dije: “Ay Dios, td ganas”. Al dfa siguiente le dije al Dr. J. Gass
que me marcharia a Bisrampur. Obtuve la licencia de pastor en
1927 y me ordenaron el 23 de febrero de 1930 [...] Ahora soy el
componedor del médico supremo, Jests (p. 4).

¢Como se puede leer esta resoluciéon que, por supuesto, se
basa en toda la narracién anterior? El hecho de que la historia
de Johann Purti siga un patrén de lucha constante que lleva a
una inevitable realizaciéon en la Verdad de Cristo, sugiere que
quizés refleje la vida de un santo o que probablemente siga la
historia de un personaje cristiano ejemplar. Sin embargo, des-
pués de hablar con académicos del cristianismo que estudian
las hagiografias de los primeros cristianos y de los padres
de la Iglesia, atiin tengo que establecer la conexién. En efecto,
la narracién mds parecida con la que me he topado la encontré
casualmente durante mi trabajo de campo en Chhattisgarh, a
principios de 2001.

A finales de enero de ese afo, al estar entrevistdindome
con evangelizadores y pastores indios en los pueblos vecinos
de Champa y Janjgir al este de Chhattisgarh, una tarde me
encontré frente a una estructura sencilla recientemente cons-
truida, un centro de oracién pentecostal. Mi acompafiante y
guia en Champa, el doctor Singh, un profesor veterano de la
universidad local, me presenté con dos hombres que estaban
frente a laiglesia como un “profesor extranjero” interesado en
la historia y la cultura. Esta amplia presentacién fue casi inne-
cesaria. Apenas se habia marchado el doctor Singh cuando nos
encontramos dentro de la iglesia; uno de los dos individuos,
que resultd ser el pastor, de unos veinte afios de edad, me
pregunté si me interesaba escuchar su gavahi, su testimonio.
Por supuesto que me interesaba. Lo que sigui6 fue la historia
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de su vida. Los detalles de su narracién constituyen un re-
lato dentro de otro relato, que expondré mejor en otro sitio.
Lo que me interesa aqui es resaltar la estructura del relato.

Nacido en el seno de una familia catdlica romana, apenas
alcanzada la mayoria de edad, su vida temprana se habia tor-
nado en una memoria completamente indistinguible, marcada
por la insignificancia, afectada por el descontento. Aunque
no era perverso, pecd con el pensamiento, palabras y actos.
Cansado de su existencia, varias veces pensé en ponerle fin a
su vida. Una noche, estando profundamente desconsolado, al
borde del suicidio, una voz interior lo llevé a tomar la Biblia,
la abri6 y aparecié ante su mirada un pasaje que mencionaba
el Pentecostés y que le pedia al catélico vacilante que encon-
trara una nueva vida en Cristo. Desconcertado, volvid a abrir
el Libro y el mismo pasaje le aparecié de nuevo. ;Cémo era
posible? se preguntd. Ante el mandato de Dios, empez6 a
rezar y no se detuvo hasta la mafiana siguiente, cuando sali6
y se unié a la Iglesia Pentecostal. Con el tiempo, habiendo
fortalecido su espiritu y su fe, ahora se habia convertido en
el pastor de la pequefia comunidad pentecostal de Champa.

La historia de Johann Purti y la del pastor pentecostal se
asemejan. En ambos casos vidas descontentas se tornan en
espiritus significativos mediante el encuentro milagroso de
pasajes de la Biblia que se abre por si sola para guiar a estos
dos individuos a la obra del Sefior. Sin embargo, aqui termina
la semejanza entre los dos relatos, sugiriendo asi las diver-
gencias que a menudo aparecen en las narraciones de trans-
formacién evangélica. En la historia del pastor pentecostal, el
pasaje de la Biblia que se abre ante sus ojos le exige hacer una
ruptura total con el pasado. De hecho, cuando posteriormente
le pregunté al pastor donde en la Biblia —en qué pdgina, en
qué parte del Evangelio— aparece el pasaje, no respondi6 a
mi pregunta de manera directa, por el contrario, insisti6 en
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que la Palabra misma lo habia guiado a la nueva vida, a la
nueva fe. Esta era la moraleja de la historia. En contraste, los
pasajes identificables de la 1la.y 2a. epistolas a Timoteo que
se abren ante Johann Purti enlazan activamente su historia y
su aqui y ahora, ofreciendo una explicacién de su pasado
y directrices para su futuro.

Recuérdese que cuando abre la Biblia por primera vez,
deseando decidir si debe convertirse en pastor, los ojos de
Johann se ciernen sobre la segunda epistola a Timoteo, 2:1-6:

T, pues, hijo mio, mantente fuerte en la gracia de Jests Cristo;
y cuanto me has oido en presencia de muchos testigos confialo
a hombres fieles, que sean capaces, a su vez, de instruir a otros.
Soporta las fatigas conmigo, como un buen soldado de Cristo
Jests. Nadie que se dedica a la milicia se enreda en los nego-
cios de la vida, si quiere complacer a quien le ha enlistado. Y lo
mismo el atleta, no recibe la corona si no ha competido segin
el reglamento. Y el labrador que trabaja es el primero que tiene
derecho a percibir los frutos.?

Ahora, los mensajes para mantenerse “fuerte” y para con-
fiar la verdad a “hombres fieles” son de gran importancia para
la vocacién futura de Johann como pastor. Al mismo tiempo,
el consejo de “soportar las fatigas” y de ser un “labrador que
trabaja”, la advertencia de no enredarse “en los negocios de
lavida” y el llamado a competir segtin el reglamento parecen
aludir de manera aguda no sélo al posible futuro de Johann,
sino también a su pasado inconforme. Un pasado que se
extiende desde su naturaleza obstinada hasta su objetivo
de convertirse en componedor de medicamentos, y que lo
conduce a una insatisfaccién constante, a cambios stibitos y
a diversos infortunios en la historia de su vida.

22 The Holy Bible, East Brunswick, International Bible Society, 1978,
p. 1248; Biblia de Jerusalén, Bilbao, Desclee de Brouwer, 1976, p. 290.
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Sin embargo, esto no es todo. Pues a continuacién, des-
pués de la descripcién de “un obrero aprobado por Dios”,
inmediatamente después de enterarse de la necesidad de
mantenerse limpio frente a los propdsitos innobles de la vida,
Johann leeria:

Huye de las pasiones juveniles. Vete al alcance de la justicia,
de la fe, de la caridad, de la paz, en unién de los que invocan al
Sefior con corazén puro. Evita las discusiones necias y esttipi-
das; td sabes bien que engendran altercados. Y a un siervo del
Serior no le conviene altercar, sino ser amable con todos, pronto
a ensefiar, sufrido.”

Es apenas sorprendente que tanto la intensidad como la
clarividencia de estas palabras hayan maravillado a Johann.
Asi, volvié a abrir el Libro, donde la primera epistola a Ti-
moteo, 4:12, le dijo:

Que nadie menosprecie tu juventud. Procura, en cambio, ser
para los creyentes modelo en la palabra, en el comportamiento,
en la caridad, en la fe, en la pureza.*

Tomados en su conjunto, estos pasajes probablemente
hicieron que Johann confrontara su pasado de “discusiones
necias y estdpidas” (y de los resultantes “altercados”, tanto
internos como externos), para conciliarse con su vida (;joven?)
de 37 afios, y continuar con la labor pastoral. A diferencia de
la parte final del testimonio del pastor pentecostal que sim-

2 Ibid., p. 1249 (Biblia de Jerusalén, p. 291).

2 Ibid., p. 1245 (Biblia de Jerusalén, p. 287).

% Los pasajes del Libro que se abrieron ante Johann ademds tenian con-
notaciones esenciales para él, dado el contexto en el que escribia, asunto que
se discute mds abajo. Posteriormente me propongo explorar el significado
especifico del Libro de Timoteo como articulador del relato de Johann.
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plemente se deshizo de su pasado, el desenlace del testimonio
de Johann Purti se debate con su historia, enfrentdndola y
sugiriendo, y ratificando su futuro. De hecho, el pasado y el
futuro de Johann se conjuntan en esa declaracién de que ahora
es “el ayudante del médico supremo, Jestis”, consumando
finalmente de manera espiritual: su propio deseo mundano,
los anteriores deseos de su padre, los del director de la escuela
y los del misionero ]J. Gass, que el Sefior tenga en su gloria.

Empero, serfa demasiado fdcil presentar la narracién de
Johann Purti como un ejemplo “totalmente acabado”. Atento
a una advertencia publicada por Arthur O. Lovenjoy hace
mds de 50 afios, esto equivaldria a ignorar las “tensiones in-
ternas, las fluctuaciones y vacilaciones entre ideas o estados
de dnimo opuestos” que aparecen en el relato de Johann.?
Por supuesto, estos atributos no son exclusivos del relato de
Johann, ya que se expresan de manera discreta en varios de los
escritos explorados en este texto. No obstante, las “tensiones
internas” aparecen de forma mds terminante en el relato de
Purti. Esto no deberia sorprendernos, después de todo, lo que
se proponia Johann era dramatizar de manera reveladora lo
que habia de ordinario en su propia vida. Esta dramatizacién
le provey6 un final a la narracién, pero no pudo resolver las
“fluctuaciones y vacilaciones” en el centro mismo de la historia
y en su desenlace. De hecho, las tensiones constitutivas del
relato impulsaron y contuvieron la dramatizacién.”

2 Arthur O. Lovejoy, Essay in the History of Ideas, citado en Stephen Kern,
The Culture of Time and Space 1880-1918, Cambridge, Harvard University
Press, 1983, p. 10.

¥ Los términos precisos de su dramatizacién y la forma exacta de su
terquedad distinguen la narracién de Johann de las otras historias de vida
en el encuentro evanggélico. Aqui, el contraste con los escritos de Theodore
Seybold y de David Bajpai es muy claro. Igualmente, otras narraciones
a menudo representaban la distinciéon de una vida, tratando de rescatar
lo extraordinario dentro de lo comtn. Asi se tratara de Loknath Timothy,
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A cada paso, la narracién de Johann yuxtapone ideas e
imdgenes contrarias, pensamientos y tendencias opuestas.
Estd en el error o en lo cierto, es conflictivo y correcto, incon-
forme y honesto. Recuérdese que al principio a Johann no le
interesa la escuela, pero al pasar al internado no sélo tiene
éxito en sus estudios, sino que desinteresadamente sacrifica
su educaciéon porque no quiere que su padre se endeude. En
la conversacién que tiene con su padre acerca de su empleo
futuro, Johann se equivoca al rechazar abruptamente la vo-
cacién de sacerdote. Aun asi, se rehtisa con astucia a robarles
a los pobres redactando demandas en la corte o a llevar una
vida de vagabundo empledndose en los ferrocarriles o en el
departamento forestal. Aprende una leccién cuando tiene que
realizar faenas pesadas en la agricultura, pero esto no hace méds
que llevarlo a su deseo obsesivo de hacerse componedor de
medicamentos. Johann rechaza la sugerencia del director
de la escuela de aprender teologia. Empero, poco después él
mismo abandona su deseo de llegar a ser componedor y toma
la decisién de estudiar en el seminario. Termina sus estudios
en el seminario pero no encuentra trabajo en su propia Igle-
sia. Johann, desatinadamente, deja el puesto de catequista en

quien establecia en su historia de vida que él habia sido uno de los primeros
conversos al cristianismo en la regién y describia una pelea en la que tanto
el misionero Andrew Stoll como él habian resultado heridos; o se tratara
de M. M. Paul, quien hace hincapié en la conversién de su padre brahmdn;
o se tratara de mujeres menonitas de edad —a quienes conoci durante mi
trabajo de campo— que cuentan sus historias como una sucesién de etapas
de vida. El nacimiento, la nifiez en un hogar o en un orfanato, el noviazgo
bajo la supervisiéon de la “madre” misionera, el matrimonio solemnizado por
el “padre” misionero, el empleo y la muerte del esposo, todo cruzado por
acontecimientos extraordinarios como hambrunas e inundaciones. Incluso
cuando habia intentos de dramatizar las narraciones, éstas seguian los ensa-
yos de principios menonitas o de c6digos cristianos sostenidos en diferentes
momentos de las vidas e historias.
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Bisrampur, sin embargo, se siente muy ofendido cuando la
Sociedad Misionera Nacional no le asigna el puesto de com-
ponedor de medicamentos y cuando pierde a sus tres hijos
en un lapso de tres afios, trabajando en Sohagpur. Johann
regresa a Raipur siguiendo la gufa de Dios, pero también
rechaza definitivamente la propuesta de trabajar de pastor
que le presenta la congregacién de Bisrampur, oferta que le
transmite el buen misionero Gass.

¢Y qué sucede con el final de la historia de Johann? No
se trata inicamente de que la transformacién posterior a su
encuentro con los pasajes biblicos le haga perder parte de su
fuerza de motivacién, pues la obediencia a los mandatos divi-
nos también habia caracterizado su vida anterior. (Compérese
el relato de Johann con el del pastor pentecostal.) Se trata
también de que el propio desenlace —que Johann se convierta
en el componedor de Jests, el médico supremo— no es sélo
feliz, sino también se acompafa de una nota de inconformi-
dad. Pues en el momento mismo en que Johann formula es-
ta declaracion, también recuerda que estaba “dispuesto a ser
perseguido en Kalahandi, lo que significa una vasija de barro
negro”. Asimismo, ahora en Bisrampur hay “dificultades y
persecuciones, no sélo por parte de los no cristianos sino,
sobre todo, de los cristianos que no son leales y que desean
escuchar las admoniciones de la Palabra de Dios” (p. 4). Hay
que mencionar que estas dificultades estdn relacionadas con
lalucha que emprendié la congregacién de Bisrampur a prin-
cipios de la década de los treinta, en contra de los misioneros
y de su pastor Johann Purti. Esta lucha, conducida en una
ténica evangélica, tuvo su origen en un “caso” de adulterio
entre Rebeca, una “joven virgen cristiana de Bisrampur”, y
Boas Purti, tio de Johann y lambardar (funcionario a cargo de
los bienes raices) del pueblo de Bisrampur, propiedad de la
misién. Igualmente, esta persecucion se presagia en la inuti-
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lidad de las discusiones y pleitos descritos en los fragmentos
biblicos que enfrenta Johann. Con todo, lo que quiero subrayar
es que la apariciéon de “dificultades y persecuciones”, en el
momento mismo del desenlace de la historia de Johann, puede
vincularse también con los estados de &nimo y con las texturas
contrarias que caracterizan toda su narracién.*®

Sin duda alguna, la naturaleza inequivoca de la historia
de vida de Johann en bisqueda de una vocacién es en gran
medida la de un cristiano en la India colonial. Nacido en el
seno de una familia adivasi que se habia convertido al cris-
tianismo a mediados del siglo xix, la educacién de Johann lo
lleva a negociar las alternativas de empleo que tenia abiertas
un indio cristiano a inicios del siglo xx. Al mismo tiempo, esto
no debe oscurecer otros dos puntos que estdn interrelaciona-
dos. Por un lado, el cardcter decisivamente ordinario de la
autobiografia de Johann, incluidos sus intentos por drama-
tizar su historia de vida que sélo subrayan su pathos, va en
contra del tono melodramdtico de las versiones autorizadas
de la conversion. Por el otro, la insistente contradicciéon que
recorre la narracién de Johann, las tendencias opuestas
que subyacen en la historia y estas “tensiones internas” esca-
pan y exceden la vida exclusiva del converso insinuadas en
las concepciones dominantes de la conversién.

CONCLUSION

Al analizar las autobiografias, las biografias y otros textos
de evangelizadores indios, este ensayo ha intentado mostrar
las limitaciones de las percepciones autorizadas y de las

2 Para una lectura detallada sobre los conflictos mencionados arriba
véase Saurabh Dube, “Paternalism and Freedom Encounter in Colonial
Chattisgarh, Central India”, Modern Asian Studies, vol. 29, 1995, pp. 171-201.
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concepciones comunes de la conversién, que imbuyen las
vidas e historias de los sujetos que experimentan un cambio
religioso de una singularidad inexorable. Asimismo, no he
separado de manera tajante los atributos vernaculos de un
cristianismo indio de sus conexiones coloniales, sino que
apenas he examinado, por ejemplo, las continuidades entre
las creencias previas y el cristianismo indigena. Esas co-
nexiones y diferencias son siempre importantes, pero nunca
constituyen verdades pristinas ni puras. En efecto, imaginar
e instituir una fe inmaculada, heroica y minoritaria equivale
a compartir el terreno con otras propuestas que consideran la
ruptura radical como algo constitutivo de la conversién, algo
previamente dado, siempre presente. Las simples oposiciones
suelen invertir los objetos de su critica, aunque los reflejen de
manera aguda. Como alternativa, me he concentrado en este
documento en los detalles y las dindmicas de los relatos de
los indios cristianos, su drama y su divergencia, su exceden-
te especifico de fe en el Libro y sus propias interpretaciones
de la Palabra. Mi apuesta analitica considera formas de leer
que exploran la distincién y la diferencia de estas narraciones,
ala vez verndculas y coloniales, simultdneamente contrarias
y comunes.

En tanto que palabra, la conversién acarreaba connota-
ciones exclusivas sobre todo en la escritura del misionero
Theodore Seybold. Sin embargo, incluso esta interpretacién
tan singular de la conversién del brahman Ramnath llevaba su
propio giro, dividido y modelado por la profunda fuerza de la
fabricacién del mito y la narracion, la historia y la leyenda en
el centro de los entresijos evangélicos. Como acontecimiento,
la conversion fue descrita de formas inherentemente distintas
en las narraciones exploradas en el presente ensayo. Como
recurso, la conversién —hacerse miembro de una fe nueva o
nacer dentro de ella— permiti6 que las historias de vida de los
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indios cristianos se trazaran de formas distintas, en la medida
en que estos relatos generalmente permanecian enraizados en
lo comun y lo cotidiano. Por unlado, la diversidad, diferencia
y distincién precisas en el centro de estas historias exceden la
singularidad de las vidas sujetas a los designios dominantes
de la conversion. Por el otro, el cardcter comun propio de es-
tas historias de vida, incluidos los esfuerzos por dramatizar
sus términos constitutivos, va en contra del melodrama que
implican los imaginarios heredados de la conversién.
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10. ; HABLANDO DE LA CASTA?
LAS INTERPRETACIONES COLONIALES
Y NATIVAS SOBRE LA CASTAYY LA COMUNIDAD
EN EL BOMBAY DEL SIGLO XIX

Frank F. CoNnLON

El conocimiento impone un pa-
trén, y falsifica pues el patrén se
renueva a cada momento.

Four Quartets, T. S. ELIOT

Un tropo familiar en los estudios contemporaneos sobre el
sur de Asia es la invocacion de “tradiciones inventadas”,
esa vision de que muchas instituciones a menudo descritas
como caracteristicas de la civilizacién india, son, de hecho,
“invenciones” que surgen de las actividades de las autorida-
des coloniales britdnicas.! A primera vista, la interpretaciéon
parece plausible, teniendo en cuenta los considerables poderes
asociados con el imperio britdnico (“el Raj”). Por otro lado,
esta aseveracion de los estudiosos modernos de la hegemonia
colonial, parece negarles agencia a las generaciones de indios

! Una versién anterior de este ensayo fue presentada en la 16a. Conferen-
cia europea sobre el Asia meridional moderna, Edimburgo, 7 de septiembre
de 2000. Quisiera reconocer las ttiles criticas de esa versién hechas por los
miembros del Grupo de Investigacion de Historia del Departamento de
Historia de la Universidad de Washington.

[431]
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que vivieron tanto en la época colonial como antes. Entre las
muchas contribuciones académicas de David Lorenzen, una
de las que mds aprecio es su renuencia a aceptar sin reservas
la teorfa de la “invencién”, y sus exploraciones sobre cémo,
en el caso del hinduismo, podria considerarse que ha habido
muchos padres y madres, mds que una pequefia camarilla de
administradores coloniales y de académicos “orientalistas”.?

En este ensayo me gustaria abordar brevemente el proble-
ma académico de la “invencién colonial de la tradicién” en
un andlisis de la historia social y cultural de India, tomando a
la regién de Bombay como el campo de exploracién desde el
siglo xvir hasta el siglo xix. Me interesa reexaminar los contex-
tos en los que se generaron los términos de “casta” y “comu-
nidad”, y la manera en que fueron utilizados popularmente,
tanto por los indios como por sus gobernantes coloniales
britdnicos. Son examinadas las perspectivas de los adminis-
tradores coloniales, los misioneros cristianos, los reformadores
sociales indios y los renovadores religiosos, que revelan un
patrén de descripcién y andlisis social mucho mds complejo
de lo que habria podido sugerir el modelo de la “inven-
cién de la tradicion” como artefacto de un proyecto colonial.

No hace mucho tiempo me visité un colega perteneciente
a otra disciplina, quien “esperaba ponerse al dia” en la his-
toria social de la India moderna. Reflexionando acerca de los
multiples aspectos de ese asunto yo le pregunté: “;Qué has
leido sobre la casta?” “;La casta? —exclamé mi visitante— ;Yo
pensaba que todo eso era una invencién de los britdnicos!” Mi
colega, era obvio, estaba vagamente familiarizado con algunos
escritos de Bernard S. Cohn y Nicholas Dirks, los cuales daban
la impresion de que la casta era una “tradicién inventada”,

2 David Lorenzen, “Who Invented Hinduism?”, Comparative Studies in
Society and History, vol. 41, octubre, 1999, pp. 630-659.
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un artefacto del “proyecto colonial”.> Nunca pude descubrir
la fuente especifica de la opinién de mi colega, pero quizas
eso no importa. Era evidente que una vez mds estaba en juego
lo que podria llamar la “tradicién de la tradicién inventada”.
El término “invencién de la tradicién” se popularizé por una
influyente coleccién de ensayos editados bajo ese titulo por
Eric Hobsbawm y Terence Ranger que fueron publicados en
1983 y que contenian seis estudios de caso criticos que demos-
traban ciertas “tradiciones antiguas” que habian sido creadas,
de hecho, en tiempos modernos como respuesta a diferentes
requerimientos.* Hobsbawn, en su introduccién, explicaba:

“la tradicién inventada” se considera que alude a una serie de
précticas regidas normalmente por reglas aceptadas abierta o
tdcitamente, y de una naturaleza ritual o simbdlica, que tratan
de inculcar ciertos valores y normas de comportamiento por re-
peticién, lo cual automdticamente implica una continuidad con
el pasado. De hecho, donde es posible, tratan de establecer habi-
tualmente una continuidad con un pasado histérico conveniente
[...] Sin embargo, en la medida en que existe esa referencia a un
pasado histérico, la peculiaridad de las tradiciones “inventadas”
es que la continuidad con ese pasado es mayormente ficticia. En
suma, se trata de respuestas a situaciones novedosas que toman
la forma de referencias a viejas situaciones o que establecen su
propio pasado por una repeticién casi obligatoria.’

Hobsbawm concedia que probablemente no habia ni tiem-
po ni lugar que no hubieran visto la “invencién” de la tradi-

3 Por ejemplo, véase Bernard S. Cohn, Colonialism and its Forms of
Knowledge: The British in India, Princeton, Princeton University Press, 1996; o
Nicholas B. Dirks, “The Invention of Caste: Civil Society in Colonial India”,
Social Analysis, vol. 25, septiembre, 1989, pp. 42-52.

* Eric Hobsbawm y Terence Ranger (eds.), The Invention of Tradition,
Cambridge, Cambridge University Press, 1983.

®Ibid., p. 1.
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cién, argumentando ademds que las tradiciones inventadas
surgieron de manera mds frecuente en tiempos de vertiginosas
transformaciones sociales cuando las “viejas” tradiciones esta-
ban desapareciendo. Por lo tanto, razonaba, podria esperarse
que serfan inventadas un nimero especialmente grande de
tradiciones “nuevas” durante los pasados dos siglos, tanto en
sociedades “tradicionales” como “modernas”.®

Ningtin estudiante contemporaneo de las culturas no oc-
cidentales disputaria que la “invencién de la tradicién” se ha
convertido en una piedra de toque para muchos académicos,
pero por lo menos un critico escéptico observé que:

por mucho tiempo, los historiadores han tratado el trabajo de
Eric Hobsbawm y su antologia The Invention of Tradition como
algo que se aproxima a las Escrituras Sagradas, y s6lo mencio-
narla es garantia para que cualquiera pueda certificarse como
un pensador profundo, una mente critica, una persona bien edu-
cada que no es tan inocente o crédula como para dejarse llevar
por sentimentalismos nacionalistas y su contenida nostalgia.’

Por supuesto, en la préctica no se requiere una eleccién de
tipo maniquea entre la “tradicién” primitiva y la invencién
humana, ni tampoco ésta es observada por los académicos.
Sin embargo, como indicarfa el punto de vista de mi colega,
un asunto simple y facilmente recordado crea una resistencia
que no puede llegar a equilibrarse nunca mediante matizadas
o sutiles explicaciones de diferencia.

Abordando esta cuestién desde la perspectiva de mi pro-
piainvestigacion y escritura, soy de la opinién de que la casta
es “bastante real” como para merecer supervivencia en un

¢ Ibid., pp. 4 ss.
7 Wilfred M. McClay, “Tradition, History, and Sequoias”, First Things,
vol. 131, marzo, 2003, pp. 41-47.
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discurso académico sobre la historia social y cultural del sur de
Asia. Sin embargo, dentro del poder limitado de la percepcién
humana, la “casta” ha sido bastante real durante siglos en el
subcontinente. Asimismo, desde una perspectiva personal,
he publicado una exploracién de la historia de la casta desde
su formacién precolonial hasta los tiempos modernos.® Al
leer las historias precoloniales de India segui encontrando
referencias a las castas y a las identidades de la casta. ;Habian
sido todos engafiados? ;O era mds bien una cuestiéon de que la
modernidad en la forma del dominio colonial se habia apode-
rado de la “casta” y, en efecto, la habfa congelado en un saber
convencional mediante el cual uno podia conocer India? ;Era
todo un producto del escabroso orientalismo y colonialismo?
(O estdbamos nosotros, los académicos, pasando por alto las
invocaciones y usos de la “tradicién” de los indios, no sélo
para promocién de nuestros propios intereses, sino también
como un medio de resistencia? Incluso si la casta fuera “in-
ventada” como habia asumido mi visitante, ;podria seguirse
que aquello que habia sido “inventado” pudiera ser también
“no real ”? El hecho de que algunas de las més recientes “cris-
talizaciones de conceptos e instituciones” ocurrieran en el
periodo colonial, podria llevar a fantasear, en exceso, sobre
la agencia y el poder de los gobernantes coloniales.’

8 Frank F. Conlon, A Caste in a Changing World: The Chitrapur Saraswat
Brahmans, 1700-1935, Berkeley-Los Angeles, University of California
Press, 1977.

° Brian K. Pennington, Was Hinduism Invented? Britons, Indians, and the
Colonial Construction of Religion, Oxford, Oxford University Press, 2005, p. 167.
Tal vez, como resultado de la promocién de la visién critica del “orientalismo”
de Edward Said, no deberfa sorprender que la influencia de los funcionarios
coloniales, de los misioneros cristianos y de los académicos “orientalistas”
pudiera ser considerada complice en el surgimiento de esas formas de
creencia y préctica que se han percibido en la vida de la India moderna.
La imposicién de un nuevo gobierno extranjero, la introduccién de nuevas
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En verdad, yo también le di muchas vueltas “al proyecto
colonial”. Habiendo sido alertado mucho tiempo antes so-
bre los problemas de la “esencializacién orientalista”, ahora
parecia que “el proyecto colonial” llegaba a ser un poco de
esa “esencializacién poscolonial”, convirtiéndose asf en algo
como la “globalizacién”, un término que era utilizado para
explicarlo todo y, por tanto, quizds no explicaba nada.'® Casi
no habia dudas de que los gobiernos coloniales britdnicos en
India desempefiaron algtn papel en la configuraciéon de la
casta durante la época colonial, pero en cuanto a la “inven-
cién” yo tenia mis dudas.

Quizas T. S. Eliot tenfa razén: el conocimiento “congela los
marcos”, el sujeto produce una foto instantdnea que después
se convierte en una base para imaginar o medir el “cambio”,
(o deberia decir para “inventar” el cambio? Sin embargo,
cuando Eric Hobsbawm utiliz6 la ahora bien conocida frase de
la “invencién de la tradicién”, tal vez los académicos estaban
demasiado deseosos de ver esa “invencién” como un medio
hegemonico por el cual las fuerzas poderosas se imponian a
los pueblos débiles o explotados, o incluso “subalternos”, o al
menos como la invocacién a un simbolo de un conocimiento
confidencial hecho por el miembro de un “gremio”."!

formas de religién —sobre todo del cristianismo protestante evangélico—, de
précticas e ideas educativas europeas y de nuevas tecnologias, especialmente
las de la imprenta, todo contribuyé a una intensificacién del cambio. Cf.
Lorenzen, “Who Invented Hinduism?”, op. cit.; Vasudha Dalmia y Heinrich
von Stietencron (eds.), Representing Hinduism: The Construction of Religious
Traditions and National Identity, Nueva Delhi, Sage Publications, 1995, y Gauri
Vishwanathan, “Colonialism and the Construction of Hinduism”, en Gavin
Flood (ed.), The Blackwell Companion to Hinduism, Malden, Blackwell, 2003.

10 Edward Said, Orientalism, Nueva York, Random House, 1978.

! Aparte de mi “curiosidad incondicional” sobre la materia, yo también
he sido influido por Alain Babadzan, “Anthropology, nationalism and ‘the
invention of tradition’”, Anthropological Forum, vol. 10, ndm. 2, noviembre,
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Al considerar a India y la “invencién de la casta” sorpren-
de que sdlo relativamente tarde, apareciera una concepcién
perfectamente acabada y esencialista de la casta, entendida
como subproducto de la colaboracién entre el “orientalismo”
y el “proyecto colonial”. Esta es una consideracién particu-
lar en una era en que algunos estudiantes demuestran un
sentido muy limitado de la contingencia histérica. Habiendo
sido educados para descubrir y denunciar prejuicios en los
relatos recibidos, no miran hacia si mismos ni tampoco hacia
el canon recibido.

En uno de sus ensayos mads influyentes, que aparecié en
un numero especial de Representations, titulado “Imperial
Fantasies and Postcolonial Histories”, Nicholas Dirks empieza
con las siguientes palabras: “Cuando pensamos en India no es
dificil pensar en la casta”.’> Antes habia argumentado que “la
invencion de la casta” habia sido obra del saber colonial brita-
nico. La “casta” se habia construido como la base religiosa de
la sociedad india, una forma cultural que llegé a considerarse
como una forma de sociedad civil especificamente india”."
Virtualmente, tan pronto como este término sumamente ci-
table habia entrado en el discurso, Dirks empez6 a atenuar la
declaracién, haciendo notar que la “casta —ahora separada de
sus contextos politicos anteriores— seguia viva [...] apropiada
y reconstruida por los britdnicos”. Sefialaba también que los
britdnicos eran “paradéjicamente [...] capaces de cambiar a
la casta s6lo porque, de hecho, la casta seguia siendo permea-

2000, pp. 131-155 [esp. “Who has read Hobsbawn?”, pp. 133-135] y Gaurav
Desai, “The Invention of Invention”, Cultural Critique, ntim. 24, primavera,
1993, pp. 119-142.

2 Nicholas B. Dirks, “Castes of Mind”, Representations, vol. 27,
invierno, 1992, p. 56.

13 Dirks, “The Invention of Caste...”, op. cit., p. 45.
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ble a la influencia politica”.* Las instituciones, costumbres y
autonomia de la casta, habian sido también, evidentemente,
un asunto de influencia politica prebritdnica aunque quizds
sin la influencia maligna del “proyecto colonial”.'” Pero estas
salvedades a menudo se pasan por alto en una lectura rdpida.
Posteriormente, Dirks sefial6 que no deseaba “dar a entender
que [la casta] habia sido simplemente inventada por los de-
masiado astutos britdnicos”.’* Como ha sefialado provecho-
samente Nels Brimnes, Dirks present6 su argumento bdsico
en términos sorpresivamente precarios: “Espero presentar
un argumento mucho mds complejo que aquel que dice que
los britdnicos inventaron la casta, aunque en cierto sentido
esto es precisamente lo que sucedié”."” El “tono” se recuerda
facilmente y muy a menudo se interpreta mal. Encontré que
un eminente colega de sociologia habia glosado el trabajo de
Dirks muy fédcilmente. Un plan de estudios de su semina-
rio en el departamento de sociologia de la Universidad de
Washington en Internet, sugeria lecturas sobre:

[...]las “malignas consecuencias” de instituciones “impuestas”.
La obra de Edward Said, Orientalism, aparecia sin comentario,
seguida de la de James C. Scott, Seeing Like a State (“la ingenieria
social necesariamente se equivoca cuando no aprecia el contexto
cultural en el cual ocurre la intervencién”), Yale, 1999, y Nicholas

4 [bid., pp. 45-46.

15 Narendra Wagle, “A Dispute between the Pancal Devajna Sonars and
the Brahmins of Pune regarding Social Rank and Ritual Privileges: A Case-
Study of the British Administration of Jati Laws in Maharashtra”, en N. K.
Wagle (ed.), Images of Maharashtra, Londres, Curzon Press, 1980, pp. 131-136.

16 Nicholas B. Dirks, Castes of Mind. Colonialism and the Making of Modern
India, Princeton, Princeton University Press, 2001, p. 5.

7 Neil Brimnes, “Caste between Essentialism and Constructivism”,
Nordic Newsletter of Asian Studies, num. 4, 2002, pp. 3-4.
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Dirks, Castes of Mind (“cémo el estado imperial britdnico llevé
al sistema de castas en India”), Princeton, 2001.'8

Dirks no estaba solo. Casi al mismo tiempo uno de
sus maestros, Ronald Inden, escribia una incisiva critica
del “orientalismo” y de todos los otros modos que habian
“esencializado” a India."” La identificacién y la critica de las
etnografias coloniales, como las bases del gobierno imperial
britdnico en India, se habian convertido en un tema comun
para los historiadores y antrop6logos. A consecuencia de la
obra de Edward Said, Orientalism, y de la promocién de una
revision de la sociologia del saber colonial, la idea de que la
casta, y de hecho buena parte de la “India tradicional”, habia
sido un constructo colonial o invencién llegé a convertirse en
una norma neocandnica, o quizds menos indulgentemente,
en un cliché.” Incluso, si un cliché es tan s6lo una verdad que
se ha destacado demasiado, la cuestion de la “invencién” de
la casta amerita ser revisada.

Si “invencién” es el término apropiado y “casta” cons-
tituye un dmbito discursivo, seria ttil explorar la cuestion
examinando como era antes “utilizado” el término “casta”
en un dmbito especifico, durante los afios que llevaron al

18 Michael Hechter, “The Politics of Culture: Alien Rule and Its Dis-
contents”, Sociology, University of Washington, vol. 590, primavera, 2005.
<http:/ /www.soc.washington.edu/users/hechter / The%?20politics%200£%
20culture.pdf>. Consultado el 15 de marzo de 2006.

1 Ronald B. Inden, Imagining India, Oxford, Blackwell, 1990.

2 Jbid., p. 58; Bernard S. Cohn, “The Census, Social Structure and Ob-
jectification in South Asia”, en Bernard S. Cohn, An Anthropologist among the
Historians, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1987, pp. 224-254; para un
estudio general sobre cémo se cuantificaba la casta, véase Frank F. Conlon,
“The Census of India as a Source for the Historical Study of Religion and
Caste”, en N.G. Barrier (ed.), The Census in British India: New Perspectives,
Nueva Delhi, Manohar Publications, 1981, pp. 103-117.
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apogeo del dominio colonial. Debido a mi experiencia de
investigacién previa, considero a Bombay (Mumbai) y sus
alrededores como ese &mbito, que posibilita explorar cémo era
discutida o imaginada la “casta”. Parece que varios autores y
comentaristas europeos e indios, describieron o invocaron a la
“casta” de manera muy diferente, dependiendo del contexto
o de sus intereses. Podria ser evidente que el saber europeo
sobre la “casta” y sobre otros aspectos de la sociedad india
se incrementara con el tiempo, llevando a esas culminaciones
colectivas como las publicaciones del Estudio Etnografico
sobre India que, con otros voliimenes de censos, parecen ser
los principales sitios en los que fue definida la casta “inventa-
da” normativa.?! ;Podria también proponerse que de manera
similar los indios también adquirieron con el tiempo un saber
sobre la “casta”, particularmente aquellos que ocupaban las
zonas costeras histéricamente marginadas como Bombay y
la regiéon Konkan de sus alrededores? Decidi regresar a mis
viejas querencias y explorar, y repensar la cuestién de la casta
(y la comunidad) en el Mumbai que era Bombay.*

Desde la perspectiva europea en Bombay del siglo xvi, la
casta (o la comunidad) tenfa prominencia en la medida en que
se utilizara para reclutar a la poblacién al nuevo puerto para

2l Para una visién panordmica magistral sobre la cuestién de la casta en
la India moderna véase Bayly, Susan, Caste, Society and Politics in India from
the Eighteenth Century to the Modern Age: New Cambridge History of India:
1V, 3, Cambridge, Cambridge University Press, 1999; y para una critica sobre
el mismo tema véase Inden, Imagining India, op. cit., pp. 58 ss. La culmina-
cién del proyecto del Estudio Etnogréfico sobre la India en Bombay fue un
compendio de tres voltiimenes, compilado bajo la direccién de sir Reginald
E. Enthoven, The Tribes and Castes of the Bombay Presidency, 3 vols., Bombay,
Government Central Press, 1920-1922.

2 O en el Bombay que es Mumbai. El nombre oficial fue cambiado al
inglés el 22 de noviembre de 1995. Siempre ha sido Mumbai en marathi y
gujarati. Aqui utilizaré el uso tradicional del idioma inglés.
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promover su desarrollo econémico; se requerian mercaderes,
tejedores y algunos otros funcionarios. Las relaciones entre
los gobernantes y los comerciantes en los puertos de Gujarat
proveian un modelo en el que los funcionarios de la Compafiia
de las Indias Orientales trataban de encontrar lideres de las
comunidades o de las castas, a través de los cuales los miem-
bros de sus respectivos grupos pudieran sentirse animados
para contribuir al crecimiento y a la prosperidad del comercio
de la Compafifa.” Durante el siglo xvi, la casta se utilizaba
como una categoria a la que pertenecian los sibditos indios
de la Compafifa de las Indias Orientales y mediante la cual
podia lograrse una cierta gobernabilidad y el mantenimiento
del orden. Para principios del siglo xix estas visiones se habian
vuelto un tanto rutinarias y fueron invocadas nuevamente
por Mountstuart Elphinstone y sus compatriotas en el asen-
tamiento de Decan después de la derrota del tltimo de los
peshwas, Baji Rao 1II, en 1818.2* Mds o0 menos al mismo tiem-
po, las revisiones de la cédula de la Compafifa de las Indias
Orientales gradualmente empezaron a abrirles las puertas
de India a los misioneros cristianos. Los evangélicos recién
llegados se apropiaron facilmente de la “casta” como un
simbolo fundamental del atraso de la cultura india. William
Ward, el prominente misionero bautista, la vefa como una
patologia importante de la tradicién hindd, y caracterizaba a
la casta como el equivalente de los pies vendados en China.”
Mientras que a los misioneros les pudiera haber convenido

# Frank F. Conlon, “Caste Community, and Colonialism: The Elements
of Population Recruitment and Urban Rule in British Bombay, 1665-1830”,
Journal of Urban History, vol. 11 (febrero, 1985), pp. 181-208.

% Kenneth A. Ballhatchet, Social Policy and Social Change in Western India,
1817-1830, Londres, Oxford University Press, 1957, pp. 31-37.

% William Ward, A View of the History, Literature, and Mythology of the
Hindoos, Londres, Kingsbury, Parbury & Allen, 1822.
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considerar a la casta como inamovible, otros intereses de
perspectivas completamente diferentes también adoptaron
la idea de la naturaleza “inmutable” de la casta; es decir, los
informantes brahmanes a quienes consultaban los britdnicos
en cuestiones relacionadas con las leyes y los usos de la socie-
dad india. Que estas articulaciones de la naturaleza estdtica
de la casta tuvieran lugar en la época de la intrusién colonial
y de un cambio politico y social vasto, significaba que habia
un desarrollo simultdneo en sentido opuesto, conforme nue-
vas oportunidades econémicas y culturales llevaban a otros
indios a explorar y experimentar con las instituciones e ideas
sobre la casta, para adaptarse a las circunstancias cambiantes.

El encuentro britdnico con la sociedad occidental india se
desarroll6 en un largo proceso histérico que comenzé en el
siglo xvi con la fabrica de la Compaiifa de las Indias Orien-
tales en Surat y sus sucursales, en lugares como Broach, Ra-
japur y Karwar.?® En Surat, que era una posesién mughal, las
preocupaciones de la Compafifa eran comerciales y estaban
centradas en las relaciones con los mercaderes y artesanos. La
prominencia de las castas de mercaderes en la vida de Surat
era decisiva en cuanto a las oportunidades de comercio lo que
claramente impresioné a los funcionarios britdnicos.” Después
de la transferencia de la isla de Bombay de la Corona britdnica
a la Compafifa en 1668 y de la determinacion de trasladar las
actividades al nuevo sitio, los funcionarios de la Comparifa

2% Charles Fawcett, The English Factories in India, vol. I (New Series),
The Western Presidency: 1670-1677, Oxford, Clarendon Press, 1936; Charles
Fawcett, The English Factories in India, vol. Il (New Series), Bombay, Surat and
Malabar Coast, Oxford, Clarendon Press, 1954.

7 Ashin Das Gupta, Indian Merchants and the Decline of Surat: ¢.1700-
1750, Wiesbaden, Steiner Verlag, 1977; Lakshmi Subramanian, Indigenous
Capital and Imperial Expansion: Bombay, Surat and the West Coast, Nueva
Delhi, Oxford University Press, 1996.
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de las Indias Orientales trataron de entender y de utilizar los
conceptos de casta y comunidad para el mejoramiento de su
nuevo puerto comercial.?® Se hicieron esfuerzos para reclutar
mercaderes, artesanos y trabajadores adecuados a Bombay, y
para favorecer este esfuerzo la mesa directiva sugirié que los
funcionarios de la Compaiifa deberian reconocer los derechos
de las comunidades para gozar de una limitada autono-
mia de autorregulacién, considerando:

[...] que es un gran estimulo para los baniks (mercaderes) de
algunos lugares que tengan un poco de poder para regularse
ellos mismos y para el juicio y proceso de pequefias controver-
sias que surjan entre ellos. Y aunque nosotros pensamos que
no es conveniente erigir una judicatura que pudiera chocar
con nuestro propio gobierno, podria bien resultarnos ttil para
nuestro propdsito de llevarlos a Bombay, que usted les permita
elegir a ciertas personas de entre ellos para que les sirvan como
una especie de moderadores o superintendentes.?

Gerald Aungier, el gobernador de Bombay, especifica-
mente traté de transferir a la ciudad de Bombay un modelo
de organizaciéon basado en su entendimiento de los mahajans
o gremios mercantiles de Surat. El y su consejo propusieron
conceder un reconocimiento oficial de importantes distincio-
nes sociales:

Para poder preservar al Gobierno en un método regular y
constante, libre del desorden al que podria estar propenso un
cuerpo compuesto por tantas naciones, serfa un requisito que las
diferentes naciones que en el presente habitan o que habitardn

% Conlon, “Caste, Community, and Colonialism...”, op. cit.
» William Foster, The English Factories in India: 1668-1669, Oxford, Oxford
University Press, 1927, pp. 239-240.
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a partir de ahora en la isla de Bombay se redujeran o se mode-
laran en muchos érdenes o tribus, y que cada nacién tuviera
un Jefe o Cénsul de la misma nacién elegido por el Goberna-
dor y Consejo, cuyo deber y oficio deberia ser representar los
agravios que los musulmanes de cualquiera de dichas naciones
pudieran recibir. *

Posteriormente, la Compafifa emitié una proclamacién
para decretar que cada casta o comunidad en Bombay debe-
ria haber establecido un panchayat (consejo del pueblo).’! Los
panchayats tenfan que actuar como jueces en las disputas con
sus grupos respectivos y también como delegados para expo-
nerle al gobernador los asuntos relacionados con intereses del
grupo.*? Los panchayats tenian que funcionar como cuerpos
auténomos que servirian al mismo tiempo para proveer los
medios para la resolucién de las disputas, de acuerdo con
las leyes y costumbres de sus propios grupos, y para crear las
bases de una preservacién del orden civil a un bajo costo den-
tro de la ciudad de Bombay. Parece que pasaron varios afios
antes de que algunas de las castas y comunidades realmente
emplazaran a los panchayats. Podria especularse que esto,
en parte se debi6 al hecho de que muchos de los grupos en

% George Forrest (ed.), Selections from the Letters, Despatches and Other
State Papers Preserved in the Bombay Secretariat: Home Series, vol. I, Bombay,
Government Central Press, 1887; las distorsiones, p. 54.

3 Los detalles de este plan estdn en la Consultacién del Gobierno de
Bombay del 24 de julio de 1674 (India Office Records: Factory Records for
Bombay, 1, ff. 66-69); Charles Fawcett, First Century of British Justice in India:
The first century of British Justice in India; an account of the Court of Judicature at
Bombay, established in 1672, and of other Courts of Justice in Madras, Calcutta
and Bombay, from 1661 to the latter part of the eighteenth century, Oxford, Claren-
don Press, 1934; Pherozeshah M. Malabari, Behramji M. Malabari, Bombay in
the Making: being mainly a history of the origin and growth of judicial institutions
in the Western Presidency,1661-1726, Londres, T. F. Unwin 1910, p. 125.

2 Fawcett, First Century of British..., op. cit., p. 135.
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Bombay eran segmentos de comunidades mds grandes que
residian en tierra firme india a lo largo de la costa.

La politica de Aungier, establecida en la década de 1670,
parece que continud ya bien entrado el siglo xvi. Documentos
de esa época proporcionan referencias dispersas del traba-
jo de los panchayats en la ciudad de Bombay, pero todavia no
es posible hacer una historia relacionada con estos hechos. En
efecto, uno de los grupos mejor documentados, el panchayat de
la comunidad parsi, parece que prosperd, se atrofié y prosperé
de nuevo, en relacion con las crecientes fortunas de la comu-
nidad y con el poder e influencia de determinadas familias.*
El crecimiento urbano y el cambio econémico introdujeron
nuevas dindmicas en el espectro social. En muchos casos, los
miembros de las castas y de las comunidades ya asentados
en Bombay, por mucho tiempo tuvieron que hacer frente a la
llegada inminente de primos que venian en biisqueda de sus
fortunas. En general, estos recién llegados entraban en los
escalafones mds bajos de la escala econémica, como “depen-
dientes”. Sin embargo, aun en esa condicién, podian resentir
la autoridad de sus “mejores” bien establecidos. Con el incre-
mento de la riqueza se crearon expectativas de participaciéon
en los asuntos de la comunidad. Por mds “tradicionales”
que consideraran los gobernantes ingleses de Bombay a sus
compatriotas indios, la ciudad-puerto en crecimiento, ofrecia
oportunidades de movilidad.

Geogréficamente, Bombay se relacionaba muy facilmente
con otras regiones adyacentes de la costa, y las castas de la

% Dosabhai Framji Karaka, History of the Parsis, Londres, Macmillan,
1884; 1, 217 ss; J. J. Modi, Mumbaini Parsi Pancayatni Tavarikha, Mumbai,
Parsi Pancayat, 1930; cf. Christine Dobbin, “The Parsi Panchayat in Bom-
bay City in the Nineteenth Century”, Modern Asian Studies, vol. 4, 1970,
pp- 149-164; Jesse S. Palsetia, The Parsis of India: Preservation of Identity in
Bombay City, Leiden, E. ]. Brill, 2001.
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costa eran predominantes en la localidad. Las anexiones de
principios del siglo xix de distritos de Gujarat hicieron que
llegaran mds hinddes gujaratis y musulmanes a la ciudad.
Después de la conquista britdnica de Decén en 1818, muchos
habitantes del desh, en particular brahmanes, empezaron a
llegar a Bombay en btiisqueda de educacién y empleo. De esta
manera se vincularon territorios que administrativamente
habian estado separados por algtn tiempo.**

Los gobernantes indios precoloniales, tanto hinddes co-
mo musulmanes, habian ejercido las funciones de jueces en
disputas entre castas o en el seno de ellas, en asuntos con-
cernientes a propiedades, derechos rituales, relaciones
sociales y estatutos.*® Los funcionarios de la Honorable
Compaiifa de las Indias Orientales no estaban calificados, o
tal vez rechazaban desempenar ese ilustre papel en relacién
con asuntos de prioridades de la casta y de disputas. No obs-
tante, cuando se requeria, el “Estado” hacia el papel de juez
en cuestiones referidas a la casta. En 1778, el panchayat parsi
antes mencionado, le solicit6 al gobernador William Hornby
que confirmara que el panchayat tenia autoridad para castigar
aaquellos miembros de la comunidad (descritos como “parsis
de casta baja”) “humilldndolos [...] golpedndolos incluso a
zapatazos segun el crimen cometido”.* El gobernador con-
vino, y especificé que ellos también tenfan autorizacién para
excluir a los transgresores de las fiestas de la casta. No habia

* Este punto acerca los vinculos posteriores a 1818 con el desh
ex Maratha, me fue sugerido por primera vez en una conversacion con el
Dr. A. John Roberts en 1971.

% Hiroshi Fukazawa, “The State and the Caste System (Jati)”, en Hiroshi
Fukazawa, The Medieval Deccan: Peasants, Social Systems and States: Sixteenth to
Eighteenth Centuries, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1991, pp. 91-113.

% Modi, Mumbaini Parsi Pancayatni..., op. cit., p, 157.
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mucho interés en debilitar la reconocida autoridad por la cual
la casta o la comunidad se regulaba a si misma.

Durante los primeros afios del siglo xix, los funcionarios
de Bombay vieron las ventajas positivas de mantenerse a
distancia de los asuntos de la casta. No hacian juicios mo-
rales censuradores, mds bien tenian el mérito de permitirles
a las autoridades de la casta ejercer sanciones internas para
el mantenimiento del orden. En 1811, el abogado general de
Bombay S. M. Thriepland argumento:

En términos de la politica ptiblica nada podia ser mds obvio que
interferir lo menos posible con la jurisdiccién, que es ejercida
por las castas en este paifs. Se trata de un poder que no debe
estar sujeto a demasiado abuso y el hecho de que sea ejercido
de manera apropiada es de una utilidad tan eminente para la
prevencién de las malas conductas de nuestro stibditos nativos,
que cualquier cosa que tienda a debilitar su autoridad debe
considerarse como un mal de considerable magnitud.”

Ademds hacia hincapié en que la disciplina de la casta
deberia incrementar la posibilidad de que un individuo cul-
pable de un acto criminal, que fuera exonerado en una corte
britdnica, estuviera sujeto a las penas y sanciones del panchayat
de la casta.® De hecho, para 1827, las autoridades de Bombay
excluyeron explicitamente las “cuestiones de la casta” de la
jurisdiccion de la corte.® Recientemente, Hiroyuki Kotani ha
vuelto a revisar la cuestion de la “autonomia de la casta” que

¥ Harry Borradaile, Reports of Civil Causes adjudged by the Court of Sudur
Udalut for the Presidency of Bombay, Bombay, Courier Press, 1825, p. 40.

3 Ibid., p. 42.

¥ Raymond West, Acts and Regulations of the Legislature in force in
the Presidency of Bombay, 1827-1866, Bombay, Education Society’s Press,
1868; L. T. Kikani, Caste in Courts, Rajkot, autor, 1912.
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se desarrollé durante la presidencia de Bombay, en contraste
con los patrones de Bengala y Madrés.*

Por otro lado, las autoridades de Bombay descubrieron
que habia litigantes individuales que entablaban demandas en
las nuevas cortes britdnicas sobre la base de la costumbre legal
y social de su casta particular. Mientras que los jueces podian
consultar las traducciones del dharmadastra que habian sido
recopiladas en Bengala por Jones y Colebrooke, la naturaleza
general de estas obras no proporcionaba nuevas percepciones
sobre las précticas indias occidentales. En conformidad, se
les ordené a dos funcionarios del estado de Bombay, Arthur
Steele y Harry Borradaile, recopilar un inventario de leyes y
costumbres de las castas del Decdn y Gujarat.*' Steele expre-
s6 dudas acerca de los grupos que representaban a distintas
castas, pero también convocé a grupos de brahmanes y con-
sulté a los pandits de la escuela de sénscrito de Poona. Esta
inclinacién brahmdnica se ajustaba bastante con esa mayor
confianza que depositaban los gobernantes coloniales en sus
informantes de la élite hindd.* Sin embargo, Steele encon-
tré, que la mayoria de sus informantes estaban de acuerdo

0 Hiroyuka Kotani, “The ‘Caste Autonomy’ Policy in the Nineteenth-
Century Bombay Presidency”, en Hiroyuka Kotani, Western India in Historical
Transition, Nueva Delhi, Manohar, 2002, pp. 86-111.

4 Arthur Steele, The Law and Custom of Hindoo Castes within the Dekhun
Provinces subject to the Presidency of Bombay, Londres, W. H. Allen, 1868 [1827];
Harry Borradaile, Gujarat Caste Rules. Published from the Original Answers of
the Castes with the sanction of Her Imperial Majesty’s High Court of Judicature,
Bombay, editado por Mangaldas Nathoobhoy, 2 vols., Bombay, Nirnaya Sa-
gar Press, 1884-1887. El trabajo de Steele fue publicado en inglés, mientras
que la compilacién de Borradaile en gujarati, hecho que refleja el auditorio
al cual queria dirigirse el editor, aproximadamente durante la época de la
“invencién” de la casta.

# Steele, Law and Custom. .., op. cit., pp. vi-ix. Los temas tratados incluian
matrimonio, viudez, parentesco, adopcién, tutela, comunidad de la propie-
dad, separacion, herencia, contratos y evidencia, ibid., pp. 23-76.
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en diferentes cuestiones como el matrimonio entre castas, la
herencia, la adopcién y la propiedad familiar. No obstante,
Steele report6 que estaba sorprendido por “la gran variedad
de castas y sectas” e igualmente por sus variados usos, pero
anticip6 que lograria su intencién:

[...] separar y clasificar las reglamentaciones que atafifan a todos
los hindtes de aquellas que sélo eran observadas por algunas
castas particulares, o por las variedades locales de estas tiltimas
y que, eventualmente, estarfa disponible una guia clara de cier-
tas cuestiones de derechos y costumbres en inglés y en marathi.*®

Las investigaciones de Steele en los territorios de Decan,
recientemente conquistados de los Marathas, reflejaban la
percepcién britdnica de que el desh de Mahahrashtra era dife-
rente de la regién Konkan de la costa, una distincién reforzada
por la separacién de los sistemas judiciales. Elphinstone y su
sucesor, William Chaplin, habian confiado en que los brah-
manes respetables de Decdn no considerarian a Bombay como
un lugar para educarse, pues “hay tanta mezcla de clases y
habitantes de tantas naciones, que todas las distinciones de
casta estdn en alto grado confundidas”.* De hecho, como
quiera que sea, la conquista de 1818 no sélo abri6 el desh para
Bombay, también abrié Bombay para el desh.

En los territorios de Decdn, los gobernantes marathas
habian actuado como jueces en cuestiones relacionadas con la
casta, tanto en referencia a excomuniones como a disputas en
el interior de las castas.* La llegada de los gobernantes brita-
nicos no dio fin a las disputas precoloniales entre las castas,
ni siquiera a las demandas de reconocimiento de estatuto y

# Ibid., p. xviii.
# Ballhatchet, Social Policy..., op. cit., p. 268.
% Fukazawa, “The State and the Caste System”, op. cit.
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de acceso al ritual védico. En general, la administraciéon de
los peshwas brahmanes se mantuvo firme en contra de las
demandas de estatuto, interpuestas por las castas que eran
consideradas inferiores por las élites.

Uno de estos casos fue la demanda de Pancal Daivadn-
ya Sonars (Goldsmiths) al estatuto y derechos brahmdnicos
para realizar rituales. La apertura de la nueva conexién con
Bombay proporcionaba un apoyo adicional para la dispu-
ta, pues la demanda podia ser respaldada por un influyente y
pudiente mercader sonar de la ciudad, Jagannath Shankershet.
Cuando un panchayat brahmén en Poona rechazé las deman-
das del sonar, William Chaplin le aseguré al rico ciudadano de
Bombay que ya que Bombay y Decdn eran dos jurisdicciones
legales distintas, no podian aceptarse en Bombay las deman-
das de un sonar (o mds precisamente de Daivadnya Brahman),
pero el hecho de que habia control britdnico, tanto en la costa
como en la meseta de Decan significaba que las promesas de
Chaplin no eran muy reconfortantes.* En este contexto, los
britdnicos trataron de mantenerse al margen de las dispu-
tas de la casta, pero no podian ignorar fuentes potenciales
de conflicto. La casta aqui era un problema administrativo,
mientras que para Nana Shankarshet era un asunto de iden-
tidad colectiva en el cual él y sus amigos urbanos, estaban
invirtiendo su nueva riqueza para el beneficio de ellos y de
sus primos rurales fuera de la localidad de Bombay.

Segun los discursos y los escritos de los misioneros cris-
tianos, la “casta” era un mal no mitigado, un signo de la infe-
rioridad de la religién hindd en contraste con el cristianismo.
Después de las revisiones de la cédula de la Compafifa de
las Indias Orientales de 1813 y 1833, los misioneros podian
establecer sus operaciones en el territorio de la Compafifa e

% Wagle, “A Dispute...”, op. cit., pp. 131-136.
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iniciar la obra evangélica de convertir a India al cristianismo.*”
La “casta” generalmente era condenada como ilustrativa de
la crueldad de la sociedad hindd y la mayoria de los folletos
misioneros criticaban las injustas distinciones entre los grupos
sociales, prestdndoles atencién particular a las demandas de
prestigio de los brahmanes, y al estatuto degradado de los
6rdenes més bajos de la sociedad hindu.*

John Wilson, un prominente misionero, educador y acadé-
mico, concedia que “el orgullo del linaje, 1a familia, la posicién
y la ocupacion personal y de la preeminencia religiosa, que
es [...] la principal caracteristica de la “casta”, no es peculiar
de India”. La capacidad de los que estdn mds arriba de mirar
con desprecio a los que estdn mds abajo se encuentra en todo
el mundo.* Pero Wilson observaba:

[...] es entre los hindues [...] que la imaginacién de distincio-
nes naturales y positivas en la humanidad ha llevado a un
desarrollo tan terrible y pernicioso como nunca se habia visto
en la faz de la tierra [...] La casta india es la condensacién de
todo el orgullo, los celos y la tiranfa de un pueblo antiguo y
predominante en su trato con las tribus que ha subyugado
y a las cuales ha gobernando, a menudo sin la solidaridad
que obliga el reconocimiento de una humanidad comdn.*

7 G. A. Oddie, Social Protest in India: British Protestant Missionaries and
Social Reforms, 1850-1900, Nueva Delhi, Manohar, 1979.

% Duncan Forrester, Caste and Christianity: Attitudes and Policies on Caste
of Anglo-Saxon Protestant Missions in India, Londres, Curzon Press, 1979;
Geoffrey Oddie, “Constructing ‘Hinduism’: The Impact of the Protestant
Missionary Movement on Hindu Self-Understanding”, en R. E. Frykenberg
(ed.), Christians and Missionaries in India: Cross Cultural Communication since
1500, Richmond, Curzon, 2003, pp. 155-182.

# Para las actividades tempranas de la misién, véase George Smith, The
Life of John Wilson, 2a. ed., Londres, John Murray, 1879, pp. 32-36.

% John Wilson, Indian Caste, 2 vols., Bombay, Times of India Press,
1877, vol. 1, pp. 9-11.
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Sin embargo, hasta cierto punto, el examen de los folletos
y peridédicos misioneros en Bombay sugiere que la “casta”
importaba mucho menos que las cuestiones relativas a la
naturaleza de la verdad, las manifestaciones de la divinidad
y las criticas de las tradiciones purdnicas del hinduismo. La
arrogancia brahmana podia ser condenada, pero la “casta”
se discutia ampliamente en términos de odiosas distancias y
distinciones sociales. A veces parecia que los misioneros se
emocionaban mds con la perspectiva de convertir a un solo
brahman que a doce personas de una casta mds baja, pero eso
reflejaba la percepcién de que la casta sacerdotal era funda-
mental para sustentar el hinduismo.

Algunos escritores indios aceptaron la critica de la casta,
o por lo menos esa critica de la arrogancia brahmana y de su
falta de humanidad. Gopalrao Hari Deshmukh, quien escribia
bajo el nombre de “Lokahitavadi”, un reformista y funcionario
del gobierno, que habia empezado su carrera como ensayista
en 1848, veia la casta como algo que contribuia a la debilidad
y decadencia de la sociedad india, que impedia la unidad na-
cional y que creaba obstdculos para aprovechar la capacidad
de la mayoria.®! Sugiri6é que el varna habia sido desplazado
por el “sistema de castas” y que un orden social flexible se
habia vuelto rigido.

Quizds debido a que los misioneros le prestaban mayor
atencién al esquema del varna de cuatro posiciones que a tratar
de entender las complejidades de las conciliaciones regiona-
les de la casta, la mayoria de los defensores del hinduismo
que escribfany hablaban en contra de ellos, de manera similar
tampoco insistian en la justificacién o explicacién de la “cas-
ta” o el jati. La critica que hizo Morobhat Dandekar en 1831,

5! Vasant K. Kshire, Lokahitwadi’s Thought: A Critical Study, Poona,
University of Poona, 1977.
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en contra de los misioneros no llevé a una discusién amplia
sobre la “casta”.” La conversion al cristianismo, mds que una
cuestion sobre la casta era, para los hindtes ortodoxos, seme-
jante a la muerte y a todo lo que eso implicaba. La conversién
y la casta entraron en una controversia (1843-1845) sobre la
readmisién de un nifio brahmdn que habia vivido con cristia-
nos pero queria regresar a su casta.” Las reglas y la identidad
de la casta hacfan resaltar las disputas, tanto en el seno de las
castas como entre las castas en Bombay y Maharashtra.

En la década de 1850, Visnubawa Brahmachari, un de-
fensor reciente del dharma védico, criticé a los misioneros
y al cristianismo.”* Visnubawa, sin embargo, ptblicamente
en sus conversaciones, debates, libros y folletos estaba dis-
puesto a proponer reformas para fortalecer a la sociedad
india, las cuales no eran muy distintas de aquellas sugeridas
por Lokahitavadi, es decir, el reconocimiento de un sistema
varna reformulado como base para la renovacién social.” En
su Vedokta Dharma Prakash, Visnubawa ofrecia una vision de
la casta caracteristicamente idiosincrdsica, como un medio

52 John Wilson, An Exposure of the Hindu Religion in Reply to Mora Bhatta
Dandekara, Bombay, American Mission Press, 1832, y John Wilson, A Second
Exposure of the Hindu Religion in reply to Narayana Rao of Satara, Bombay,
s.e., 1834.

% N. K. Wagle, “Readmission of Sripat Sesadri: Dharmasastra vs. Public
Consensus, Bombay 1843-45”, en A. R. Kulkarni y N. K. Wagle (eds.), Region,
Nationality and Religion, Mumbai, Popular Prakashan, 1999, pp. 130-156.

5 Frank F. Conlon, “The Polemic Process in Nineteenth Century Maha-
rashtra: Vishnubawa Brahmachari and Hindu Revival”, en Kenneth W. Jones
(ed.), Religious Controversies in British India, Albany, State University of New
York Press, 1992, pp. 5-26.

% Visnubawa Brahmachari, Shri Vedoktadharmaprakasha, Mumbai, Ganpat
Krishnaji's Press [1859]. Quisiera reconocer la ayuda del finado doctor M.
A. Mehendale. M. G. Desai, Shri M. V. Ghaskadbi y el finado Shri B. R. Sun-
thankar para la comprensién de la imponente obra de Vishnubawa. Ellos no
son responsables de mis errores de traduccién o de interpretacion.
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para preservar el dharma y la moralidad, pero también como
un concepto moral que no estaba vinculado con cuestiones
de parentesco o sangre. Traté de restringir en su critica varias
actividades “inmorales” como la representacion obscena:

[...] tamashas con el acompafiamiento no deberian ser presen-
tadas, y poemas que describan el amor concupiscente entre un
hombre y una mujer, y canciones que narren proezas inmorales
tampoco deben ser cantadas o leidas. Si alguien las canta o las
lee, o pinta pinturas obscenas o las vende, o incluso las mira
o las imprime, etcétera, debe ser castigado por el gobierno.*

Por encima del poder del Estado, Visnubawa afadia:
ese pecador deberia ser excomulgado por su casta como lo
estipulan las leyes de la religién y deberia ser considerado
desvalido y discapacitado, de manera que la moralidad sea
protegida.” La discriminacién en contra de los mahars podria
impedirse si los mahars dejaran de comer carne de ganado
muerto. “Entonces serdn puros y limpios y podran ser dignos
de entrar en el templo”.*®

Visnubawa aceptaba la idea de un sistema de castas,
aunque sus escritos preceptivos favorecian el retorno a la
organizacién social del varna de cuatro posiciones. Sugeria
que s6lo una infima minoria de personas debia ser vista ver-
daderamente como $iidras inferiores:

Aquellos que tienen las mejores cualidades son llamados brah-
manes. Es su deber estudiar y conocer los Vedas y convertirse

* Visnubawa, Shri Vedokta..., op. cit., p. 930. Los Tamashas eran una
especie de entretenimiento musical dramético que incluia a menudo
gestos y un lenguaje indecente o imptdico.

% Ibid., p. 934.

% Ibid., p. 104.
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en gurdes de aquellos que deberfan aprender. Los siguientes
tienen buenas cualidades y son llamados ksatriyas, ellos pueden
estudiar los Vedas, pero no deben convertirse en gurties para
ensefarles a otros, porque sus deberes son de una calidad me-
diocre; si ellos se vuelven gurtes creardn un caos de opiniones.
Los terceros tienen cualidades inferiores y se agrupan juntos
para ser descritos como vaiSyas. Pueden leer los Vedas pero no
deben convertirse en maestros pues sus intelectos son lerdos.
Ahora, el pequefio nimero de personas que quedan fuera
de estas tres categorias, en quienes prevalecen la pereza y la
estupidez de la clase mds extrema, no pueden pensar ni tener
méritos para ejercer ninguna profesion; a ellos no se les puede
impartir el conocimiento, y deberian denominarse sidras. Los
Vedas no deberfan ensefdrseles porque sus lenguas son torpes
y no pueden recitar los Vedas. Pero deberia explicdrseles el
sentido general de los Vedas de una manera tan perspicaz que
el sentido penetre en sus duros crdneos. Si este sistema varna
no se mantiene de manera estricta, habrd confusién de castas
(varasamskara) por los matrimonios intercastas. Esto significaria
que la gente no permaneceria en categorias distintas: los me-
jores, los mediocres, los inferiores y los esttipidos, y todos se
volverdn bdrbaros. Por lo tanto, cada individuo deberia actuar
o vivir en su propia casta. Esta es su religién védica, pero si
alguien se extravia en los deberes o trabajo o accién de otra
casta, su naturaleza primordial se verd mancillada. Y si realiza
los deberes de una casta que no es la suya, como un brahmin
que hace el trabajo de un ksatriya, esto llevaria a una terrible
catdstrofe. Por lo tanto, es correcto y apropiado actuar, trabajar
y vivir segtin la divisién del trabajo de la propia casta, y seguir
las ensefianzas de la religion védica.”

El varna podria justificarse si la gente fuera clasificada
segtn sus verdaderas cualidades (gunas), que emergen de su

% Ibid., pp. 259-260.
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naturaleza. En una publicacién posterior sobre sus prescrip-
ciones para un gobierno y Estado ideal, Visnubawa invocé la
tradicion hindu del rey como conservadora de la casta, pero
con una tergiversacion.

No todos los hombres estdn dotados de la misma clase y grado
de gusto, y por consiguiente no estdn habituados a realizar la
misma clase de deberes. De ahi que el rey, después de examinar
la disposicién natural y las capacidades de cada uno de sus
stibditos, ya sea hombre o mujer, cuando son entregados por
primera vez a su cargo a la edad de cinco afios, debe educarlos
en las materias en las cuales muestran de manera natural sus
mejores aptitudes. Ahora, esto se hard evidente por la manera
de pensar o actuar de los nifios y nifias cuando alcanzan la edad
de cinco afios.®

Sin embargo, se reconocia que la reinstalacién del sistema
del varna era algo dificil. Mientras fueran desatendidos los
estudios del sastra y la gente consumiera carne y alcohol, seria
dificil restaurar este modo de organizacién social basado en
las verdaderas cualidades y acciones. Pero hasta entonces, “la
casta deberia determinarse sobre la base de la familia de naci-
miento y aceptarse. Esto es legitimo y basado en los sastras” .

En este abreviado examen de los usos de la “casta” y su
despliegue, tanto por actores europeos como indios, creo que
advertimos la naturaleza multifacética del concepto de “casta”
como se desarroll6 en Bombay en el curso de 200 afios. ;La
“casta” estd siendo inventada? ;La construccion de las des-

% Visnubawa Brahmachari, Sukhadaayak RaajyaprakaraNii Nibandha
[Mumbai], Indu Prakash Printing Press [1867], p. 17; Visnubawa Brahma-
chari, An Essay in Marathi on Beneficent Government, trad. por el capitdn
A. Phelps, Bombay, Oriental Press, 1869, p. 16; Bombay Guardian, vol. 13 (new
series) 18 de mayo de 1867, p. 90.

¢! Visnubawa, Shri Vedokta..., op. cit., p. 323.
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cripciones de la “casta”, con la colaboracién de funcionarios
europeos y de informantes brahmanes, estaba imponiendo
una unidad especifica en las complejidades de la sociedad
india? ;Podemos considerar que las contribuciones indias a
esta iniciativa de definicién fueron un acto de colaboracién o
de resistencia al gobierno colonial?

Si con invencién uno se refiere a la introduccién de nue-
vos significados y aplicaciones, la respuesta podria ser si. Sin
embargo, no queda claro que el impetu para esto haya surgido
predominantemente de las acciones coloniales. ;Es posible
aclarar la cuestion? Creo que no. El comentario de Susan
Bayly de que los britdnicos no inventaron la casta amerita
repetirse. Como ella lo sefiala, la realidad social de la casta
existfa mds alld de la influencia reconocida de los britdnicos.
Las construcciones “occidentales” sobre la casta si tuvieron un
efecto en la vida de India, “especialmente cuando esas visio-
nes se configuraron a partir de contribuciones de los mismos
indios”.®> David Lorenzen en su meditacién “Who Invented
Hinduism” cita a un critico hindd, la pulla de Purushottam
Agrawal: “A nosotros los indios bien se nos podia haber
negado la capacidad para resolver nuestros propios proble-
mas, pero ;somos tan incapaces que no podiamos ni siquiera
crearlos nosotros mismos? ® Como dijo el antrop6logo Declan

52 Bayly, Caste, Society..., op. cit., p. 97. Las intersecciones de las deci-
siones judiciales con las identidades de la casta o de la comunidad podrian
también descubrirse entre los grupos musulmanes, véase J. C. Masselos,
“The Khojas of Bombay: The Defining of Formal Membership Criteria
During the Nineteenth Century”, en Caste and Social Stratification among the
Muslims, Imtiaz Ahmad (ed.), Nueva Delhi, Manohar, 1973, pp. 1-20; edicién
reimpresa, 1978, pp. 97-116.

% Lorenzen, “Who Invented Hinduism”, op. cit., p. 659; véase
también, David Lorenzen, Who Invented Hinduism? Essays on Religion in
History, Nueva Delhi, Yoda Press, 2006, p. 35.
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Quigley recientemente: “Si existié alguna vez una caja de
Pandora, ella es la casta”.®

Y aqui tenemos un ejemplo. Durante mi formacién acadé-
mica pasé algtn tiempo en el Deccan College en Puna (donde
conoci a David Lorenzen). En Estados Unidos yo habia apren-
dido que las fuentes en lengua india serian mds “auténticas”,
y “representativas” de las tradiciones nativas. Asi, cuando
descubri un libro marathi, Mumbai Ilakhyantila jati (“Cas-
tas de la Provincia de Bombay”) lleno de informacién sobre
las castas de Bombay, escrito por un tal Shri Kalelkar, dediqué
horas enteras a su traduccién.® Algunos meses después conoci
a N. G. Kalelkar, un distinguido profesor de lingiiistica en el
Deccan College. Durante nuestra conversacién, mencioné
que su padre habia escrito el trabajo en el cual habia depo-
sitado todas mis energifas. “Si, dijo, mi padre era el asistente
personal de Sir Reginald Enthoven. Sir Reginald estaba tan
contento con mi padre que le permitié hacer una traduccién
al marathi del volumen etnogréfico editado por Enthoven,
Tribes and Castes of Bombay!”

Mis sentimientos, en ese momento, aunque evidentes,
no es fécil tratar de describirlos.

Después de esta excursion mds bien corta, a través de la
historia local de la “casta” en Bombay y sus alrededores du-
rante su desarrollo en el curso de dos siglos, pareceria claro
que la “casta” tenfa gran variedad de manifestaciones y sig-
nificados. Los gobernantes coloniales trataron de utilizarla,

¢ Declan Quigley, The Interpretation of Caste, Oxford, Clarendon Press,
1993, p. 158. Quigley aqui se refiere a la gran cantidad de variables que parecen
proporcionar los apuntalamientos de la casta. (Quizds algtin dia ese destacado
revisionista hindd Shri P. N. Oak declarard que la “Caja de Pandora” era en
realidad la “Caja de Pandava”).

% Govinda Mangesha Kalelkar, Mumbai llakhyantila jati, Mumbai, A. A.
Moramkar, 1928.
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como también lo habian hecho los poderes precoloniales. Los
miembros de grupos que se pensaban a si mismos pertene-
cientes a las “castas” la utilizaban también. El mismo término
“invencién” incluye significados como fabricacién, falsedad,
fantasfa o ficcién. Posiblemente los poderes imaginados de la
casta, como la habia inventado la etnografia britdnica, podrian
describirse de esa manera. ;jPodrian ser descritas también de
esa manera todas las circunstancias expuestas arriba? Me
parece que es tiempo de que sigamos adelante. Mientras
sigamos insistiendo de manera reactiva solamente en el po-
deroso papel que desempeni6 el “proyecto colonial”, seremos
incapaces de reconocer la autonomia y la agencia de los indios
en su propia historia.

BIBLIOGRAFIA

Babadzan, Alain, “Anthropology, nationalism and ‘the inven-
tion of tradition’”, Anthropological Forum, vol. 10, nam. 2,
noviembre, 2000, pp. 131-155.

Ballhatchet, Kenneth A., Social Policy and Social Change in
Western India, 1817-1830, Londres, Oxford University
Press, 1957.

Bayly, Susan, Caste, Society and Politics in India from the Eigh-
teenth Century to the Modern Age: New Cambridge History of
India: 1V, 3, Cambridge, Cambridge University Press, 1999.

Bernard S. Cohn, “The Census, Social Structure and Objectifica-
tion in South Asia”, en Bernard S. Cohn, An Anthropologist
among the Historians, Nueva Delhi, Oxford University Press,
1987, pp. 224-254.

Borradaile, Harry, Gujarat Caste Rules. Published from the Original
Ansuwers of the Castes with the sanction of Her Imperial Majesty’s
High Court of Judicature, Bombay, editado por Mangaldas Na-
thoobhoy, 2 vols., Bombay, Nirnaya Sagar Press, 1884-1887.



460 DELOANTIGUO A LO MODERNO

___,Reports of Civil Causes adjudged by the Court of Sudur Uda-
lut for the Presidency of Bombay, Bombay, Courier Press, 1825.

Brahmachari, Vishnubawa, An Essay in Marathi on Beneficent
Government, trad. por el capitan A. Phelps, Bombay, Oriental
Press, 1869.

__, Shri Vedoktadharmaprakasha, Mumbai, Ganpat
Krishnaji’s Press [1859].

__, Sukhadaayak RaajyaprakaraNii Nibandha [Mumbai],
Indu Prakash Printing Press [1867].

Brimnes, Neil, “Caste between Essentialism and Construc-
tivism”, Nordic Newsletter of Asian Studies, nam. 4, 2002,
pp. 3-4.

Cohn, Bernard S., Colonialism and its Forms of Knowledge: The
British in India, Princeton, Princeton University Press, 1996.

Conlon, Frank F., A Caste in a Changing World: The Chitrapur
Saraswat Brahmans, 1700-1935, Berkeley-Los Angeles,
University of California Press, 1977.

_____, “Caste Community, and Colonialism: The Elements of
Population Recruitment and Urban Rule in British Bombay,
1665-1830", Journal of Urban History, vol. 11, febrero, 1985,
pp. 181-208.

_____,“The Census of India as a Source for the Historical Study
of Religion and Caste”, en N.G. Barrier (ed.), The Census
in British India: New Perspectives, Nueva Delhi, Manohar
Publications, 1981, pp. 103-117.

_____, “The Polemic Process in Nineteenth Century Maha-
rashtra: Vishnubawa Brahmachari and Hindu Revival”,
en Kenneth W. Jones (ed.), Religious Controversies in
British India, Albany, State University of New York Press,
1992, pp. 5-26.

Dalmia, Vasudha y Heinrich von Stietencron (eds.), Repre-
senting Hinduism: The Construction of Religious Traditions
and National Identity, Nueva Delhi, Sage Publications, 1995.



(HABLANDO DE LA CASTA? 461

Das Gupta, Ashin, Indian Merchants and the Decline of Surat:
¢.1700-1750, Wiesbaden, Steiner Verlag, 1977.

Desai, Gaurav, “The Invention of Invention”, Cultural Critique,
nam. 24, primavera, 1993, pp. 119-142.

Dirks, Nicholas B., Castes of Mind. Colonialism and the Making of
Modern India, Princeton, Princeton University Press, 2001.

_____,"Castesof Mind”, Representations, vol. 27, invierno, 1992.

_____ , “The Invention of Caste: Civil Society in Colonial
India”, Social Analysis, vol. 25, septiembre, 1989, pp. 42-52.

Dobbin, Christine, “The Parsi Panchayat in Bombay City in the
Nineteenth Century”, Modern Asian Studies, vol. 4, 1970,
pp. 149-164.

Enthoven, Reginald E., The Tribes and Castes of the Bombay
Presidency, 3 vols., Bombay, Government Central Press,
1920-1922.

Fawcett, Charles, First Century of British Justice in India: The first
century of British Justice in India; an account of the Court of Ju-
dicature at Bombay, established in 1672, and of other Courts of
Justice in Madras, Calcutta and Bombay, from 1661 to the latter
part of the eighteenth century, Oxford, Clarendon Press, 1934.

____, The English Factories in India, vol. I (New Series) The Wes-
tern Presidency: 1670-1677, Oxford, Clarendon Press, 1936.

____, The English Factories in India, vol. III (New Series), Bom-
bay, Surat and Malabar Coast, Oxford, Clarendon Press, 1954.

Forrester, Duncan, Caste and Christianity: Attitudes and Policies
on Caste of Anglo-Saxon Protestant Missions in India, Londres,
Curzon Press, 1979.

Forrest, George (ed.), Selections from the Letters, Despatches and
Other State Papers Preserved in the Bombay Secretariat: Home
Series, vol. I, Bombay, Government Central Press, 1887.

Foster, William, The English Factories in India: 1668-1669, Oxford,
Oxford University Press, 1927.



462 DELO ANTIGUO A LO MODERNO

Fukazawa, Hiroshi, “The State and the Caste System (Jati)”,
en Hiroshi Fukazawa, The Medieval Deccan: Peasants, Social
Systems and States: Sixteenth to Eighteenth Centuries, Nueva
Delhi, Oxford University Press, 1991, pp. 91-113.

Hechter, Michael, “The Politics of Culture: Alien Rule and Its
Discontents”, Sociology, University of Washington, vol.
590, primavera, 2005. <http:/ / www.soc.washington.edu /
users/ hechter/ The%?20politics%200£%20culture.pdf>.

Hobsbawm, Eric y Terence Ranger (eds.), The Invention of Tra-
dition, Cambridge, Cambridge University Press, 1983.

Inden, Ronald B., Imagining India, Oxford, Blackwell, 1990.

Karaka, Dosabhai Framji, History of the Parsis, Londres, Mac-
millan, 1884.

Kikani, L. T., Caste in Courts, Rajkot, autor, 1912.

Kotani, Hiroyuka, “The ‘Caste Autonomy’ Policy in the Nine-
teenth-Century Bombay Presidency”, en Hiroyuka Kotani,
Western India in Historical Transition, Nueva Delhi, Manohar,
2002, pp. 86-111.

Kshire, Vasant K., Lokahitwadi’s Thought: A Critical Study,
Poona, University of Poona, 1977.

Lorenzen, David, “Who Invented Hinduism?”, Comparative Stu-
dies in Society and History, vol. 41, octubre, 1999, pp. 630-659.

__, Who Invented Hinduism? Essays on Religion in History,
Nueva Delhi, Yoda Press, 2006.

Mangesha Kalelkar, Govinda, Mumbai Ilakhyantila jati,
Mumbai, A. A. Moramkar, 1928.

Masselos, J. C., “The Khojas of Bombay: The Defining of
Formal Membership Criteria During the Nineteenth Cen-
tury”, en Caste and Social Stratification among the Muslims,
Imtiaz Ahmad (ed.), Nueva Delhi, Manohar, 1973 [edicion
reimpresa, 1978].

McClay, Wilfred M., “Tradition, History, and Sequoias”, First
Things, vol. 131, marzo, 2003, pp. 41-47.



(HABLANDO DE LA CASTA? 463

Modji, J. J., Mumbaini Parsi Pancayatni Tavarikha, Mumbai, Parsi
Pancayat, 1930.

Oddie, Geoffrey, “Constructing ‘Hinduism’: The Impact of
the Protestant Missionary Movement on Hindu Self-
Understanding”, en R. E. Frykenberg (ed.), Christians and
Missionaries in India: Cross Cultural Communication since
1500, Richmond, Curzon, 2003.

_, Social Protest in India: British Protestant Missionaries and
Social Reforms, 1850-1900, Nueva Delhi, Manohar, 1979.
Palsetia, Jesse S., The Parsis of India: Preservation of Identity in

Bombay City, Leiden, E. J. Brill, 2001.

Pennington, Brian K., Was Hinduism Invented? Britons, Indians,
and the Colonial Construction of Religion, Oxford, Oxford
University Press, 2005.

Quigley, Declan, The Interpretation of Caste, Oxford, Clarendon
Press, 1993.

Smith, George, The Life of John Wilson, 2a. ed., Londres, John
Murray, 1879.

Steele, Arthur, The Law and Custom of Hindoo Castes within
the Dekhun Provinces subject to the Presidency of Bombay,
Londres, W. H. Allen, 1868 [1827].

Subramanian, Lakshmi, Indigenous Capital and Imperial
Expansion: Bombay, Surat and the West Coast, Nueva Delhi,
Oxford University Press, 1996.

Vishwanathan, Gauri, “Colonialism and the Construction of
Hinduism”, en Gavin Flood (ed.), The Blackwell Companion
to Hinduism, Malden, Blackwell, 2003.

Wagle, Narendra, “A Dispute between the Pancal Devajna
Sonars and the Brahmins of Pune regarding Social Rank
and Ritual Privileges: A Case-Study of the British Admi-
nistration of Jati Laws in Maharashtra”, en N. K. Wagle
(ed.), Images of Maharashtra, Londres, Curzon Press, 1980,
pp. 131-136.



464 DELO ANTIGUO A LO MODERNO

_____, “Readmission of Sripat Sesadri: Dharmasastra vs. Pu-
blic Consensus, Bombay 1843-45”, en A. R. Kulkarni y N.
K. Wagle (eds.), Region, Nationality and Religion, Mumbai,
Popular Prakashan, 1999, pp. 130-156.

Ward, William, A View of the History, Literature, and Mythology
of the Hindoos, Londres, Kingsbury, Parbury & Allen, 1822.

West, Raymond, Acts and Regulations of the Legislature in force
in the Presidency of Bombay, 1827-1866, Bombay, Education
Society’s Press, 1868.

Wilson, John, An Exposure of the Hindu Religion in Reply to Mora
Bhatta Dandekara, Bombay, American Mission Press, 1832.

____,ASecond Exposure of the Hindu Religion in reply to Narayana
Rao of Satara, Bombay;, s.e., 1834.

_____,Indian Caste, 2 vols., Bombay, Times of India Press, 1877.



11. ELSANATANA DHARMA
A PRINCIPIOS DEL SIGLO XX:!
DOS LIBROS DE TEXTO, DOS LENGUAJES

JouN StTraTTON HAWLEY

En su influyente ensayo “Who Invented Hinduism?”, David
Lorenzen argumentaba que no podia trazarse una linea de
demarcacién clara entre los entendimientos del hinduismo
que surgieron en el periodo colonial britdnico y aquellos que
existian anteriormente, incluso si estos tltimos todavia tenian
que ser designados con el nombre de “hinduismo”. Sin em-
bargo, al mismo tiempo, traz6 una clara linea de demarcacién

! Le agradezco a Brian Hatcher sus valiosos consejos bibliograficos
cuando preparé este ensayo, y a Laura Shapiro, como siempre, por editarlo.
Diferentes versiones del ensayo han sido presentadas oralmente en cuatro
ocasiones: en un panel sobre “Constructing Sanatana Dharma” organizado
por Diana Dimitrova para el encuentro anual de la Asociacién de Estudios
Asidticos, Chicago, 2 de abril de 2005; como una conferencia auspiciada por
el Centro de estudios Sikh y Punjab en la Universidad de California, Santa
Barbara, 20 de mayo de 2005; como una plética en el Centro del sur de Asia
de la Universidad de Wisconsin-Madison, 3 de noviembre, de 2005; y como
una conferencia llamada “Inventing the Eternal Religion”, 31 de marzo de
2006, por invitacién del Departamento de Estudios Religiosos de la Univer-
sidad Wesleyan, en Illinois. Las preguntas y comentarios de las personas
presentes en todas estas actividades me fueron muy ttiles, mi reconocimiento
particularmente a José Cabez6n, Vasudha Dalmia, Donald Davis, Monika
Horstmann, Gurinder Singh Mann, Velcheru Narayana Rao, Tracy Pintchman,
Ben Schonthal y, de nuevo, a Brian Hatcher.
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propia. Hacia distinciones entre dos campos opuestos: el de
los académicos, cuya perspectiva sobre esta materia los hacia
“construccionistas”, y el de aquellos que habian rechazado
esa perspectiva. Por construccionistas se referia a aquellos
que argumentarian que el “hinduismo habia sido construido,
inventado o imaginado por los académicos britdnicos y los ad-
ministradores coloniales durante el siglo xi1x y que no existian,
en ningtn sentido importante, antes de esta fecha”.? De alguna
manera, para mi pesar, David me habia situado en el primer
grupo sobre la base de un ensayo que yo habia escrito llamado
“Naming Hinduism”, realmente “The European Naming of
Hinduism”, antes de que los editores de The Wilson Quarterly
lo acortaran sin mi consentimiento.’ David se situaba a si mis-
mo, obviamente, en el campo anticonstruccionista. Esta no fue
ni la primera ni la tltima vez que David encontrara placer en
un desacuerdo académico y todos tenemos con él una deuda
por su complacencia para fomentar la toma de partidos, de
manera que la verdad pudiera surgir mds claramente.

Los pensamientos que siguen pueden leerse como un in-
tento de continuar con esta discusién, pero en un terreno de
alguna manera distinto. Esta vez el asunto en cuestién no es el
hinduismo sino el Sanatana Dharma, uno de sus parientes mas
préximos. Me puedo imaginar que David me lea aduciendo
de nuevo un reclamo construccionista, todavia cegado por la
brillantez del siglo xix. Si es asf, debo declararme culpable pero
con la importante advertencia de que sélo Dios, como dicen,
es capaz de construir algo de la nada. Los edificios de todos
los demds requieren modelos, planes y ladrillos preexistentes.

2David N. Lorenzen, “Who Invented Hinduism?”, Comparative Studies in
Society and History, vol. 41, ndm. 1, 1999, pp. 630-659. El pasaje citado aparece
en la primera pédgina.

% John Stratton Hawley, “Naming Hinduism”, The Wilson Quarterly,
vol. 15, ndm. 3, verano, 1991, pp. 20-34.



EL SANATANA DHARMA A PRINCIPIOS DEL SIGLO XX~ 467

* *  %

En Modern Religious Movements in India, publicado en 1915,
J. N. Farquhar, quien era el secretario literario del Consejo
Nacional de las asociaciones cristianas de jévenes de India
y Ceildn, pone en la mira a uno de sus competidores menos
favoritos. Este era el Bharat Dharma Mahamandal, una organi-
zacioén fundada en Hardwar en 1887 para coordinar el trabajo
de varios Sanatana Dharma Sabhas, que se habian establecido
en el norte de India para defender el varnasramadharma de
criticos tanto externos como internos.* Farquhar no se dejaba
impresionar demasiado por ningtin aspecto de ese propdsito,
pero le afligi6é especialmente la manera en que fue presen-
tado en el primer ntimero del Mahamandal Magazine. Cita el
siguiente pasaje:

Pero el Sanatan Dharma no estd marcado por un espiritu de
estrechez o de exclusividad. No se trata de un credo particular
que promete la salvacién sélo a sus seguidores, se trata més
bien del dharma universal de toda la humanidad.®

Farquhar objeta que es un “espectdculo extraordinario”
escuchar esos comentarios de una organizacién “creada con
el propdsito expreso de defender la religion que en todos sus
libros sagrados estd expresamente restringida a las cuatro

* Un retrato de su obra y de la de su principal fundador, pandit Din
Dyalu Sharma, aparece en Kenneth W. Jones, “Two Sanatan Dharma Leaders
and Swami Vivekananda”, en William Radice (ed.), Swami Vivekananda and
the Modernization of Hinduism, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1998,
pp. 232-238; también Jones, Socio-Religious Reform Movements in British India,
Cambridge, Cambridge University Press, 1989, pp. 77-82.

5J. N. Farquhar, Modern Religious Movements in India, Nueva Delhi,
Munshiram Manoharlal, 1977 [1915], p. 321. La referencia de Farquhar es al
Mahamandal Magazine, vol. 1, ndm. 1, s. f., p. 8.
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castas mds altas”. Para Farquhar este “sistema hindd” no
podia reclamar verdaderamente ninguna clase de universa-
lidad.® Por una cosa, como lo dejo claro en su obra mds leida,
The Crown of Hinduism, él le estaba reservando ese honor —esa
corona— a un cierto carpintero de Nazaret.

No obstante, Farquhar de muchas maneras era un obser-
vador astuto. Not6é que “la fundacién de esa organizacion
[era] en si misma casi un portento”, pues el “hinduismo nunca
habia sido, en el curso de toda su historia, una organizacién
tnica”. Siendo un soci6élogo de corazén, no sorprende que
haya puesto las cosas en esos términos. Era su manera de
clavar el cuchillo en la eternidad del “Sanatana Dharma, la
Religién Eterna, como ellos la llaman”.” A pesar de que no
deseaba negarle al hinduismo una larga historia de “creci-
miento natural”, pens6 que era sélo “la presién del espiritu
moderno y de la critica cristiana de hoy en dia” lo que habia
producido este reclamo Sanatanista a la eternidad.® A grandes
rasgos, muchos de nosotros podriamos compartir su opinién.
Por mds longeva que haya sido la tradicién hindd, se convir-
ti6 en “eterna” —y eterna de manera que durarfa— sélo hasta
finales del siglo xix. Ese fue el momento en que se convirtié
en el Sanatana Dharma.

¢Pero c6mo? Farquhar pudo haber exagerado la importan-
cia del impacto de la “critica cristiana hoy en dia”. El desafio
inherente, planteado por el grupo Arya Samaj y otros grupos
reformistas hindues, fue también un factor importante. Tal
vez éstas fueron expresiones de lo que Farquhar denominé
“la presién del espiritu moderno”. En esa luz no eran tanto
los origenes antiguos del Sanatana Dharma lo que importaba

¢ Farquhar, Modern Religious..., op. cit., p. 321.
7 Ibid., p. 320.
8 Ibid., pp. 320-321.
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—ese territorio lo reclamaban los arya samajis incluso con mds
impaciencia— sino su persistencia ininterrumpida a través
del tiempo. Esa persistencia, la continuidad de la practica, se
convirtié en un aspecto central de la ideologia sanatanista.
¢Quién puede olvidar la réplica que hizo Sraddha Ram Pillauri
a Kanhaya Lal Alakhdhari al intentar fundar un Niti Prakas
Sabha (Sociedad para la iluminacién moral) en Ludhiana a
principios de la década de 18707?:

Alakhdhari quien estd en contra del Shrutiy el Smirti, quien no
tiene un tornillo en su cabeza y no usa el cordén sagrado que es
esencial para los vaisya y quien odia tener pintura hecha a base
de estiércol de vaca en la cocina, y utiliza una mesa de comedor
y llama Bhojan a Khand, y piensa que todo el sistema de castas
es inutil, entonces ;cémo es posible que el hinduismo pueda
extenderse y prosperar a través de sus esfuerzos?’

Aqui encontramos la “vitalidad” del dharma que lo hace
pasar por sandtan, pero era una vitalidad que no sélo tenia
que sostenerse sino (como nos gusta tanto decir en estos tiem-
pos) que producirse. Y uno de los d&mbitos mds importantes
en los que se producia —o reproducia, si siguen el lenguaje
de los sanatistas mismos— era el saléon de clases, o mads bien,
los textos que produjeron. Uno es pathsala elaborado por el
pandit Gurusahay en Shahjahanpur, entre Bareilly y Luck-
now. El libro de texto que produjo Gurusahay que se llama
Sanatanadharmamarttanda (“El sol de la religion perenne”), fue

? Tulsi Dev, Sraddha Prakas, Lahore, Punjab Economical Press, 1986,
pp- 30-31, como lo tradujo Kenneth W. Jones, Arya Dharm: Hindu Conscious-
ness in 19"-Century Punjab, Berkeley, University of California Press, 1976,
pp- 27-28. Una traduccién posterior, minimamente revisada por Jones aparece
en Radice (ed.), Swami Vivekananda..., op. cit., p. 229.
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publicado en Benares en vikram samuvat 1934, es decir, en 1878.1°
El otro salén de clases es el establecido por Annie Besant y sus
colegas teoséficos cuando crearon el Colegio Central Hindu
(Central Hindu College) y la Escuela Colegiada (Collegiate
School) en Benares en 1898. El texto bdsico que produjeron
para estructurar su obra se llamé Sanatana Dharma: An Ele-
mentary Textbook of Hindu Religion and Ethics, publicado por
primera vez por el mismo Colegio en febrero de 1903.

Estos salones de clase y sus textos asociados son bastante
distintos unos de otros —para comenzar, operan en diferentes
lenguas— pero comparten una devocién explicita a la causa
del Sanatana Dharma. Ninguna obra, ningtin sal6n de clases
produjo la eternidad del Sanatana Dharma sin ayuda, pero si
pensamos acerca del terreno que marcaron juntos, podemos
estar en la situacion adecuada para preguntar como llegamos
a heredar la clase de Sanatana Dharma que es ofrecido ahora
regularmente como la mejor traduccién de la lengua india
para el “hinduismo”. No quisiera ser contencioso al poner
las cosas de esa manera, y ciertamente no quisiera repetir el
error de Farquhar. No quiero asumir que lo que pasé en la
metrépolis, en inglés, en el desarrollo del discurso de la reli-
gién comparativa, o bajo el patronazgo implicito del Estado
colonial britdnico, determiné lo que iba a significar el Sanatana
Dharma. Es ineludible que el Sanatana Dharma, como entidad
nombrada y con una fuerza histdrica especifica, surgié bajo la
mirada de los britdnicos, pero no sucedié de una sola forma.
Esa es la razén para observar de manera individual estos dos
textos diferentes.

Empecemos con el que es mds conocido, aun y cuando
ha sido en gran parte olvidado. Este es el Sanatana Dharma

10 Pandit Gurusahay, Sanatanadharmamarttanda, Benares, Channalal,
V.S. 1934 [1878].
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de Annie Besant. La cubierta y el indice de contenidos de la
edicion de 1910, se reproducen aqui como las figuras 1y 2
pero, como digo, el libro originalmente aparecié en 1903. El
nombre de Annie Besant no puede verse en la pagina del titulo,
pero en el prefacio a una edicién subsiguiente, su colaborador
Bhagavan Das nos dice que fue ella, la Presidenta del Colegio
y la fuerza principal detrds de su creacién, quien preparé
el texto. Esto sucedi6é en Srinagar, de mediados de mayo a
mediados de julio de 1901, cuando Besant era una invitada
del maharajé Pratap Singh de Cachemira y esto ocurri6é en
inglés." Como explica el prefacio, ella estaba trabajando con
“textos sdnscritos, traducciones inglesas y otros materiales”
proporcionados por miembros indios del subcomité estableci-
do para producir este central texto curricular junto con “otros
eruditos académicos”.'? El subcomité crefa que ellos estaban
suministrando las bases para una “instruccién sistemadtica
[...] en esos principios del hinduismo (“Sanatana-dharma”)
que podrian ser considerados como comunes a sus muchas
sectas”." El libro vendi6 130 000 copias en sus primeros cuatro
afos de vida, generd versiones distintas que eran mds simples
y mds avanzadas, fue traducido a varias lenguas indias' y
se ha mantenido publicado durante mds de un siglo. Segiun
tengo entendido, se trata del primer libro de texto sobre el
hinduismo que se haya producido en inglés para ser utilizado

1 Sri Prakash, Bharat-Ratna Dr. Bhagavan Das Remembered by his Son,
Meerut, Meenakshi Prakashan, 1970, pp. 37-38.

12 Annie Besant et al., Sanatana Dharma: An Elementary Textbook of Hindu
Religion and Ethics, Adyar, The Theosophical Publishing House, 1939, prefacio
de Bhagavan Das, viii.

3 Annie Besant et al., Sanatana Dharma..., op. cit., p. vii.

4 Yo he visto registros para el hindi y el tamil. The Sanatana-Dharma
Catechism, una obra mds corta publicada por primera vez por el Colegio en
1902, fue traducida al gujarati, hindi, marathi, bengali, urdu, telugy, tamil,
kannada, malayalam y sindhi.
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en salones de clase por los indios mismos."” Uno podria incluso
considerar la hipétesis de que fue el primero de esos libros en
cualquier lengua, pero tocaremos este tema posteriormente.'
Por ahora, déjenme sélo expresar mi asombro ante el hecho
de que este libro no haya sido mejor recordado como el texto
revolucionario que fue.

Consideremos su organizacién. El primer hecho y més
evidente, contrario a lo que podria haber propugnado Sraddha
Ram, es que su primera prioridad (parte 1) es la doctrina o
teologfa y no la préctica, la cual se presenta a continuacién en
la parte 11. Esa secuencia habria sido la estdndar en los textos
britdnicos dirigidos a la instruccién de los jévenes cristianos:
primero la creencia, luego la practica.'” El libro a continuacién
presenta una tercera drea, la ética (parte u1), donde establece

15 Estos eran los nifios del Colegio Central Hindd, pero todavia no me
queda claro de qué manera el libro de texto entré de hecho en la vida del
salén de clases. Nita Kumar duda que esto haya sucedido, al menos de una
manera pedagégicamente sistemdtica. Ella concluye a partir del estudio
de la institucién que “los planes pedagégicos de Besant se limitaron a la
publicacién de la serie del Sanatan Dharma, con la que los maestros tenian
que familiarizarse para adaptarla a sus clases de acuerdo con la edad de sus
alumnos”. Véase Kumar, “Religion and Ritual in Indian Schools: Benaras from
the 1880s to the 1940s”, en Nigel Crook (ed.), The Transmission of Knowledge
in South Asia: Essays on Education, Religion, History, and Politics, Nueva Delhi,
Oxford University Press, 1996, p. 142.

1 En el sentido de que el hinduismo que representa, serfa inteligible
como un “sistema religioso” paralelo a otro “mundo de religiones”. Mds
reflexiones sobre este punto serdn ofrecidas en la conclusién del ensayo, pero
por el momento es importante destacar que aquellos que hablaban en favor
del Colegio Central Hindu (;Besant misma?) aceptaron esta proposicion
como verdadera: “Otros podrdn seguir el mismo camino, y copiar la idea,
pero al CCH le pertenecerd la gloria de haber publicado la primera serie de
libros que presentan al hinduismo de una manera compacta y comprensible”.
Central Hindu College Magazine, 1 de enero de 1904, p. 3, como lo cita Kumar,
“Religion and Ritual...”, op. cit., p. 139.

17En la versién avanzada del libro de texto, se manifiesta desde el prin-
cipio cierta sensibilidad con las cuestiones involucradas aqui:
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una distincién que estaba incluida en su titulo y que también
encontramos comtinmente en otras obras de la época, por
ejemplo, en la Encyclopaedia of Religion and Ethics editada por
James Hastings y publicada hacia finales de la década en
cuestion (1908). Asi, a partir de todos los textos y glosas en
sdnscrito que ella tenfa a la mano, sin mencionar a sus cola-
boradores indios, parece que Annie Besant enmarcé su labor
sustancialmente desde una perspectiva europea.

Esto no sélo puede verse en la organizacién general del
libro, sino también en la manera en que la autora-editora
estructura y secuencia los capitulos que perfila. Empieza con
la unidad de Dios nombrandola “La Existencia Primera”, y la
utiliza como una manera de aproximarse a la cuestiéon de “Los
Muchos”. Desde el frente del politefsmo y de la idolatrfa, pro-
cede, entonces, a la siguiente serie de cuestiones que han captu-
rado laimaginacién de los europeos cuando se confrontan con
la religién india: metempsicosis y karma. S6lo cuando todo eso
ha sido controlado se enfoca a la cuestion del sacrificio, que
es un elemento clave en el dharma que ella, discutiblemente,
estaba mds interesada en plantear. Como menciona en el pri-
mer pdrrafo del capitulo 5, la clase de sacrificio que a ella le
preocupa no es “la idea de “ofrecer sacrificios’, [que] es muy
familiar en India”, més bien “un estudiante necesita entender
el principio que subyace a todos los sacrificios, de manera que
pueda darse cuenta de que cada uno deberia sacrificarse a sf

El dharma no es sélo una serie de creencias que no tienen necesariamente una
conexién con la vida diaria de la humanidad, se trata mds bien de esos principios
de una vida saludable y benéfica. Por lo tanto, conocer esos principios y actuar de
acuerdo con ellos es ser un verdadero Aryan (o seguidor del Vaidika Dharma),
y pisar el camino seguro hacia la felicidad, individual tanto como general. El
significado etimolégico de “religion” es también el mismo, “eso que une a todos”.

Annie Besant et al., An Advanced Text Book of Hindu Religion and Ethics,
Benares, Central Hindu College, 1905, p. 2.
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mismo por el bien de otros”.'® Esto es lo que significa ser un
jiva, dice, reconocer el parentesco propio,

la identidad [propia] en esencia con I$vara [...] Conforme un
hombre vive con esos pensamientos de su no separacién de
Yoes mds jévenes, empieza a sentir de manera mads real su no
separacioén de Yoes mds viejos y del Padre Universal, Ishvara.
Lentamente se da cuenta de que su verdadera funcién es vivir
para otros, como T$vara vive para todos [...] Entonces, cada
accion se convierte en un sacrificio a ISvara, y las acciones dejan
de sujetarlo. De esta manera, la ley del sacrificio se convierte
también en la ley de la liberacién.”

Besant se refiere al Purusa Siikta al introducir todas estas
cuestiones e incluye una historia del Mahabharata, pero el texto
que cita constantemente, en especial en esta primera parte
crucial del libro, es el Bhagavad G1ta.*

(Suena esto familiar? Dos décadas después un grupo de
Marwari Agrawals que vivia en Gorakhpur, estableceria una
imprenta con la intencién de que se convirtiera en “la portavoz
del Sanatana Dharma” y que tomaria como emblema al Bha-
gavad Gita: la Imprenta Gita. Se puede rastrear el linaje hasta
el Colegio Central Hindd a través de uno de sus asociados
mds préximos, el pandit Madanmohan Malviya, quien logré
transformar el Colegio Hindu en el centro de su nueva Uni-
versidad Hindu de Benares. Bhagavan Das, que no era muy
amigo de Malviya, era también un Agrawal. Asf esta unién

18 Besant et al., Sanatana Dharma..., op. cit., p. 53.

¥ Ibid., pp. 57-58.

% Nita Kumar reporta que el ritual matutino colectivo practicado en el
Colegio Central Hindt inclufa una lectura en voz alta de pasajes del Gita y
del Mahabharata. Kumar, “Religion and Ritual...”, op. cit., p. 142.
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del Gita-ismo con su contexto baniya es definitivamente algo
que vale la pena destacar.”!

Pero a pesar de la preferencia de Besant por el Gitg, ella
tuvo cuidado en inaugurar su libro de texto argumentando
que su autoridad descansaba en una base mas amplia. En la
primera frase explica que el “Sanatana Dharma significa
la Religién Eterna, la Ley Antigua y que estd basado en los
Vedas”.** Después analiza las diferentes “porciones” del Veda
—mantra, brahmana, upanisad y upaveda o tantram (glosando el
altimo como “ciencia”, ;de qué otro modo?)-y contintda ex-
plicando el “Smriti o Dharma Shastra” y los Puranas 'y el Itihdsa.
Describe el Sruti como el fundamento del Sanatana Dharma,
el Smrti como sus paredes, y los Puranas y el Itihdsa como sus
contrafuertes de soporte.” Todo el edificio comprende “la
religion que fue dada a la primera nacién de la raza aria”,
que estableci6 el Aryavarta. Se trata de “la mds antigua de las
religiones vivientes [...] pero a menos de que seas digno de
ella —advierte—, esta grandiosa y sagrada religién no te hard
ningtn bien”.** No menciona al Bhagavad Gitd en la elaborada
lista inicial de textos que sostienen al Sanatana Dharma, pero
especialmente en la primera parte del libro, aparece una y
otra vez como el sine qua non, evidentemente como el mejor
recurso para un estudiante “que se estd volviendo digno” de
la herencia aria. Las referencias a las Leyes de Manu se incre-

2l Annie Besant y Bhagavan Das produjeron un extenso libro sobre el
G1ta en 1905. Lleva el titulo de The Bhagavad Gita, with Samskrt text, free
translation into English, a Word-for-Word translation, an Introduction to
Samskrt Grammar, and a complete Word Index. Los derechos de autor de la
quinta reimpresién (1926) y las siguientes son propiedad de la Theosophical
Publishing House, Adyar.

2 Besant et al., Sanatana Dharma..., op. cit., p. 1.

z Ibid., pp. 2-7.

2 Ibid., pp. 1-2.
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mentan en la segunda parte y las epopeyas se vuelven muy
importantes en la tercera.

Pero antes de que nos empantanemos en el Sanatana
Dharma que iba a producirse en el Colegio Central Hindg,
observemos qué sucede con el Sanatanadharmamarttanda
del pandit Gurusahay y su pathsala en Shahjahanpur (figu-
ra 11.3).® Aqui entramos en un mundo bastante diferente,
un mundo no s6lo en hindi, sino de éste. En su prefacio,
Gurusahay explica que su tinico propdsito es hacerle asequible
a los arios,? que ya no pueden leer el sdnscrito, el contenido
de su propia herencia religiosa, su propio dharma. Como en
el caso de Bensant, sus fuentes serdn principalmente el Veda
y el Smrti, y considera también uno de los textos mds que
ningtn otro como su autoridad principal. Esta vez no es el
Grta, sino el dharmasastra de Manu. Cada capitulo del Sanatana
Dharma de Besant concluye con una ristra de versos sanscritos

% Hasta el momento no puedo asegurar con exactitud qué pathsala debié
haber sido éste. El Imperial Gazetteer of India publicado en 1908-1909 (Calcuta,
Supt. Of Government Printing) es aparentemente el primero en hablar en
detalle acerca de los establecimientos educativos de Shahjahanpur, pero no
proporciona ninguna guia sobre escuelas particulares que pudieran haberse
denominado pathsalas. Nos dice que en 1903-1904 habia 186 escuelas ptibli-
cas, de las cuales 128 estaban dirigidas por diversos niveles de gobierno, y
60 escuelas privadas, probablemente incluido el pathsala, en el que servia
Gursahay, si todavia existia (vol. 22, p. 209). El gacetero que data del mismo
periodo de la publicacién de Gursahay (Londres, Trubner, 1885-1887) no
hace ninguna mencién de dichas instituciones, concentrando su atencién en
el gobierno, tahsili, y en las escuelas municipales y misioneras de la ciudad
(vol. 12, p. 357).

% Aryya logon ko. Gurusahay, Sanatanadharmamarttanda, op. cit., prefacio
(s. p.). La referencia es general, y aparentemente no estd de ningin modo
determinada por la presencia de Arya Samajis en el ambiente inmediato de
Gursahay. No se refleja ninguna presencia de Arya Samajis en el gacetero
de 1885-1887, pero su contraparte de 1908-1989 reporta que “Una nueva
casa de reuniones ha sido construida recientemente por los Arya Samaj”
(vol. 22, p. 210).
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traducidos al inglés, que redondean el texto de exposiciéon y
probablemente se escribieron con la intencién de que fueran
aprendidos de memoria por los estudiantes que utilizaran el
libro. El texto de Gurusahay nos muestra el medio en el cual
surgié este tipo de procedimiento. No sélo nos facilita un
registro de esos versos, sino que minuciosamente interfolia
la exposicién y la cita; o mds bien, la cita y la exposicion: el
texto crea el pretexto para el comentario, y no al revés.

Desde el inicio, Gurusahay cita un verso sanscrito, lo
traduce al des bhasa y procede a desarrollarlo més si lo de-
sea. Después presenta la cita propiamente dicha del verso
original (Manusmrti 2.6.10, etcétera), le asigna un nuimero
adicional e indica su localizacién en el agrupamiento de los
versos que retine para comprender cualquier capitulo dado
de su Marttanda. Lo que obtenemos es una especie de texto
temdtico comentado —un nibandha, podria decirse- y con la
tnica excepcién del verso invocatorio con el cual comienza,
es un nibandha sobre Las Leyes de Manu. El pandit Gurusahay
ocasionalmente cita versos de otros textos —incluido por cierto,
el Gita- pero cuando lo hace se detiene completamente antes
de acordarles a estas $lokas auxiliares una posicién en su
relato secuencial. Su texto real es el Manu. Es el Manu el que
autoriza su comentario.”

¥ Gurusahay sefiala esto formalmente en pp. 3-4, al hacer hincapié en
la manera en que Gurusahay se concibe a si mismo explicando el Manu [Las
Leyes de Manu]. Sin embargo, no quisiera dar a entender que él simplemente
sigue el disefio que proporcionan estas Leyes; lejos de esto. Incluso la distin-
cién bésica entre el dharma general y el varnasram-especifico que estructura
el Marttanda no se encuentra en el Manu, y el marco del varnasramadharma,
aunque no estd ausente del documento mas temprano, surge de manera mu-
cho més definitiva en el texto de Gurusahay. Una visién general conveniente
sobre los contenidos del Manusmrti puede encontrarse en Patrick Olivelle,
The Law Code of Manu, Oxford, Oxford University Press, 2004, pp. 3-12.
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Cuando ha terminado esta exposicién, los doce capitulos
completos, Gurusahay nos muestra de otra manera que el
mundo en el cual estd operando, es perceptiblemente diferente
del de Annie Besant. Este es un texto impreso, ciertamente,
pero el manuscrito en el cual estd basado sigue siendo al fin
y al cabo un manuscrito. Cuando llega al final de su trabajo,
el pandit Gurusahay presenta un colofén, como si estuviera
escribiendo un manuscrito para ser archivado como un do-
cumento escrito a mano. En su caso, dado el sentido que le
da al estatuto y la misién, esto demanda no sélo un colofén,
sino dos: primero en sdnscrito y después en hindi. Aqui estd
el dltimo:

El viernes, el primer dia de la mitad creciente del mes de Paus,
del afio 1934, se completd este libro. Este libro fue compilado
por Agnihotra Pandit Gurusahay, residente de Shahjahanpur.
Asi concluye el capitulo doce de “El Sol del Sanatana Dharma”,
que describe las perspectivas de la gente que distorsiona el Veda.
El libro estd terminado.

Las convenciones del salén de clases britdnico y de su
literatura, eran evidentemente de indole secundaria para
Annie Besant —se dice que ella habia sido capaz de disefiar
su libro en el espacio de dos meses—y lo mismo sucedié con
el mundo del pathsala del pandit Gurusahay. Ese era comple-
tamente su medio y ahif se mantuvo. No sabemos hasta qué
punto él mismo estuvo involucrado en el proyecto de llevarlo
a la imprenta. La pdgina del titulo confiere ese honor a un
tal Channalal de la imprenta de Benares, quien tal vez era
el jefe del taller o el patrén responsable de financiar el pro-
yecto. También se nos dice que el texto fue revisado por el
pandit Lalmani, adhyapak en la Escuela Tahsili (“escuela”, no
pathsala) de Shahjahanpur antes de ser llevado a la imprenta.
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A las personas interesadas en obtener copias se les decia que
se las pidieran al pandit Gurusahay, por lo que él no podia
haber estado demasiado alejado del proceso de impresion;
aunque llama la atencién que el libro que produjo, no obstante,
estaba escrito en su propio lenguaje. Cuando se afiadi6 al final
una serie de versos mdntricos —sandhyad, agnihotra, tarpana,
valivaisyaveda—, y ritos apropiados para los invitados, las
mujeres y los $tidras, éstos simplemente seguian el colofén,
como sucede a menudo en los manuscritos. Si habia paginas
en blanco, el libro podia crecer para llenarlas.

Pero ahora ;qué es este Sanatana Dharma que expone el
pandit Gurusahay? Es una copia de los contenidos del libro
(fig. 11.4) como aparecen en el indice (sicipatram) después
del prefacio, aunque para los lectores no sea fdcil orientarse,
pues aunque los capitulos del pandit Gurusahay estdn enu-
merados alli, aparecen acompafados también de subtitulos y
apéndices. Por lo tanto, ofrezco un indice de contenidos suple-
mentario —en inglés— en el que estdn enlistados los capitulos
como él los marca y nombra en el texto mismo (figura 11.5).
Este indice revela claramente que el Sanatana Dharma, como
lo concibe el pandit Gurusahay, estd estructurado alrededor
de un centro del varna y del asrama, y que el primero estd
enmarcado por el segundo. Se puede ver que los nombres de
los cuatro varnas en los capitulos 4-7 y el capitulo 8, estable-
cen como el orden de las mujeres se relaciona con todo eso.
(¢Es acaso accidental que un capitulo sobre la contaminacién
sea el que siga directamente después?) Y todo vinculado con
referencias cruzadas con las etapas de la vida: el estudiante
en el capitulo 3, la cabeza de familia en todos los capitulos
que acabamos de mencionar y la persona que estd lista para
renunciar a la sociedad en los capitulos 10 y 11.

Sin embargo, en cuanto al ndmero de péginas, esto co-
rresponde sélo a la mitad del libro. La mayor parte del resto
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del libro -la parte que comprende los capitulos 1 y 2— trata
de la exposiciéon del samanya o sadharandharma, el dharma
comtunmente compartido, y que Gurusahay considera que
comprende los elementos mds bdsicos que se requieren para la
elaboracion del sanatan dharma (1, 67).2 Su ntdcleo y estructura
la encuentra en el dasa laksana detallado en el Manusmrti 6.
92. Esta es la “ley de diez puntos” para adoptar la traduccién
de Patrick Olivelle:

Determinacion, paciencia, autocontrol, abstenerse del robo,
realizar purificaciones, dominar los 6rganos, comprensidn,

» Gurusahay, Sanatanadharmamarttanda, op. cit., pp. 1 y 67. Donald Da-
vis insiste en que el samanya o sadharandharma no debe confundirse con el
sandtana dharma, por lo menos en sus usos cldsicos. Considera al primero, mas
bien, como “un consentimiento a las nociones éticas del dharma que sostie-
nen los budistas y los jainistas” y destaca que “apenas estd explayado en el
Dharmasastra” (Davis, comunicacién por correo electrénico, 7 de noviembre
de 2005). En vista de este hecho, sorprende que el pandit Gugusahay le dé
tanta prioridad al samanya dharma. En los usos cldsicos del sanatana dharma,
en contraste, un agregado de acciones venerables, especificamente prescritas,
véase James L. Fitzgerald, “Dharma and its Translation in the Mahabharata”,
Journal of Indian Philosophy, vol. 32, 2004, pp. 679-680y p. 684, nota 12. Sobre la
distincién entre el sanatana dharma y varias formas de svadharma, véase Wen-
dy Doniger [O’Flaherty], “The Clash between Relative and Absolute Duty:
The Dharma of Demons”, en W. D. O’Flaherty y J. Duncan M. Derrett (eds.),
The Concept of Duty in South Asia, Londres, School of Oriental and African
Studies, 1978, pp. 96-105. Otros colaboradores de este volumen no estdn tan
satisfechos como Doniger en agrupar esas formas del dharma que contrastan
con el sandtana bajo el tinico encabezado de svadharma. Véase, por ejemplo,
J. Duncan M. Derrett, “The Concept of Duty in Ancient Indian Jurisprudence:
The Problem of Ascertainment”, en W. D. O’Flaherty y J. Duncan M. Derrett
(eds.), The Concept of Duty..., op. cit., pp. 30-31. También relevante es Robert
P. Goldman, “Esa Dharmah Sandtanah: Shifting Moral Values and the Indian
Epics”, en P. Bilimoria y . N. Mohanty (eds.), Relativism, Suffering, and Beyond:
Essays in Memory of Bimal K. Matilal, Nueva Delhi, Oxford University Press,
1997, pp. 187-223.
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aprendizaje, sinceridad y reprimir la ira: éstos son los diez
puntos de la Ley.”

Por més eficaces y perennes que puedan ser estas cuali-
dades, lo que es realmente interesante es ver por qué motivo
el pandit Gurusahay sentia que debian ser tan desesperada-
mente rearticuladas a finales de la década de 1870. Esto lo
dice claramente en su prefacio. Observa que los ingleses ense-
fian el Nuevo Testamento al mismo tiempo que ensefian a sus
hijos el alfabeto, y que los musulmanes hacen lo mismo con el
Coréan.* De manera que los nifios lo aprenden sin importar si
ellos se especializan en esas cuestiones. Continta:

Estas son las personas que han llamado hindtes a los arios y
los que dicen que ellos son esclavos (gulam). Es una vergiienza
terrible que hasta ahora los arios hayan olvidado su dharmay su
nombre, y que no lean el Veda y el Smrti. Todos los arios deberfan
ensefiarles a sus hijos el alfabeto y este Sanatanadharmamarttanda.
De esta manera, pronto, ellos conocerdn su propio dharma y no
harén nada en contra de él ni creerdn lo que dicen los pervertidos
[pakhandi]. Este libro sigue al verdadero Dharma, Veda 'y Smrti de
las cuatro castas y de todos los humanos. La gente que conoce
el dharma estard satisfecha de ver este libro y los pervertidos,
si realmente examinan sus conciencias, entenderdn que yo he
dicho esto en lenguaje comun, sélo por los motivos mds altos.*!

(Quiénes son estos pervertidos, estos pakhandis, en los que
piensa tanto el pandit Gurusahay? La lista que ofrece en el

2 Patrick Olivelle, con la asistencia editorial de Suman Olivelle,
Manu’s Code of Law: A Critical Edition and Translation of the Manava-Dhar-
masastra, Nueva York, Oxford University Press, 2005, p. 153.

% La experiencia de Gurusahay con “los ingleses” (agarez [es decir, angrez]
log, prefacio, s. p.) fue probablemente influida por la presencia sustancial de
la Misién Metodista Americana en Shahjahanpur desde 1859; era su centro
de operaciones regional (Imperial Gazetteer, 1908-1909, vol. 22, p. 210).

3t Gurusahay, Sanatanadharmamarttanda, op. cit., prefacio (s. p.).
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capitulo 12 y en el dltimo, lo explica con minuciosos detalles:
cualquiera que alguna vez haya iniciado una secta o linaje
propio, desde Ramanuja hasta el presente; y por cierto, nos
recuerda que incluye a muchas personas que provenian de
los estratos mas desdefiables de la sociedad.* Estas son las
personas que rompieron la unidad dorada de la edad védica,
y es trdgico porque sélo el barco del Veda es capaz de atravesar
el mar incontenible de la vida. Para Sraddha Ram fueron los
samajis brahmanes, los samajis arios y sus imitadores los que
representaban esa amenaza palpable; para el pandit Gurusahay
era cualquiera que se atreviera a desafiar los modos Vaidik
puros. jGracias a Dios existian las politicas ilustradas de la
emperatriz Victoria y de los otros gobernantes que han contri-
buido al incremento de una buena educacién!® Si esos perver-

%2 Gurusahay dificilmente es la primera persona que ha llamado la
atencién sobre los efectos lamentables que causaron los pakhandis en la vida
religiosa de un pueblo. Heidi Pauwels ha destacado este elemento en los
pronunciamientos de Hariram Vyas, quien tiende a usar el término vimukh
(“The Early Bhakti Milieu as Mirrored in the Poetry of Hariram Vyas”, en Alan
Entwistle y Francoise Mallison [eds.], Studies in South Asian Devotional Litera-
ture: Research Papers 1988-1991, Nueva Delhi-Manohar-Parfs, Ecole Frangaise
d’Extréme Orient, 1994, pp. 34-36), y el tema de la degeneracion (pakhand)
ciertamente estd propagado. Pauwels cita la atencion que le prest6 Joseph T.
O’Connell al término en “Social Implications of the Gaudiya Vaisnava Mo-
vement” (tesis de PhD., Harvard University, 1970, p. 119), y en relacién con
Vallabhacarya, véase Srikrsnasrayah, traducido en James Redington, The Grace
of Lord Krishna: The Sixteen Verse-Treatises (Sodasagranthah) of Vallabhacharya,
Delhi, Sri Satguru Publications, 2000, pp. 109-111, especialmente los versos
1y 6. El verso 6 es particularmente interesante, pues subraya la asociacién
entre pakhand y, como traduce Redington, “distintos sistemas doctrinales”
(p. 110). Existe un discurso complementario entre los musulmanes: Cuando
Iblis siembra las semillas de la duda en el Paraiso, los resultados tiltimos son
distorsiones y malformaciones que desafian la pureza e integridad del islam.
Estas encuentran expresién en multitud de sectas o facciones cismaticas.

% Gurusahay, Sanatanadharmamarttanda, op. cit., p. 71.
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tidos hubieran podido entrometerse, no hubieran permitido
la donacién de fondos en apoyo a pathsalas como el suyo.*

Asfi, aqui tenemos un verdadero tradicionalista, un Farqu-
har sanatanista seguramente no le hubiera gustado —alguien
dedicado, como él dijo, a “una defensa total de las religiones
antiguas”.* Y ahora tenemos que preguntar: ;fue el suyo el
sanatanismo que se volvié eterno con el paso de las décadas,
o fue mads bien la variedad de Besant?

Si al mirar hacia adelante estamos pensando en el tipo de
Sanatana Dharma que estd consciente de su posicién en el
marco de las “religiones del mundo”, que estd acostumbrado a
ser conocido por extrafios como hinduismo pero que reconoce
un panorama interior que es de algin modo distinto, y que se
representa a si mismo sin reparos en inglés, entonces no hay
duda de cudl de estos dos sandtana dharmas debemos elegir:
el de Annie Besant.* A pesar de la resistencia con la que fue

% Para una revisién de esos cambios en la educacién gubernamental y
en una provincia vecina, véase Kazi Shahidullah, Patshalas into Schools: The
Development of Indegenous Elementary Education in Bengal, 1954-1905, Calcuta,
Firma KLM, 1987, pp. 37-104; una versién subsiguiente puede encontrarse
en Kazi Shahidullah, “The Purpose and Impact of Government Policy on
Pathshala Gurumohashoys in Nineteenth-century Bengal”, en Nigel Crook
(ed.), The Transmission of Knowledge in South Asia..., op. cit., pp. 119-134. Para
las provincias del noroeste y Oudh, de alguna manera mds superficial, véase
Sureshachandra Shukla, Elementary Education in British India during Later
Nineteenth Century, Delhi, Central Institute of Education, 1959, pp. 2-13,
23-25. El gacetero de 1908-1909 reporta que la municipalidad de Shahja-
hanpur sostenia cuatro escuelas directamente y contribuia con fondos para
otras 17 (Imperial Gazetteer, 1908-1909, vol. 22, p. 210).

% Sobre las insuficiencias del sistema de categorizacién de Farquhar,
véase Brian A. Hatcher, “Contemporary Hindu Thought”, en Robin Rinehart
(ed.), Contemporary Hinduism, Santa Barbara, ABC-CLIO, 2004, pp. 180-182;
y desde otro dngulo, J. E. Llewellyn, “Gurus and Groups”, en R. Rinehart
(ed.), Contemporary Hinduism, op. cit., pp. 233-236.

% El surgimiento de este panorama mds amplio es descrito en Tomoko
Masuzawa, The Invention of World Religions, Chicago, University of Chicago



EL SANATANA DHARMA A PRINCIPIOS DELSIGLO XX 489

acogido por la mayoria de los pandits de Benares en la época,
el programa de Besant es un hibrido resistente mds adaptado
al clima venidero que el del pandit Gurusahay. Ciertamente,
algunos de sus aspectos no sobrevivieron al ampliarse el
discurso sanatanista. Sus capitulos finales, que explican cémo
“las virtudes y los vicios” deberian ser calibrados en relacién
con los superiores, iguales e inferiores, por ejemplo, tendieron
a quedarse en el borde del camino.

Y consideremos lo que sucede cuando Besant trata la doc-
trina de Dios en su Sanatana-Dharma Catechism, publicado por
primera vez en 1902. Ella les pregunta a los nifios:

Pregunta 10: ;Qué nos ensefian a creer sobre el Ser Su-
premo, Dios?

Respuesta: Que sélo existe un Ser Eterno Infinito. “Sélo uno sin
un segundo” [...]

Pregunta 11: ;Podemos conocer a ese Ser Eterno?

Respuesta: S6lo cuando se nos revela como Isvara, el Sefior, el
amoroso Padre de todos los mundos y de todas las criaturas
que viven en ellos.

Press, 2005. Véase también, J. S. Hawley, “Comparative Religion for Un-
dergraduates: What Next?”, The Chicago Forum on Pedagogy and the Study of
Religion, Martin Marty Center Occasional Papers, vol. 2, Chicago, University
of Chicago Divinity School, 2000, pp. 20-31. Debo advertir que todavia queda
mucho trabajo por hacer antes de poder aventurar una conclusién sobre
cudl de nuestros dos Sanatana Dharmas en disputa —si alguno lo hace- per-
siste de manera mds exitosa en los ambientes de habla hindi en la India. Una
provocadora cldusula dependiente de Nita Kumar sugiere que el Manu siguié
siendo el estdndar para el Sanatan Dharma segtn la perspectiva de Vidya
Devi, quien fundé una Escuela Arya Mahila en Benares en 1926. El pasaje
dice: “El hinduismo de Besant fue desafiado de manera explicita completa-
mente. Vidya Devi, que profesaba un Sanatan Dharma en el que el Manu era
la suprema autoridad, ella misma ejemplific6 lo contrario” (Kumar, “Religion
and Ritual...”, op. cit., p. 150).
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Esto suena excesivamente cristiano,” y posteriormente los
manuales del Sanatana Dharma en lengua inglesa tendieron
a abandonar ese lenguaje, sin renunciar necesariamente al
formato catequizante que lo contiene. Muchos lectores habrén
visto el libro de Ed Viswanathan llamado Daddy, Am I a Hin-
du?, publicado por primera vez por Bharatiya Vidya Bhavan
en 1988 y, ahora, después de cientos de miles de copias, lla-
mado simplemente Am I a Hindu 7% Este libro fue escrito como
un didlogo entre un padre y su hijo de catorce afios, quienes
viven en Nueva Orleans. La forma catequizante permanece,
pero su bagaje cristiano —incluso su responsabilidad de trans-
mitir una “religiéon”- se transforma de manera consciente. No
encontramos en el libro de Besant la doctrina que confronta
pasando facturas a la manera del libro de Viswanathan: “El
hinduismo no es una religién, sino un modo de Vida [sic]”.*

% Ed Viswanathan, Am [ a Hindu?, p. 1. Incluso mds sorprendente, para
aquellos que conocen el Catecismo Westminster, es el pasaje en el libro de
S. Sabaratna Mudaliyar, Essentials of Hinduism in the Light of Saiva Siddhanta,
Madrés, Meykandian Press, 1913, en donde el autor pregunta: “;Qué es la
religién verdadera?”, después, “;Coémo vamos a ‘ver” a Dios?”, y finalmente
“;Cémo puede uno regocijarse en E1?” (pp. 10-11).

% Los editores actuales son Rupa Press en India y Halo Books en Es-
tados Unidos: véase <http://www.amiahindu.com>. La publicidad de
los editores (enviada desde Nueva Orleans el 12 de mayo de 2005) indica
que el libro es “utilizado por muchas universidades de EUA y Canad4 en
sus clases de religién”.

¥ Aunque creo que la adopcién de un formato mds o menos catequi-
zante aqui tiene una deuda fundamental con los manuales de instruccién
cristiana, no debemos ignorar el hecho de que el didlogo (samvaida) tiene
también antiguas raices hinddes. Y no sélo antiguas. Los intercambios que
se recuerdan por haber tenido lugar entre el pandit Sraddha Ram y varios
miembros de su auditorio aparecieron en los periédicos urdus de la época y
fueron posteriormente coleccionados y traducidos al hindi en el capitulo 7
de sus obras completas. Véase Sarandas Bhanot (ed.), Sraddharam Granthavali,
Kurukshetra, Punjab Sahitya Academy, 1966, pp. 103-182.
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Asi, no es que sobreviva cada segmento del discurso del
Colegio Central Hindd. Pero sorprende cudnto de éste so-
brevive y lo bien que persiste el programa. En Am I a Hindu?
encontramos una inmediata primacia del G7td, como se hacia
en Benares, y encontramos una insistencia incluso mas inme-
diata en el Sanatana Dharma como “la religién para siempre”
o, como dice posteriormente Viswanathan, la “Rectitud para
siempre [...] Esa que no tiene ni principio ni fin”.* En cuanto
al franco monoteismo de Besant, si vemos el muy leido libro
de Sitansu Chakravarti, Hinduism. A Way of Life, escrito en
Toronto y publicado en Delhi en 1991, el primer capitulo tra-
ta de “Dios: El tinico y mdltiple”. Esto aparece, incluso antes
de que llegue al pérrafo sobre el Sanatana Dharma como tal.
La primera frase del libro dice: “el hinduismo es una religién
monoteista que cree que Dios se manifiesta é] mismo o ella
misma de varias formas”.*' La exposiciéon de Annie Besant del
Uno que se expande a Muchos —Purusa y Prakrti, Brahmanda
y Brahma, Brahma y los devas, Visnu y sus avatares— no estd
lejos en el trasfondo, aunque Chakravarti prefiere un acerca-
miento mds Smarta. Me dio mucho gusto ver que un lector
temprano de una copia del Sanatana Dharma que yo revisé en la
Biblioteca Burke en el Seminario Teol6gico de la Unién, habia
llegado al pasaje en el que Brahma hace emanar a los devas
de su mente y habia anotado en el margen: “como dngeles” .*2

Hay, sin embargo, un aspecto importante de la ensefianza
sanatanista posterior que puede encontrarse mds facilmente
en el texto del pandit Gurusahay que en el de Besant. Se trata
de la afirmacién de que el Sanatana Dharma es universal,
precisamente fue eso que puso a Farquhar entre la espada y

“ Viswanathan, Am I a Hindu?, op. cit., pp. 1, 3-5, 19.
# Ibid., p. 23.
2 Ibid., p. 21.
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la pared. Por supuesto, el discurso es bastante diferente hoy
en dia. Tomemos por ejemplo, el libro llamado Hindu Dharma,
publicado por Bansi Pandit en 1996, por las Empresas B & V
de Glen Ellyn en Illinois y ahora adoptado para ser distribuido
por la Sociedad del Templo Hindd de Norteamérica, es decir,
el gran templo Ganesha en Flushing, Queens, Nueva York.
Bansi Pandit nos dice en su primer parrafo que “El nombre
original del Dharma hindd es Sanatana Dharma, o ‘religién
universal’ “* y continta exponiendo el tema como sigue:

Todas las religiones tienen algunos aspectos universales, pero
todos los aspectos del Dharma hindd son universales. La ra-
z6n de esta diferencia es que el Dharma hindd no deriva su
autoridad de las ensefianzas de una sola persona o libro. Las
experiencias espirituales de numerosos sabios y santos de an-
tafio, establecen los fundamentos bésicos del Dharma hindd.*

Esto suena como a Swami Vivekananda, pero las raices se
remontan mds atrds, a personas como el pandit Gurusahay
y las instituciones en que laboraron. Bansi Pandit nos dice
en ese primer pdrrafo que “el Dharma hindud es también
conocido como Vaidika Dharma, que significa ‘la religion de
los Vedas’, las antiguas escrituras hinddes”. Su autenticidad
depende de que se trata de una obra sin autor, del hecho de
que es una obra colectiva. Como dice Gurusahay (siguiendo
el Manusmrti 4.238) es como las hormigas que construyen un
hormiguero.* No hay nada que le disguste tanto como esos
ramanujas y ramanandas, y laksman bhatts y vallabhas, y
radharamanvallas y pipas y nanaks: todos aquellos que han

# Bansi Pandit, Hindu Dharma, Glen Ellyn, III., B & V Enter-
prises, 1996, p. 7.

“ Ibid., p. 81.

% Gurusahay, Sanatanadharmamarttanda, op. cit., pp. 2-3.
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tratado de sacar algtin pedazo del hormiguero, llevandoselo
y “circuldndolo bajo su propio nombre” (apne apne nam jari
kiye hain).* Utiliza una palabra que también connota el adul-
terio. Estos son los “pervertidos” que no puede soportar: los
pakhandts, “hipdcritas” que se merecen ese titulo porque no
son dignos representantes de la naturaleza colectiva, universal
y eterna del dharma que se proponen ensefiar. El, en contraste,
reclama al Veda como su plataforma (ved hi dharm ka miil hain);
no hay nada nuevo (navin) en lo que plantea.” Y empieza su
exposicién con un sentido del todo —el sadharan dharma que es
muy sandtana— antes de esbozar sus distintas partes.

Posteriormente, los sanatanistas de distintos tipos tendran
que reconciliar esta visién universalista con un universo re-
ligioso expandido. Bansi Pandit es un ejemplo, pero existen
muchos otros. Entre los mds influyentes estd sin duda, el
Shankaracharya de Kancipuram, quien en 1932-1933 dicté una
serie de conferencias en Madrds (Chennai), que posteriormen-
te fueron traducidas al inglés como The Sanatana Dharma, or
the Hindu View of Life. Asegura que el término Sandtana Dharma
ha obtenido su uso actual sélo recientemente y que “no puede
decirse que sea el nombre estrictamente tradicional de nuestra
religion”; que es mds bien “el Dharma” y el hecho de que sea
innombrable el sello de su autenticidad o, como él dice, de
su grandeza.® Sefiala su universalidad también. El Shankara-
charya aduce una serie de testimonios de todo el mundo para
mostrar que la religiéon de “nuestros antepasados” fue en un
tiempo practicada globalmente. Dice, por ejemplo:

 Ibid., p. 192.

¥ Ibid., prefacio (s. p.)

 Sri Jagathguru Sri Chandrasekharendra Sarasvathi Swamigal,
The Sanatana Dharma, or the Hindu View of Life, trad. V. R. Sundararaman,
Madrés, Madras Law Journal Press, 1940, p. 2-4.
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uno de los cargos en contra de Jestis que llevé a los judios a
crucificarlo fue que Jests bebié agua de un pozo que estaba des-
tinado para las clases inferiores. ;No implica esto la existencia
de un sistema de castas, incluso antes de la época de Jestis?*

Este sentido, completamente articulado de lo universal,
anclado en los tiempos remotos, estd mds alld de cualquier
formulacién que el pandit Gurusahay hiciera. Sabe que existen
otros alld afuera -musulmanes y cristianos con sus sistemas
independientes de una formacién dhdrmica— pero no siente
la necesidad de integrarlos en su propio texto, en su mundo.
Deambulan alli en el prefacio, observados pero sin observar.
En contraste, cuando observa a todo el cuerpo, el gran uni-
verso, encuentra en su des una nacién y pais que precede y
supera al mismo tiempo a la nacién-Estado. Considera que
su labor es la reconstruccién de la integridad de todo aquello
que se ha perdido dentro.

Dos décadas después, los miembros del Colegio Central
Hindd -léase Annie Besant- dirfan en el prefacio del libro
de texto de su Sanatana Dharma, que no querian ser malin-
terpretados. También estaban preocupados por el sectaris-
mo, pero parece que vieron el sanatanismo mismo como algo
que potencialmente llevaba ese estigma. Decian:

El nombre de esta serie, Sanatana Dharma, fue elegido des-
pués de una amplia discusién, como el mejor para representar la
idea de las verdades fundamentales presentadas. Se ha converti-
do de alguna manera, en un nombre sectario en algunas partes de
India, pero aqui se considera que significa s6lo la religion eterna.”

¥ Shankaracharya, ibid., pp. 4-5.

% Besant et al., Sanatana Dharma..., op. cit., p. vii. El Advanced Text Book,
publicado un afo después, elige una fraseologia interesantemente distinta
para este pasaje (p. iii): “El nombre dado a esos libros fue discutido cuida-
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Querian representar “la instruccion religiosa y ética [que]
todos los hinddes pueden aceptar”, pero sabian muy bien
que al hacerlo estaban resaltando “las ensefianzas especia-
les que distinguen al hinduismo de otras religiones”.”' O para
ponerlo en un marco politico, tenfan como objetivo producir
“ciudadanos de su patria y del Imperio”.>* La patria, a pesar
de toda su gloria, se habia convertido en parte de un todo més
amplio: asi es como Annie Besant lleg6 alli en primer lugar.

Para Gurusahay este Imperio podia ser un marco til,
podia ser una fuente de patronazgo. Pero el samanyata de su
Sanatana Dharma —su universalidad, su eternidad— realmente
s6lo concernia a la patria. No tenia la necesidad de respon-
derle a alguien como Farquhar. Sus pakhandis eran provistos
por la evolucién (o devolucién) del mismo Bharat Khand, y
figuraban mds o menos en su propio mundo discursivo. Si
él hubiera sido propulsado treinta o cuarenta afios adelante,
y hubiera tenido que escuchar lo que decia Farquhar, habria
respondido que Farquhar simplemente no entendia nada. Lo

dosamente, y el de “‘Sanatana Dharma’ se eligié finalmente, pues connota a
las antiguas ensefianzas, libres de los acrecentamientos modernos. Deberia
cubrir a todas las sectas, como lo hizo en los tiempos antiguos”.

°1 Besant et al., Sanatana Dharma..., op. cit., p. vi.

%2 Ibid., p. vii.

* La fraseologfa del pasaje citado recientemente también cambia en el
Advanced Text Book, y de nuevo vale la pena destacar la diferencia. La frase
en cuestion sigue a la citada en la nota precedente como un pdrrafo aparte
(p. iii): “Que este libro pueda también servir de ayuda en la gran obra de
construir la Religién nacional, y que prepare el camino hacia la felicidad y
la prosperidad”.

El hecho de que el proyecto teoséfico estaba firmemente incrustado en
el marco imperial -mientras que al mismo tiempo se veia a si mismo como
trascendiéndolo e incluso como revirtiéndolo- estd, sin embargo, fuera de
disputa. Una exploracién sensible de ciertos aspectos clave sobre este tema
la proporciona Gauri Viswanathan en “The Ordinary Business of Occultism”,
Cultural Inquiry, vol. 27, 2000, pp. 1-20.
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que Farquhar veia como restricciones —los varnas y asramas—
eran realmente sélo aspectos de una extension ideal, ahora
amenazada y rebajada. Esta era la perspectiva desde la cima
del hormiguero y no era muy atractiva para todos. Demasiado
sandtana para algunos, y para otros, un sandatana insuficiente.

Cuando descubri el Sanatanadharmamarttanda en la Bi-
blioteca Adyar en Chennai, pensé que habia encontrado un
prototipo verndculo importante para el libro de texto sobre
el Sanatana Dharma, que servia para educar a los nifios en la
institucion teosoéfica de habla inglesa de Benares. Me pregun-
té si el Marttanda habria estado en la biblioteca privada de
Annie Besant. Después de todo, ella habia muerto en 1933 y
la biblioteca fue catalogada en 1937. El personal de la Biblio-
teca Adyar me habia informado, sin embargo, que la obra
del pandit Gurusahay no habia llegado a la biblioteca por
esta ruta. No hay nada que indique que el Sanatanadharma-
marttanda haya pertenecido a la colecciéon de Besant.

Esto no es ninguna sorpresa. Si el libro del pandit
Gurusahay formé parte realmente del proceso de escrutinio
que precedi6 al verano de Cachemira, en el que Annie Besant
puso tinta en el papel, el sentido del Marttanda, de lo que podia
ser universal y eterno ya estaba, no obstante, ampliamente
superado en ese momento. Era el afio de 1901 y un nuevo siglo
habia comenzado, por lo menos en la manera en que Annie
Besant habia aprendido a contar los afios.
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12. COSTUMBRES Y CANONES:
BHIMA BHOI EN LA TRADICION LITERARIA
DE ORISSA

IsHITA BANERJEE

El oriya como lengua, aseveraba el reconocido lingiiista y
especialista en literatura de Bengala, Suniti Kumar Chatterj,
“ha permanecido casi inalterado [...] desde mediados del siglo
xit hasta el siglo xx”. Encontraba que “entre todas las nuevas
lenguas indoarias” esto era algo “sorprendente” acerca del
oriya.! Este ensayo tratard de desentrafiar las implicaciones
de la naturaleza “inalterada” del oriya, tal y como se reflejan
en distintas construcciones de la comunidad. Subrayaré los
desarrollos creativos de lo “indigena” y lo “occidental”, de
lo “temprano” y lo “moderno” en las configuraciones de la
identidad del siglo xx centradas en lo verndculo. Lo que es
particularmente importante es el hecho de que estas articu-
laciones marcan una misma distancia, tanto de la tradicion
sdnscrita cldsica como de la tradicién occidental moderna para
poder sostener la naturaleza oral, “nativa” e intacta del oriya
literario que se expresa mejor en la poesia religiosa.

! Suniti Kumar Chatterji, The People, Language and Culture of Orissa, Bhu-
baneswar, Orissa Sahitya Akademi, 1966, p. 43.

2 Este punto amerita una mencién especial. El magistral andlisis de
Ranajit Guha sobre la mentalidad y el mundo de la insurgencia campesina
usa abundantemente fuentes textuales cldsicas para enmarcar argumentos y

[501]
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Me centraré en las enredadas trayectorias de la lengua
oriya y de Bhima Bhoi, un poeta de finales del siglo xix de
la parte occidental de Orissa, para seguir las huellas de los
imbricados procesos a través de los cuales se han identificado
las caracteristicas mds sobresalientes del oriya, se ha valoriza-
do a sus representantes mds importantes y analizar cémo
Bhima Bhoi ha sido elevado a la categoria de poeta “nacional”
de Orissa. Esto brindard algunas ideas sobre la importancia
del lenguaje en los discursos de identidad y subrayard cémo
esos discursos se han “apropiado” de Bhima Bhoi —el filos6fo-
poeta iletrado del Mahima Dharma, una orden religiosa
heterodoxa— como simbolo del orgullo del oriya, una apro-
piacién que posteriormente han consumado los seguidores
del Mahima Dharma.

RAICES LITERARIAS

El oriya, como lengua verndcula, probablemente empezé a
existir en el siglo x11. Sin embargo apenas queda alguna com-
posicion literaria reconocida antes del siglo xv, excepto el Gieta
Govinda de Jayadeva, que es considerado tanto bengali como
oriya. El florecimiento del oriya como lengua se relacioné
directamente con el gobierno de la dinastfa solar (Suryavam-
sa; 1435-1540),° siendo Kapilendra (1435-1469) el primer rey

facilitar la comprensién. No obstante, aqui tenemos un discurso dominante en
el cual una elite regional funda su originalidad en la distancia que establece
con la tradicién sanscrita. Cf. Ranajit Guha, Elementary Aspects of Peasant
Insurgency in Colonial India, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1982.

* Es una creencia comtn considerar a Kapilendra, el fundador de la di-
nastfa solar Suryavansa, como un usurpador. El dltimo gobernante de la
dinastia Ganga precedente muri6 sin ningtin heredero. Fue importante para
Kapilendra volver a dedicar el reino de Orissa al Sefior Jagannath y aceptar el
estatuto de sevak (siervo) del Sefior. No es de sorprender que Kapilendra haya
relacionado su nueva dinastia con el legendario Suryavamsa de los Puranas.
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oriya de una Orissa casi independiente. Este vinculo de una
independencia politica con la trayectoria independiente de
una lengua constituye un rasgo prominente de la historia lite-
raria de Orissa. Se considera que el corto periodo de gobierno
de la dinastia solar presenci6 el crecimiento mads significati-
vo de la lengua y de la literatura oriya.* Al mismo tiempo,
cabe destacar que el florecimiento del oriya no estd relacio-
nado con el patrocinio real sino con la expansién de una gran
devocién religiosa, particularmente del visnuismo, en este
periodo. El visnuismo, de nuevo, tenifa una larga y colorida
trayectoria en la regién, pues Jagannath, de origenes tribales,
se habia transformado en el Sefior del Universo como la no-
vena encarnacién de Visnu y en la deidad estatal de los reyes
Ganga surefios durante los siglos xu y xu. No obstante, los
Gangas tenian poca consideracién por lo verndculo y prote-
gian el sdnscrito, la lengua del alto aprendizaje. Fue durante
el reinado de sus sucesores, los suryavamsis, que la trayec-
toria del habla oriya se generalizé en una administracién y
la ola de bhakti se extendié por la regién cuando Chaitanya
se mudo a Puri, la residencia de Jagannath. Ambos suce-
sos hicieron que lo verndculo adquiriera un nuevo rumbo.

La caida de la dinastia solar y la pérdida de independencia
politica en 1568 llevé a la fragmentacién de la trayectoria del
habla oriya bajo la forma de algunas unidades administrativas
y politicas que cambiaron los contornos territoriales de vez
en cuando. Esta fragmentacién gener6 una conciencia de la
unidad de los hablantes del oriya,® unidad que se intensificé
gracias al patronazgo que le brindaron al oriya los gobernan-

* Véase, por ejemplo, B. C. Mazumdar, Typical Selections from Oriya
Literature, Calcuta, University of Calcutta, 1922, vol. 1, p. xix.

> G. N. Dash, “Jagannatha and Oriya nationalism”, en A. Eschmann,
H. Kulke, G. C. Tripathi (eds.), The Cult of Jagannath and the Regional
Tradition of Orissa, Nueva Delhi, Manohar, 1978, pp. 360-361.
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tes de Khurda, reconocidos por el general mogol, Man Singh,
como los descendientes del Gangas imperial. Los rajds de
Khurda, para legitimarse como los primeros siervos de Ja-
gannath, el “dios de Orissa”, fomentaron un mayor uso de la
lengua verndcula. Asi, el periodo medieval presencié la unién
de Jagannath y del oriya como simbolos de la oriyanidad.

Los “poetas tempranos” de la lengua: Balaram Das, Ja-
gannath Das y Sarala Das —por nombrar sélo a los mds emi-
nentes— hicieron traducciones verndculas del Ramayana, del
Bhagavata Purana y del Mahabharata, respectivamente. Este
hecho reflej6 claramente la solidez del bhakti en la region.
De modo interesante, las versiones vernédculas de los cldsicos
sdnscritos marcaron la independencia del oriya de la tradicién
literaria sanscrita. Asimismo, esto estuvo estrechamente re-
lacionado con una ruptura con la tradicién brahménica. Los
poetas tempranos eran todos “sudras” y sus composiciones
verndculas de los textos cldsicos, simultdneamente liberaron
al oriya del sdnscrito y suprimieron el dominio completo que
tenian los brahmanes sobre estos textos y las ideas religiosas
que defendian. Estos textos tempranos no eran en modo algu-
no traducciones de las obras sénscritas. Las historias del Ra-
mayana, del Bhagavata Purana'y del Mahabharata se “volvian a
contar” con variaciones significativas. Estos poetas utilizaban
un metro y un tono oriya “rastico” para componer versos que
estaban hechos para leerse en voz alta y cantarse. En efecto, los
textos estaban tan dirigidos hacia una lectura colectiva que las
aparentes “imperfecciones” en el metro se corregian cuando
se representaban con el acento y tono correctos. El interés en
lo oral y lo coloquial hizo que estos textos tempranos fueran
extremadamente populares, y que se garantizara ademads su
continuada popularidad. El Mahabharata de Sarala Das y el
Bhagavata de Jagannath Das se convirtieron en particular en
el Mahabharata'y el Bhagavata de Orissa y regularmente se na-
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rraban todavia de manera continua hasta el siglo xx. Aunque
eran el blanco de comentarios despectivos por parte de los
brahmanes de su época, a estos poetas se les dio el estatuto
de “poetas nacionales” que enaltecieron “la superestruc-
tura de la literatura nacional de Orissa” en la primera compi-
lacién inglesa llamada Typical Selections from Oriya Literature.®

La trayectoria del bhakti fue continuada por los Pancha-
sakhas o “cinco amigos”, famosos misticos medievales. Los
panchasakhas eran visnuitas pero concebian a Krsna-Visnu
como nirguna es decir mds alld de la forma y de los atributos.
Las composiciones de los misticos, también adaptables a re-
presentaciones, han adquirido una mayor estima pues se han
asociado con el género de los textos apdcrifos populares llama-
dos malikas. Estos textos, que contienen profecias difusas sobre
la destruccién del maligno Kaliyuga mediante la apariciéon
de un redentor y que carecen de una voz autoral autorizada,
reaparecen de vez en cuando en momentos de crisis debido
a la combinacién constante de lo hablado y de lo escrito. El
hecho de que sean atribuidos a los panchasakhas no sélo da
credibilidad a sus profecias sino que demuestra la fuerza
de los “cinco amigos” en la imaginacién popular. Asimismo,
estas obras, a través de sus repetidas recreaciones, mantienen
viva una tradicién mds temprana y contribuyen a la vitalidad
del oriya como lengua.

En suma, lo distintivo del oriya como se define en el si-
glo xx, ha sido enmarcado por composiciones de poetas po-
pulares en metro oriya, lo que las hace susceptibles a repeti-
das recitaciones. La interfase de lo oral y lo escrito, aunada
a la presencia dominante del bhakti ha proveido una serie de
conocimientos comunes a los que se alude, interpretdndose
durante las presentaciones orales. Esto ha significado que

¢ Idem.
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los textos medievales y medievales tempranos siguen siendo
atractivos, ya que son transformados y recreados a través
de ensayos frecuentes. Y esta atractiva mezcla de religién
y literatura ha desempefiado un papel fundamental en las
construcciones de las identidades oriya. Como se mencioné
arriba, las primeras obras en oriya han sido canonizadas como
composiciones “modernas” y “nacionales”, pues dieron como
resultado una ruptura con la tradicién sanscrita. La innovacién
y el radicalismo caracteristico de los poetas oriya “tempranos”
constituyen huellas significativas del orgullo oriya. Con este
contexto en mente veamos ahora la vida y la obra de Bhima
Bhoi, el fil6sofo-poeta del Mahima Dharma la que es una
orden religiosa que tiene una relacién controversial con el
culto a Jagannath.

ANTECEDENTES RELIGIOSOS

El Mahima (Alekh) Dharma fue fundado por Mahima Swami,
un parco asceta itinerante, en los estados tributarios de
Orissa en la década de 1860, cuando la regién fue devastada
por una terrible hambruna. La nueva fe abogaba por una
devocién a un ser absoluto omnipresente, sin forma, que era
dificil de concebirse pero accesible a todos, como tnica for-
ma de salvacién. Este mensaje aparentemente sencillo hacia
redundante la adoracién de idolos, incluido el de Jagannath,
la deidad central del hinduismo de Orissa y deidad estatal
durante siglos, y cuestionaba al mismo tiempo las complejas
jerarquias de la casta, el parentesco y el papel de los brah-
manes como mediadores entre los dioses y los hombres. El
desafio implicito en el mensaje fue resuelto en las précti-
cas del fundador. Mahima Swami se opuso a la autoridad y
al régimen establecido a través de un movimiento constante
y un agudo desprendimiento, y contravino las reglas de la
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casta y de la convivencia pidiendo de casa en casa arroz co-
cido como limosna que compartia del mismo plato con sus
discipulos.

El mensaje radical de Mahima Swami y su simple estilo de
vida atrajo a grandes sectores de los pueblos subordinados de
Orissa. El Swami fue deificado en vida como la encarnacién
del Absoluto del cual hablaba, y su fe tuvo un amplio segui-
miento, particularmente entre los intocables, la gente de casta
baja y los pueblos tribales de los estados tributarios. Cuando
murié en 1875-1876, sus discipulos —ascéticos y cabezas de
familia— llegaban a miles. Al mismo tiempo, el desprendi-
miento extremo del Swami significé que no dejé un sucesor
nominado ni tampoco una estructura de fe permanente; de
hecho, el Dharma enfrenté una crisis después de su muerte.
Precisamente en este momento aparecié Bhima Bhoi como un
predicador importante en el occidente de Orissa y ayudé a
la difusién del mensaje de Mahima Dharma con sus bhajans
y janans (canciones devocionales en alabanza del Sefior que
establecfan una comunicacién con El) que se cantaban en
grandes asambleas de seguidores analfabetos.

Un incidente dramdtico hizo que la nueva fe llegara a
ser conocida, tanto por los administradores coloniales como
por los hombres de letras. El primero de marzo de 1881, un
pequefio grupo anénimo de hombres y mujeres de la parte
occidental de Orissa, cabezas de familia devotos de Mahima
Dharma, entraron en el templo principal de Jagannath en el
centro de peregrinacién de Puri con la intencién expresa de
sacar y quemar las imdgenes de Jagannath, de su hermano
Balaram y de su hermana Subhadra. Las personas que diri-
gian el grupo habian sido instruidas en un suefio por Mahima
Swami a llevar a cabo esta atrevida misién. Estos hombres y
mujeres ordinarios no pudieron realizar su tarea, pero la “au-
dacia” de sumisién causé consternacién entre las elites oriyas
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e hizo que el gobierno colonial ordenara una investigacién
detallada sobre los antecedentes de esta fe. El “suceso” ex-
traordinario del “ataque” al templo marcé la entrada de la
nueva fe en los registros coloniales como una “secta de disi-
dentes hindtes”.

Los reportes que se obtuvieron después del incidente son
un testimonio de la importancia de Bhima Bhoi. Un articu-
lo titulado “Kumbhipatia Babaji” en el Utkala Deepika, un pe-
riédico oriya del 19 de noviembre de 1881, mencionaba que
los kumbhipatias eran como “una comunidad [...] existen en
el distrito de Sambalpur”, y describfa a Bhima Khond como
su dirigente. El reporte afirmaba que aunque fue propuesto pri-
mero en Banki por Alekh Swami, el Dharma muy pronto “se
propag6 especialmente en el distrito de Sambalpur”, en donde
gente de todas las castas, excepto los brahmanes, adoptaron la
fe.” El reporte anual de la Misién Bautista de Orissa en Sam-
balpur de los afios de 1881-1882 comentaba: “Los kumpatias
siguen ganando partidarios y nos satisface aceptar esto como
un signo de un continuado movimiento reaccionario en contra
de formas mds burdas de idolatria”.?

La vida de Bhima Bhoi es una rica fuente de leyendas y,
por lo tanto, de contienda. Lo que se acepta generalmente es
que era oriundo de la parte occidental de Orissa, que vivié
durante la segunda mitad del siglo xix, que era de origen
“bajo” y creci6 sin una educacién formal, y que fue iniciado
en el Mahima Dharma por Mahima Swami. La historia que
rodea su iniciacién es que el ciego y pobre Bhima, que subsistia
cuidando ganado, se cay6 un dia en un pozo. Este rechazé
toda la ayuda que le ofrecian para sacarlo del pozo, declaran-

7 Utkala Deepika, parte 16, nam. 46, 19 de noviembre de 1881.
8 Indian Report of the Orissa Baptist Mission for 1881-82, Baptist Missio-
nary Society Archives, Angus Library, Regent’s Park College, Oxford.
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do que se quedaria alli hasta que el sefior que lo habia hecho
caer en el pozo llegara a rescatarlo. Mahima Swami viaj6 una
gran distancia a una velocidad considerable, sacé a Bhima del
pozo y le confirié el ojo de la sabiduria y el don de la poesia
para difundir el mensaje de la nueva fe. A lo largo del si-
glo xxla ceguera de Bhima Boi ha sido cuestionada y la leyen-
da de su iniciacién ha sido interpretada de diferentes formas
en distintas percepciones del poeta, al igual que el lugar que
ocup6 en el Mahima Dharma.

Mahima Swami no sélo le confirié a Bhima el don de la
poesia, también hizo que cuatro escribas se convirtieran en
los constantes comparieros de Bhima Bhoi para llevar un re-
gistro de sus inspiradas declaraciones.” Se cree que Bhima
Bhoi compuso cuatro bhajans de forma simultdnea en el marco
tonal de una raga. Empez6 con los estribillos para que los es-
cribas pudieran anotarlos y luego continué cantando los
bhajans uno por uno."’ Estas composiciones eran enviadas
entonces a Joranda para que el gurtd las aprobara y se las
pasaran a los bhaktas (devotos) para que las cantaran y reci-
taran. Estas canciones hablaban de un Absoluto sin forma,
omnipresente e indescriptible (alekh), como tnico objeto de
devocioén. Este Absoluto, ademas, era el creador del Universo
y el Sefior personal de Bhima Bhoi, Mahima (Alekh) Swami.
Las composiciones de Bhima constituyeron los primeros re-
gistros escritos y también la mds temprana teosofia-filosofia
del Mahima Dharma.

Antes de proceder a analizar los pensamientos e ideas
de Bhima Bhoi déjenme hacer una pequefia pausa y relatar

? Biswanath Baba, Satya Mahima Dharmara Itihasa, Cuttack, Satya Mahima
Dharmalochana Samiti, 1978, p. 69 (publicado por primera vez en 1935). Esto
es generalmente aceptado por los académicos que trabajan sobre Bhima Bhoi.

10°S. C. Panigrahi, Bhima Bhoi and Mahima Darshan, Cuttack, Santosh
Publications and Department of Philosophy, Utkal University, 1998, p. 13.
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dos hechos importantes para este ensayo que sin embargo
no tendremos ocasién de describir mds detalladamente.! El
primero es la intrincada y transformadora relacién de Mahima
Dharma con el culto a Jagannath, que fue de gran importancia
en la fase inicial de la fe. El Nirveda Sadhana, una obra clave
de Bhima Bhoi, claramente identificaba a Govinda Das, el pri-
mer discipulo de Mahima Swami, con Jagannath y declaraba
que habia salido de Puri para purgar los pecados que habia
acumulado en sus distintas encarnaciones, convirtiéndose en
el seguidor del verdadero Sefior. Segtin la historia formal de la
fe escrita en siglo xx por un dirigente asceta, Mahima Swami
hizo su primera aparicién en el gran camino de Puri frente
al templo de Jagannath y visit6 las regiones vecinas antes de
dirigirse a Kaplias, en Dhenkanal, donde pas6 treinta largos
afios en meditacién. Fue al final de esta experiencia que el
Swami inici6 su carrera como predicador. Su mensaje, como
ya hemos subrayado, rechazaba la eficacia de los idolos, sa-
cerdotes y rituales, y buscaba darle primacia a los pueblos
tribales de territorios alejados, los cuales fueron desatendidos
a consecuencia del ascenso de estatus de Jagannath, cuando
de sefior tribal pas6 a convertirse en la deidad estatal, como
Buddha-Jagannath, la novena encarnacién de Visnu. Esta com-
pleja relacién se torné cada vez mds tendenciosa conforme el
Mahima Dharma evolucioné como secta dentro del universo
del hinduismo a lo largo del siglo xx. La identificacién de Go-
vinda con Jagannath, sin embargo, persistié y fue entendida y
desarrollada de diversas formas por los seguidores profanos.

El segundo hecho se refiere a la relacién contradictoria
entre Bhima Bhoi y el Mahima Dharma. Un poeta ingenio-

1 Para anélisis detallados sobre estas cuestiones, véase Ishita
Banerjee-Dube, Religion, Law and Power: Tales of Time in Eastern India, 1860-
2000, Londres, Anthem Press, 2007.
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so de imaginaciones incontrolables, Bhima Bhoi no se dej6
disuadir por los preceptos de una fe particular; de hecho,
se le atribuyen a él canciones del género del Dalakhai y del
Rasarakeli, que describen apasionadamente el intenso amor
de Radha y Krsna. Ademads, Bhima Bhoi transgredi6 la regla
no escrita del celibato que seguian muchos predicadores para
adoptar la vida de un cabeza de familia.’> Ademads de cohabitar
con cuatro mujeres y de haber tenido un hijo y una hija, les
permiti6 a las mujeres entrar a la orden mondstica. Mientras
que estos hechos generaron un gran ntimero de leyendas e
hicieron que el poeta casi fuera deificado en la parte occiden-
tal de Orissa, para los discipulos ascetas del Mahima Swami
se consideraron un escdndalo y ocasionaron una divisiéon
entre los renunciantes, los cuales construyeron un monu-
mento conmemorativo al gurd en Joranda, en Dhenkanal, y
a Bhima Bhoi, quien creé su propio asrama en Khaliapali, en
Sonepur. No obstante, a principios del siglo xx, cuando hubo
desacuerdos entre los mismos ascetas en las interpretaciones
sobre las ensefianzas del Mahima Swami, uno de los grupos se
remitié a las obras de Bhima Bhoi como el tnico registro
auténtico de los preceptos del fundador. Asi, la atractiva vida
de Bhima Bhoi y sus imaginativas creaciones produjeron, en el
siglo xx, no sélo los avances y retrocesos de la marginalizacién
ala canonizacién, sino también la confusion en el seno de la fe
y la aparicién de distintos discursos sobre la identidad oriya.

PRACTICAS POETICAS

Hagamos ahora un breve recuento de las composiciones de
Bhima Bhoi. Creyéndose que habia nacido ciego en una fa-
milia pobre, se asumia que Bhima habia crecido sin una

12 Véase el ensayo de Linda Hess en este volumen a propésito de las
recientes controversias entre los kabirpanthis sobre el estado marital de Kabir.
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educacién formal, pero que habia asimilado y aprendido
de manera oral varias tradiciones de la literatura religiosa
y popular, particularmente el Mahabharata y el Bhagavata,
que se lefan regularmente en el bhagavatghara (habitaciéon
para la recitacién del Bhagavata) del pueblo, cuando tuvo su
iniciacién en el Mahima Dharma. Su mente imaginativa y
creativa combing estas ideas recibidas con las ensefianzas del
Mahima Swami para producir originales composiciones. Las
poesias de Bhima Bhoi reflejan la rica variedad de tradicio-
nes religiosas que florecieron en Orissa, contienen elementos
de hinduismo, budismo, tantra, misticismo y bhakti. Sus nu-
merosos bhajans, stutis y janans hablan de un ser Absoluto
(Brahma), omnipresente y omnisciente, que cre6 el mundo
a partir de su mahima (resplandor, gloria) pero que estd mds
alla de los atributos, pues no tiene forma y es indescriptible.
El es el Sefior de sefiores, el tinico Gurt que ha tomado forma
para bajar a la tierra a redimir a la humanidad estableciendo
el satya dharma. Este Gurd es accesible a todos mediante la
devocién. Su veneracién no requiere sacerdotes, ni templos,
ni peregrinaje. Los lugares de peregrinacién estdn en el cuer-
po, de hecho, el pinda (cuerpo) es una réplica del brahmanda
(universo). Mediante la concentracién y el control apropiados
uno puede alcanzar el Absoluto en uno mismo. Asi, la ve-
neraciéon de imdgenes, la meditacién de los sacerdotes y los
rituales se volvieron totalmente redundantes en el camino
de la salvacion.

El hecho de que estas ideas hayan estado en uso duran-
te siglos antes de la época de Bhima Bhoi, ha llevado a los
académicos a tratar de situarlo en una tradicién o en otra.
Empezando por la caracterizacién del Mahima Dharma como
un “criptobudismo” sobre la base de que el sunya (Absoluto
sin forma) de las obras de Bhima Bhoi se corresponde con el
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sunya (vacio) del budismo,'® ha habido muchos intentos de
trazar una ininterrumpida linea de creencia en el Absolu-
to més alld de los atributos (nirquna), desde los naths hasta los
mahima dharmis, pasando por los vaisnavas.! La inventiva
de Bhima Bhoi a menudo se ha descuidado en esta busqueda
por el linaje. A pesar de haber comentarios preventivos como
aquellos de que “s6lo una vaga similitud en las palabras no
debe propiciar una comparacién exhaustiva”,” el esfuerzo por
situar a Bhima Bhoi en el marco de la historia de las ideas en
India, en general, y en Orissa en particular, ha persistido. Se
acepta ampliamente que en cuestién de pensamiento, lenguaje
e ideas, Bhima Bhoi estaba mds cercano a los panchasakhas.
Anncharlott Eschmann ha destacado los tres elementos que
el poeta obtuvo directamente de los misticos: “la veneracién
del sunya, la teoria de Pinda Brahmanda y la idea de un re-
dentor futuro que vendrd y establecerd abiertamente lo que
hasta ahora es una doctrina secreta”.’ Segin Paritosh Das,
el Panchasakha Dharma y el Mahima Dharma de Orissa son
“resultado de una asimilacién popular de las ideas religiosas
del dltimo budismo tdntrico con las del vaisnavismo gaudiya,
representado por Chaitanyadev”."”

Esta asociacién con los panchasakhas es importante por
varias razones. Después del periodo de los misticos, la lite-

13 N. N. Vasu, Modern Buddhism and its Followers in Orissa, Calcuta,
U. N. Bhattacharya, 1911, pp. 150-151.

4 N. N. Pradhan, Prachin Oriya Sahityare Nirquna Dhara, Cuttack,
Basanta Kumari Pradhan, 1986, p- 235.

15 Chittaranjan Das, “Studies in medieval religion and literature of
Orissa”, Visva Bharati Annals, vol. 4, 1951, p. 121.

16 A, Eschmann, “Mahima Dharma and tradition”, en Ishita
Banerjee-Dube y Johannes Beltz (eds.), Popular Religion and Ascetic Practices:
New Studies on Mahima Dharma, Nueva Delhi, Manohar, 2008, pp. 31-41.

17 Paritosh Das, Sahajiya Cult of Bengal and the Pancha Sakha Cult of
Orissa, Calcuta, Firma K. L. Mukhopadhyay, 1988, p. 175.
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ratura oriya llegé a ser dominada por el estilo ornamental
de la poesia sdnscrita, como se refleja de la mejor manera en
las obras de Upendra Bhanja (aprox. 1685-1725). Aunque se
considera que Bhanja es el “kavisamrat” (el rey de los poetas)
y son apreciadas sus ornadas composiciones de los riti-kavis,
con el tiempo este estilo ha llegado a verse como “artificial” y
distante de los sentimientos de la gente comun. El otro expe-
rimento fue el de Radhanath Ray (1848-1908), aclamado por
promulgar la era “moderna” en la literatura oriya. Ray, sin em-
bargo, se inspir6 fuertemente en formas y metros occidentales.
Bhima Bhoi, al seguir de cerca a los poetas tempranos y a los
panchasakhas en pensamiento, lenguaje y estilo, representd
un retroceso que también significé un nuevo comienzo." Esta
novedad fue distinta de la de Radanath Ray o de Upendra
Bhanja, cuyos estilos, al ser derivativos e imitativos, no eran
realmente “nativos”. Por otro lado, Bhima Bhoi renové y pu-
1i6 la tradicién nativa, lo cual se articula de la mejor manera
en la poesifa mistica oriya, el verdadero significante de la
“conciencia poética” oriya."”

Esto es evidente en la manera en que Bhima Bhoi es descri-
to en Typical Selections from Oriya Literature. B. C. Mazumdar,
el editor, ensalzaba a Bhima Bhoi por su religiosidad y su
cercana proximidad a los poetas tempranos en pensamiento y
valores morales. Mazumdar expresé su admiracién personal
por “San Bhima Bhoi”, cuya vida y milagros consideraba que
eran “muy interesantes y educativos”.? Al mismo tiempo,
pensaba que era adecuado situar a Bhima Bhoi junto a otros

18 Véase, por ejemplo, Sanjeeb Kumar Nayak “A note on the mystic
poetry of Bhima Bhoi”, en Banerjee-Dube y Beltz (eds.), Popular Religion
and Ascetic Practices, pp. 103-116.

19 Haraprasad Das, Adhunikatara Pramapara [“El linaje del Modernis-
mo”], Cuttack, Bharat Bharati, 1995, p. 163.

2 B. C. Mazumdar, Typical Selections..., op. cit., 1923, vol. 2, p. xxxiv.
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“poetas modernos de la vieja escuela”, ya que su estilo era
“plenamente de la época de los poetas tempranos y no estaba
afectado ni siquiera de manera indirecta por la civilizacién
de los tiempos modernos”.* En efecto, esta cercania con los
poetas tempranos fue reiterada por el critico del manuscrito
de Nirveda Sadhana, publicado en el Journal of the Kalinga
Historical Research Society. P. C. Raut, el critico, sefialaba que si
no hubiera sido por el hecho de que la autoria y la época del
manuscrito eran conocidas a ciencia cierta, Nirveda Sadhana
podria haberse situado “por lo menos cuatro siglos antes de
la época en que vivi6 €l [Bhima Bhoi]”.?? El texto, de manera
significativa, estd compuesto en el famoso dandi matra (metro)
del Bhagavata oriya, descrito como “la Biblia de las masas
hablantes de oriya”.?

Las composiciones de Bhima Bhoi, entonces, armonizaban
perfectamente con los temas dominantes de ruptura y conti-
nuidad como rasgos distintivos de la lengua oriya. Ademads,
la cercania tribal del poeta con los “poetas tempranos” y su
distancia de la “civilizacién” (occidental) adquirieron una
importancia cada vez mayor en el curso del siglo xx, como
marcadores importantes de la distincion y el orgullo oriya. La
siguiente seccion explorard las ramificaciones de estos hechos
en la evaluacién y canonizacién de Bhima Bhoi durante el
siglo xx.

PERCEPCIONES PLURALES

Las valorizaciones tempranas de Bhima Bhoi revelan una am-
bigiiedad inherente. La mezcla de opuestos que caracterizaron

2 Idem.

2 P. C. Raut, “Review of manuscripts”, Journal of the Kalinga Historical
Research Society, vol. 1, nam. 3, 1946, p. 275.

2 S, K. Chatterji, The People..., op. cit., p. 62.
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al poeta —su capacidad para producir obras de un gran mérito
literario y espiritual, a pesar de su origen bajo y su falta de
educacién formal, y sus logros como un lider religioso que
transgredio el celibato pero que les permitié a las mujeres
hacerse ascetas— confundieron a los criticos de clase media
y a sus admiradores. El informe del Utkala Deepika del 10
de noviembre de 1881 resalta estas cuestiones. Hablando de
Bhima Bhoi, comenta el diario: “nacié ciego pero muy inteli-
gente. No tuvo una educacién formal [...] pero ha compuesto
algunas canciones e himnos en alabanza a Dios, cuyo hermoso
estilo dificilmente pueden igualar los mas instruidos”.* Y la
siguiente frase afirmaba que Bhima Bhoi habia disgustado a
los kumbhipatias al dejar encinta a una mujer como resultado
de un “amor ilicito” (papa pranaya). Ademds, habia tratado de
engafarlos diciendo que la mujer daria a luz a Arjun, quien
destruiria a todos los no creyentes. Se comprobé que Bhima
Bhoi estaba en un error cuando nacié una nifia. Bhima ahora
aseguraba que habia recibido la disposicién del Sefior de que
la nifia se desharia de los no creyentes, pero su hija murié a
los pocos dias de nacida. A esto afiadia la editorial, aquellos
“que tenian un poco de inteligencia” se separaron de Bhima
Bhoi y formaron una secta diferente. Asi, Bhima Bhoi, de ma-
nera simultdnea, fue elogiado por sus logros propagando la
fe y culpado por causar una disidencia entre sus seguidores.

La misma ambivalencia fue una caracteristica de los
reportes de los misioneros bautistas. En 1881-1882, el éxito
que obtuvo Bhima Bhoi en ganarse seguidores era un signo
recibido con benepldcito de que la gente estaba apartdandose
de “las formas mds burdas de idolatria”. Pero para 1887-1888
el signo ya no era recibido con agrado. La gente que se habia
apartado de la idolatria no habia dado el siguiente paso de

2 Utkala Deepika, 19 de noviembre de 1881.
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adoptar la verdadera fe, el cristianismo; permanecieron fieles
a Bhima Bhoi. Los misioneros ahora lo vefan como un “im-
postor”, el amo de las “pretensiones blasfemas” que se hacia
pasar como “una nueva encarnacién”, un anadi avatara (encar-
nacién sin principio), que habia aparecido en la tierra “para
inaugurar un nuevo designio divino”.*® Bhima Bhoi llamé a
su esposa adi avatara, la primera encarnacién, y a la aldea que
estableci6 la llamé agamya dham (el lugar inaccesible). Lo
que molestaba mds a los misioneros era que este impostor
podia “contar a sus discipulos por cientos, por no decir
miles”.? Sin duda, los mensajeros de Cristo vieron en el acto
de los “miles de hombres que reverenciaban a un hombre
ignorante” una “desconfianza generalizada en la idolatria y
un desasosiego igualmente generalizado que estaba llevan-
do a la gente de un lado a otro en bisqueda de algtin modo
de salvacién”.?” Pero su sentido de indignacién y su tono de
desprecio en contra de este “hombre ignorante” mostraba
su desprecio, que se fundaba en el hecho de que el poeta re-
sultaba mds atractivo que los mensajeros de Cristo.

En las relaciones del siglo xx encontramos un cambio de
tono. El paso del tiempo y la muerte de Bhima Bhoi hicieron
que la indignacién provocada por el incesto fuera menos in-
tensa. Las habilidades poéticas de Bhima Bhoi y sus efectos
en la propagacion de una nueva fe se volvieron importantes.
Lalengua verndcula fue la primera en registrar estos cambios.
En 1908, uno de los funcionarios mds antiguos de la corte de
Sonepur escribié un ensayo con el titulo de “la adquisicién
de la sabiduria de Bhima Bhoi”. Entre paréntesis, lo llamé
una leyenda. Publicado en la revista literaria Mukur en 1908,

» Indian Report of the Orissa Baptist Mission for 1887-88, Angus Library,
Baptist Missionary Society Archives, Regent’s Park College, Oxford, p. 46.

% Idem.

7 Idem.
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el ensayo buscaba hacer que los lectores conocieran a Bhima
Bhoi y a su religién.® Un cambio interesante fue que la caida
de Bhima Bhoi al pozo habia ocurrido después de la desapa-
ricién de Mahima Swami. La caida fue casi simbdlica de la
crisis del Mahima Dharma. Un Bhima muy turbado clamaba
a un Alekh sin forma. Escuché una voz cerca del pozo, pi-
diéndole a Bhima que tomara su mano y saliera del pozo para
salvarse de la muerte. Para el ferviente devoto, sin embargo,
la muerte era mucho menos dolorosa que el remordimien-
to de haber presenciado la desaparicién del nombre de Alekh
de la faz del mundo. El nimero de los devotos de Alekh era
lamentablemente pequefio y disminuia dia con dia. No habia
ningun texto escrito que ayudara a las personas a concentrar-
se en la devocién a Alekh para que pudieran apaciguar sus
mentes. “;Todos los esfuerzos del Gurt iban a ser en vano?”
Al escuchar estas palabras, la voz le pregunté a Bhima Bhoi
(por qué él, un piadoso devoto, estaba culpando a otros en
lugar de tratar de escribir el texto él mismo? Pero para Bhima
Bhoi era una labor imposible de llevar a cabo. Era iletrado,
no tenfa conocimientos de la escritura y ademds era ciego.
(Coémo podia escribir sobre esas glorias de Alekh, de las que
hablaba el Gurt si eran incluso dificiles de entender para los
hombres instruidos? En ese momento, el duefio de la voz
sacé a Bhima Bhoi del pozo, lo puso en el camino correcto y
se dirigi6é a él como el “gurt de los bhaktas”, confiriéndole
el ojo de la sabidurfa. La voz anuncié que los preceptos de
“Mahima Das” y la esencia de su fe florecerian en el corazén
de Bhima en forma de canciones en lengua prakruta. Sélo
necesitaba recitarlas, los escribas las pondrian por escrito. Asf,
el Mahima Dharma ganaria fama y popularidad a través de

2 Citado en Debendra Kumar Dash, “Bhima Bhoi o Mahima Dharma”,
Eshana, vol. 34, 1997, pp. 120-152.
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Bhima, quien pasaria la tltima parte de su vida a los pies del
Sefior, a su servicio.

Esta “leyenda” es significativa. Sefiala el hecho de que
unos cuantos afios después de su muerte el poeta lleg6 a ser
reconocido como la figura principal del Mahima Dharma.
Mahima Das habia predicado la fe, pero fue Bhima Bhoi quien
la salvé de la extincién y quien ayudé a la propagacion de su
mensaje, de manera que se convirtié en el verdadero lider.
Laleyenda contiene un giro importante. La supervivencia de
un Dharma, cuyo fundador encarnaba un desprendimiento
y desdén absoluto por la institucionalizacién, se aseguraba
mediante la composicién de canciones que se habian re-
gistrado por escrito. S6lo la escritura de las composiciones
pudo salvar el nombre de Alekh de ser borrado de la faz de
la tierra. Seguin la percepcién del funcionario oriya, tanto los
mensajes orales como las canciones obtuvieron una nueva
vitalidad sélo cuando se registraron por escrito. El énfasis
en lo oral y en su ejecucién como marcadores criticos de los
textos populares oriya se minimiza aqui. Al mismo tiempo, la
carencia de educacién formal de Bhima Bhoi y su intrincada
relacién con la rica tradicién oral oriya y los textos tempranos,
se subraya por el hecho de que compuso canciones en lengua
prakuta. Prakuta significa aqui tanto el antiguo oriya como
una lengua que no es el sdnscrito. Aqui encontramos las pri-
meras indicaciones del inicio de un proceso de canonizacién
que sufrird distintos vuelcos a lo largo del siglo.

La sefial pronto aparecié también en inglés. El afio de
1911 vio la apariciéon de dos influyentes textos de N. N. Vasu,
un administrador-académico. En The Archeological Survey of
Mayurbhanja'y The Modern Buddhism and its Followers in Orissa,
Vasu categdricamente identificaba a Bhima Bhoi como el lider
de la secta, rindiéndole un gran homenaje:
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En poco tiempo la fama de Bhima Bhoi se propagé por todas
partes. Al escuchar su inmortal instruccién, que contribuia a la
obtencién de la verdadera sabiduria y a iluminar la cabeza y el
corazoén, los poderosos pilares del sistema de castas se rindieron
a sus pies, a pesar de que la sangre de la kanda baja corria por
sus venas. Lo consideraban una chispa de la Flama Eterna de
la verdad y la sabiduria. Antes de que pasaran algunos afios,
el Mahima Dharma podia contar por miles a sus seguidores.”

Bijoy Chandra Mazumdar, el editor de Typical Selections,
quien habia prestado sus servicios como funcionario de la
corte de Sonepur en las primeras décadas del siglo xx, le atri-
buy6 a Bhima Bhoi el mérito de haber dirigido el ataque al
templo de Jagannath en su libro Sonepur in the Sambalpur Tract,
publicado también en 1911.

Que él [Bhima Bhoi] tuviera una personalidad encantadora
y convincente puede apreciarse plenamente en un hecho que
se encuentra en los registros gubernamentales. Bhima Bhoi
consideraba al celebrado idolo de Jagannath en Puri, Orissa,
un enorme estorbo y les ordend a sus seguidores ir a Puri y
quemar el idolo.*

Los registros gubernamentales de ninguna manera
establecfan una relacién entre Bhima Bhoi y el ataque al
templo.*! Al mismo tiempo es dificil negar que las obras de

#N. N. Vasu, The Modern Buddhism..., op. cit., p. 164.

¥ B. C. Mazumdar, Sonepur in the Sambalpur Tract, Calcuta, A. C. Sankar,
1911, Apéndice iv, pp. 126-136.

* Es sorprendente que el gacetero distrital de Bolangir, publicado en 1968,
le diera el crédito a Bhima Bhoi de haber atacado el templo de Jagannath, lo
que se dice tuvo lugar en 1880, N. Senapati y N. K. Sahu (eds.), Orissa District
Gazetteers, Bolangir, Government Publication, 1968, p. 109. Un censo de Ma-
yurbhanj también atribuye el ataque a Bhima Bhoi. Mohammed Laeequddin,
Census of Mayurbhanj State, vol. 1: Reports, 1931, p. 120.
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Bhima Bhoi no hubieran inspirado a los “atacantes”. Nirveda
Sadhana, debemos recordar, habia declarado que Jagannath
habia abandonado su lugar de residencia para convertirse en
el primer discipulo de Swami. Segtn los registros guberna-
mentales, los atacantes declararon que ellos habian llegado a
Puri para quemar las imdgenes de la trinidad de Jagannath.

El mensaje del Mahima Dharma se habia propagado
ampliamente a través de las creaciones de Bhima Bhoi, las
cuales eran cantadas, leidas e interpretadas de manera co-
lectiva. Si vamos a situar el mensaje de una fe radical en el
contexto de una crisis causada por la muerte de un fundador
que se crefa que era una encarnacién divina, no seria dificil
entender la declaracion de los atacantes de que a su lider le
habia ordenado Mahima Swami, en un suefo, ir hacia Puri
para destruir la inerte imagen de Jagannath. En efecto, este
acto perpetrado por un grupo de seguidores profanos ofrece
una extrafia perspectiva, no sélo de las précticas de lectura y
comprension, sino también de la novedosa recepcién de las
ensefianzas por parte de seguidores ordinarios. La vincula-
cién de Bhima Bhoi con el incidente en libros que aparecieron
impresos durante los quince afios que siguieron a su muerte,
indica la importancia que habian adquirido el poeta y sus
creaciones a finales del siglo.”

* Académicos de la parte occidental de Orissa tratan de refutar las
declaraciones de Vasu y Mazumdar de que Bhima Bhoi encabez6 el ataque
al templo de Jagannath. La premisa bdsica que yace detrds de su intento es
que el liderazgo en el incidente de ninguna manera refuerza el prestigio o
la popularidad del poeta no violento e introspectivo. B. Nepak, Bhima Bhoi,
The Adivasi Poet Philosopher, Bhubaneswar, Publication committee, 1987,
p- 71; Kasinath Pradhan, “’Puri Jagannathanka prati akraman’ ghatanare
santha Bhima Bhoinka samprikta ki?” (“;Estd San Bhima Bhoi relacionado
con el incidente del ‘ataque a Jagannath en Puri’?”), Saptarsi (Sambalpur
University Journal), nam. 7-8, 1981, pp. 79-83. Surendra Nath Chinara, por
otro lado, apoya a Vasu y Mazumdar al sefialar que si Bhima Bhoi realmente
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Los textos de Vasu marcaron el tono de otros trabajos
posteriores de Bhima Bhoi. Para Vasu, el origen bajo del poe-
ta subrayaba su grandeza y sus logros. Su mensaje inmortal
hizo que los “pilares del sistema de casta” se olvidaran de
si mismos y se rindieran a sus pies, aunque “la sangre de la
kanda baja, corria por sus venas”.” Los poetas tempranos,
para decirlo de nuevo, eran todos poetas “sudra”, que li-
beraron al oriya del control del sanscrito y permitieron que
las ideas de importantes textos sdnscritos fueran accesibles
para las “masas comunes”. Bhima Bhoi era un poeta “kanda”
que mantenia lazos estrechos con los poetas tempranos y los
panchasakhas, tanto en lenguaje como en estilo. También di-
fundié el mensaje de una fe que desacreditaba al hinduismo
brahmanico. En su conjunto, todo esto llevé a la elevaciéon
de su estatuto al rango de poeta “nacional” de Orissa. En
las historias de la literatura oriya, escritas a finales del si-
glo xx, Bhima Bhoi se presenta prominentemente como la
voz auténtica de la Orissa tribal.

Aqui tenemos unas cuantas declaraciones representativas.
En la Oriya Sahityara Itihasa (Historia de la literatura Oriya) de
Binayak Misra, Bhima Bhoi es aclamado como un poeta na-
cional que ocasion¢ el despertar de la gente oriya.** En otra
historia escrita en inglés, Mayadhar Mansinha lo llama el mds
grande poeta adivasi.® Para Chittaranjan Das, Bhima Bhoi es el
“don mds precioso del Mahima Dharma a la literatura oriya”

no dirigio el ataque, definitivamente lo inspir6. S. N. Chinara, “The History
of the Mahima Cult in Orissa”, tesis de doctorado, University of Berhampur,
1982, p. 34.

* Vasu, The Modern Buddhism..., op. cit., p. 164.

% Binayak Misra, Oriya Sahityara Itihasa, Cuttack, Utkal Sahitya Press,
1928, p. 278.

% M. Mansinha, Oriya Sahityara Itihasa, Cuttack, Grantha Mandir,
2a. ed., 1976, p. 206.
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y “también deberia considerarse como el don mds precioso de
Orissa y de la literatura oriya al legado de India”.*

El origen bajo de Bhima Bhoi se ha convertido cada vez
mds en un plus en las declaraciones del orgullo oriya, en
particular durante la segunda mitad del siglo xx. ;No es sor-
prendente que la sociedad oriya pueda producir un fil6sofo
y erudito tan importante de entre sus atrasados “tribales”? ¥
Vinculado a esta glorificacion también hay un resurgimiento
reciente del nacionalismo en la parte occidental de Orissa, una
historia que no podemos retomar en este momento.* El hecho
de que Bhima Bhoi fuera un “kanda” hace que su pensamiento
radical y su estilo creativo casi se expliquen por si mismos. Ha
sido considerado un biplabi (revolucionario), el nimero uno
de la reforma social, que traté de llevar a cabo un cambio en
la sociedad mediante sus protestas en contra de la veneraciéon
de idolos y las distinciones de casta.*” Asimismo, experimento
con el lenguaje y el estilo, haciendo un uso provechoso del
sdnscrito, del prakruta y del oriya coloquial en sus bolis. Sin
dejarse sujetar por las leyes de la gramadtica, Bhima Bhoi utiliz6
palabras “impuras” —"”palabras utilizadas comtinmente por
los iletrados”— produciendo grandes efectos, enriqueciendo

% Chittaranjan Das, A Glimpse into Oriya Literature, Bhubaneswar,
Orissa Sahitya Akademi, 1982, p. 158.

% Como un ejemplo de esta manera de pensar, véase M. Mansinha,
“The greatest tribals”, en M. N. Dash (ed.), Sidelights on the History and
Culture of Orissa, Cuttack, Vidyapuri, 1977, cap. 18.

% Para una discusion, léase G. N. Dash, “Changing one’s own identity:
The role of language in the transformation of a subregional tradition”, en
Angelika Malinar (ed.), Time in India: Concepts and Practices, Nueva Delhi,
Manohar, 2007, pp. 264-268.

¥ Numerosos ensayos publicados en antologias y revistas tienen
titulos como estos: “Bhima Bhoi, el revolucionario” y “Bhima Bhoi, el
reformador social radical”.
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a la lengua oriya en el proceso.*’ Todos los “defectos” que
habian causado consternacién a principios del siglo xix 1le-
garon a olvidarse en el transcurso del siglo xx. El estatuto de
Bhima Bhoi como el poeta nacional de Orissa se justifica por
su origen tribal, lo que lo acerca mucho a los poetas tempranos
sudra cuyas innovadoras composiciones impulsaron al oriya
a seguir su propia trayectoria. El reconocimiento otorgado a
Bhima Bhoi como un gran poeta de toda Orissa se refleja en
la seleccion de dos versos pareados del Stuti Chintamoni,
en los que aboga por la redencién del mundo, incluso a costa de
su propia salvacién, como el leitmotiv de la lengua oriya en la
lista de las lenguas de la Academia Sahitya.

COMENTARIOS FINALES

Retomemos de nuevo la historia del oriya y del nacionalismo
oriya para concluir estas traslapadas narrativas. Hemos des-
tacado que desde el siglo xv1 en adelante, el Sefior Jagannath
poco a poco fue convirtiéndose en el eje del nacionalismo
oriya basado en el lenguaje, por el hecho de que habia una
correspondencia directa entre el territorio de Jagannath, el
de la rastra devata (deidad estatal) y el de los hablantes de
oriya, aunque no coincidian con los cambiantes limites de los
reinos de Orissa. La ocupacién britdnica del centro de Orissa
en 1803 y el resultante influjo de los funcionarios bengalies en
la regién incrementaron el sentido de unidad de los hablantes
de oriya, y subrayaron su aspiracién de permanecer unidos
e independientes bajo el gobierno de los rajds de Khurda,
los primeros siervos de Jagannath.* De hecho, la rebelién

% Bhagirathi Nayak, Oriya Poets through the Ages, Balasore, Grantha
Bharati, 2002, p. 71.

# El hecho de la tardia colonizacién de Orissa y de su incorporacién
a la Presidencia bengali signific6 que, desde el principio, habia un tangible



COSTUMBRES Y CANONES 525

Paik de 1817 en contra del gobierno de la Compafiia de las
Indias Orientales, se interpreta ahora como un levantamiento
“espontdneo aunque prematuro de este intenso sentimien-
to y aspiracion”.*> Sea que aceptemos o no esta interpretacion,
la derrota de los paiks paralizé los esfuerzos por restaurar al
Sefior Jagannath a su gloria anterior.

No fue sino hasta finales de la década de 1860 cuando
creci6 el nacionalismo basado en el lenguaje. Y esto fue una
respuesta directa de los esfuerzos de los funcionarios benga-
lies por sustituir al oriya en las oficinas gubernamentales y en
las escuelas de los distritos de la costa. La razén que daban
era que el oriya no era una lengua independiente sino una
versioén corrupta del bengali. La bhasa-andolan (conmocién
sobre la lengua) que se incrementé por estos feroces debates
publicos no sélo revivié con gran vigor el eslogan “Orisa
para los oriyas”, sino que también retomé la cuestion de la
unificacién de las trayectorias del habla oriya bajo una sola
administracién. La propagacién de la educacién occidental y
los inicios del nacionalismo politico ayudaron al movimiento.
La devastadora hambruna de 1866, causada principalmente
por la ineficiencia administrativa, reforzé los sentimientos
nacionalistas oriyas mientras que el atentado al templo de Ja-
gannath de 1886-1887, una vez mds hizo del rajd de Puriy de
Jagannath el punto de reunién de los nacionalistas oriyas.*
La imprenta Cuttack fue establecida en 1866 y el Utkala

sentido de lo bengali como lo “otro”, particularmente entre las elites que
tuvieron una educacién inglesa y compitieron por puestos en la administra-
cién britdnica. Para una discusion general sobre el crecimiento del naciona-
lismo oriya, véase G. N. Dash, “Jagannatha and Oriya nationalism”, op. cit.

2 Idem.

% Véase Ishita Banerjee Dube, Divine Affairs: Religion, Pilgrimage and
the State in Colonial and Postcolonial India, Shimla, Indian Institute of
Advanced Study, 2001, pp. 71-75 para una discusién critica sobre el caso.
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Deepika, el primer periédico oriya, fue publicado el mismo
afo. La literatura oriya sufri6 importantes transformaciones
con los experimentos de Radhanath Ray con estilos y metros
ingleses. De manera significativa, la historia y la geografia de
Orissa ocuparon el primer puesto en las expresiones literarias
oriyay de forma importante, los distritos de la costa pudieron
evitar que el oriya fuera sustituido por el bengali.

La medida de reemplazar el oriya por el hindi en la di-
visién de Sambalpur hacia finales del siglo xix ocasioné otro
nuevo ciclo de propaganda apasionada en favor del oriya y
de la unificacién de las trayectorias del habla oriya. Estimu-
lados por el éxito del movimiento en defensa de la lengua en
los distritos de la costa, la gente de la regiéon de Sambalpur
tenfa fuertes argumentos en favor de la solidaridad con otros
hablantes del oriya y de su identidad bdsica como oriyas.*
Esta ferviente actividad lleg6 a tener una base institucional
sélida con la fundacién del Utkal Sammilani (Congreso gre-
mial de Utkal) en 1903, concebido como el “parlamento de
las personas que habitaran zonas de habla oriya, sin importar
casta, credo ni divisiones de lenguaje o administrativas”. Esta
actividad ininterrumpida dio como resultado la restauracién
del oriya en las cortes y en los ministerios gubernamentales en
Sambalpur en 1903, y el traslado de la regién de Sambalpur
de las Provincias centrales a la divisién de Orissa en octu-
bre de 1905. Esto puso un exitoso fin a una agitacién que bus-
caba crear y unificar una comunidad de hablantes del oriya.

Sin embargo, esta unificacién y la posterior descoloniza-
cién han dado como resultado percepciones y evaluaciones
distintas de las figuras principales de la literatura oriya. Una
vez que el oriya recobr6 la confianza fue fortaleciendo cada

# G. N. Dash, “Changing one’s own identity”, op. cit.
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vez mds su identidad en contraste con el bengali.** Y al hacer
esto, lo “rtistico” y lo religioso llegaron a celebrarse cada vez
mds como valores representativos del alma oriya. Los poetas
tempranos, cuyas “imperfectas” composiciones se volvian
perfectas en las representaciones orales, fueron gradualmente
asumiendo el estatuto de poetas nacionales. En forma similar,
los panchasakhas, a los que se les atribuia la composicién de
malikas, textos apdcrifos que surgen de vez en cuando me-
diante la interfase de lo oral y de lo escrito, ahora comparten
el honor de ser poetas nacionales. Esta imbricacién de la
lectura y la escritura, de la recitacién e interpretaciéon de
la poesia religiosa es la huella del oriya “nativo”. El ascenso
de estatuto de Bhima Bhoi se ajusta perfectamente a estas
evaluaciones. Su origen tribal, su carencia de educacién formal
y su cercania en pensamiento e ideas a los poetas tempra-
nos y a los panchasakhas, son los rasgos que lo hacen un
verdadero intelectual nativo. Y llega a declararse con orgu-
llo que mientras Rammohan Roy fundé el Brahmo Dharma
con una influencia directa de las ideas occidentales, Mahima
Swami y Bhima Bhoi elaboraron una fe similar, inspirados
totalmente en las tradiciones oriya sin recurrir a ningtn tipo
de préstamos. Y en esto, los experimentos de Radhanath Ray
con el metro y el estilo occidentales también han sido recha-
zados por ser imitativos. Para concluir con lo que empecé, es
en este sentido que el oriya ha permanecido précticamente
inalterado desde el siglo xu hasta el xx, conservando con celo
su cardcter rural nativo, algo que lo lleva a ocupar un lugar
muy cercano al corazén de la gente comtn.

# Soy consciente de que no existe una identidad bengali monolitica.
Como se sefiala arriba, es una tendencia del nacionalismo lingtifstico en
Orissa lo que le atribuy6 una existencia real a una sola identidad bengali
para propdsitos autoconstitutivos.
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13. VIVIR ARRIBA DE LA CALLE HIPPOPOTAMUS:
RELIGION Y COMUNIDAD DE LA CLASE
TRABAJADORA DEL NORTE DE INDIA

DaNIEL GOoLD

La calle Hippopotamus' se extiende a los pies de una colina,
que en la primera mitad del siglo xx se encontraba en los
suburbios nérdicos de Gwalior, entonces, discutiblemente,
la capital del mds importante estado principesco de la India
central. Siendo que Gwalior ahora constituye el centro de una
zona metropolitana de alrededor de un millén de habitantes
en el norte de Madhya Pradesh, la colina de la calle Hippopo-
tamus marca un limite entre la antigua ciudad principesca y
los nuevos desarrollos extensivos que la rodean. Muchas de
las nuevas colonias son de clase media o alta y sus residentes
conducen sus autos hacia el centro, a través de un conges-
tionado paso. Desde la calle Hippopotamus, sin embargo, es
posible caminar hacia el distrito comercial mds importante en

! “La calle Hippopotamus” es una traduccién del hindi gendevali sadak.
Aunque no existen hipopétamos en India (se encuentran en Africa), los
rinocerontes son nativos del subcontinente, y la misma palabra, genda, se
utiliza para designar a ambos. Quizds antiguamente, cuando la calle se en-
contraba en las afueras de la ciudad, algunas veces llegaban rinocerontes a
la zona. Sin embargo, cuando le preguntaba a la gente lo que significaba el
nombre, todos me decian “hippo”, una expresién mds comun que rinoceronte
(0 incluso rhino) en el uso comun del norte de India, asi que decidi adaptar
el término popular.

[531]
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aproximadamente veinte minutos y muchos de los residentes
de la colina lo hacen todos los dfas.

La colina que se alza sobre la calle estd rodeada de tem-
plos. En su cima encontramos una multitud de estructuras de
diferentes tamafios y épocas, que albergan distintas imagenes
antiguas, de las cuales la mds importante es la de Satya Nara-
yan, imagen que le da el nombre a la colina: Satya Narayan ki
tekri (tekri, en el lenguaje local, significa pequeiia colina). Justo
abajo de la calle, frente a la escalinata que lleva a la zona donde
se encuentra el templo Satya Narayan, encontramos otro gru-
po de templos, incluido uno con la imagen de un tirthankara
jainista de proporciones monumentales (para Gwalior) y otro
con un lingam de Siva en piedra de unos cuatro pies [1.30 m]
de didmetro, que se dice, verosimilmente, que es la piedra mas
ancha de la zona. La colina parece bendecida por presencias
divinas impresionantes.

De hecho, no hace mucho tiempo, cuando la colina Satya
Narayan todavia se encontraba en la periferia de la ciudad,
los nobles urbanos solian ir allf en excursiones familiares para
hacer un dia de campo en las zonas de los templos; pero ya
no van mucho, hoy en dia. Pues durante las dltimas déca-
das, conforme la ciudad ha ido creciendo, los trabajadores
pobres han empezado a hacer sus casas cada vez mds arriba
de la colina. La gente de la ciudad que visita el templo Satya
Narayan ahora sube velozmente los peldafios que conducen
hasta la entrada desde la calle, con sus ojos alertas. Piensan
que la colina es un lugar dificil, de alguna manera un distrito
peligroso, donde ya no se puede pasear tranquilamente y con-
templar el paisaje. Para sus residentes, no obstante, la colina
puede ser un lugar interesante y lleno de vida. Forma una red
de vecindarios interrelacionados, en su mayoria mixtos, con
algunas zonas predominantemente musulmanas y algunos
asentamientos -mds o menos homogéneos— de comunidades
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de casta baja. En los vecindarios, la gente se visita mutuamente
y se mezcla atendiendo a factores de casta, clase ocupaciéon 'y
afinidad personal. Dado que los vecinos sufren de manera si-
milar las presiones de la vida urbana, la colina, incluso con su
diversidad, presenta multiples formas de cohesién.

Este ensayo, que escribi en el afio 2007, estd basado en una
investigacién de campo realizada en 2005. Con la intencién
de hacer un estudio extensivo sobre la religién urbana en
Gwalior, tenfa algunos conocidos en la colina Satya Narayan
con los cuales habia establecido contacto en algunas visitas
previas ala ciudad. Habiendo centrado antes mi atencién, so-
bre todo en cuestiones relacionadas con la religién de la clase
media, me sentia intrigado ahora por la cultura religiosa de la
zonay sus formas de vida, que para mi eran desacostumbra-
das. Asf, en una visita de dos meses durante la estacién del
monzo6n hice un esfuerzo por expandir mis redes de contactos
en ese lugar. Aunque empecé planteando preguntas sobre la
préctica religiosa, encontré que en realidad estaba observan-
do los patrones de interaccion social entre las castas, clases y
comunidades, y las formas en que las personas se adherian a
aparentes normas y algunas veces las trascendian. Lo que si-
gue es un informe de algunas de las dindmicas sociorreligiosas
y politicas de la comunidad que encontré. Algunos nombres
han sido cambiados, pero la gente que se describe es real.

TEMPLOS PARA COMUNIDADES E INDIVIDUOS

La calle Hippopotamus mide aproximadamente tres kildmetros
de este a oeste, cuenta con una escalinata que lleva al templo
Satya Narayan que comienza mds o menos a la mitad de la
calle. Caminando de la escalinata hacia el oeste uno llega al
distrito de los hacedores de imdgenes, con sus tiendas, donde
se exhiben figuras de deidades hindies de muchas formas y
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tamafios. En la parte mds oriental se encuentra el templo a
Valmiki, el legendario autor del Ramayana, que se dice que
provenia de la clase de los barrenderos. Una considerable
comunidad de barrenderos vive en un asentamiento disperso
detrds del templo; ellos se denominan a si mismos valmiks
en honor del sabio.? En contraste con la mayoria de la gente
que vive en la colina —que no eran muy partidarios de contar
con los impresionantes templos antiguos en su vecindad in-
mediata, prefiriendo muchos los lugares de veneracion bien
atendidos en el pueblo—-los miembros de dos castas bajas, los
valmiks y los trabajadores del cuero ahirwars, si les prestaban
regularmente atencién a las deidades veneradas en los sitios
locales. Estos lugares, sin embargo, no eran antiguos, eran
construcciones levantadas recientemente que proveian a cada
comunidad de un centro religioso y social.

Tanto para los valmiks como para los ahirwars, como co-
munidades marginadas histéricamente y que cuentan con
considerables asentamientos en la colina, las nuevas es-
tructuras cumplian funciones especificas, pero utilizaban
los sitios de distintas formas, debido a que sus condiciones
econdmicas y sus prioridades culturales eran distintas. Tan-
to los valmiks como los ahirwars son dalits, “oprimidos”,
como se les llama ahora a las antiguas clases de intocables,
pero los valmiks incluyen a ciertas personas con empleos de
clase media, y con todas las aspiraciones mds altas que los
acompanan. Con una historia mds larga de politizacién en la
zona, ademds, estdn mds preparados que los ahirwars para
expresar su descontento, a veces de manera elocuente (y expe-
rimentada). Aunque no todos los ahirwars que conoci estaban

2 Sobre la historia y la organizacién de la comunidad Valmik, véase
Vijay Prashad, Untouchable Freedom: A Social History of Dalit Community,
Nueva Delhi-Nueva York, Oxford University Press, 2000.
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contentos viviendo en la colina, muchos parecian satisfechos
de vivir en un asentamiento homogéneo. En general, menos
instruidos y llevando formas de vida mds tradicionales que
los valmiks, valoraban la cerrada comunidad de casta que
propiciaba el asentamiento. Para ellos, el nuevo santuario que
habian construido en el camino principal de la zona se habia
convertido en un sitio de orgullo comunitario.

LA COMUNIDAD AHIRWAR

El asentamiento ahirwar estd justo al este de la escalinata que
conduce al templo Satya Narayan. Empieza mds o menos a
mitad de la colina y se extiende hacia la cima, bordeando la es-
calinata hasta el final. Alrededor de 40 familias viven en casas
de pequeiias habitaciones, muchos tienen familiares cercanos
en el asentamiento. La mayoria de los hombres de la comuni-
dad ahirwar tiene negocios relacionados con el cuero, que se
han expandido tdltimamente para incluir sandalias sintéticas.
Cuando se les pregunta acerca de su trabajo, generalmente
especifican “manufactura” o “reparacién”, siendo el primero
mds prestigioso. Otros trabajan en pequeias fdbricas o como
empleados en una tienda, las mujeres casadas en ocasiones
hacen bidis: cigarrillos burdos, al estilo del campo. Aunque
algunos ahirwars son ilustrados y saben hablar bien, muchos
no y, de éstos, algunos tampoco valoran demasiado la edu-
cacién de sus hijos.

Bhotraj Ahirwar, aunque no goza de mucha instruccién,
habla bien y expres6 una satisfaccién evidente por vivir en el
asentamiento. Es el mayor de tres hermanos y vive con ellos,
una hermana divorciada y una madre viuda. Todos compar-
ten un patio, pero tienen habitaciones separadas para sus fa-
milias. Bhotraj y el hermano que le sigue en edad trabajan con
el cuero. Bhotraj en la reparacién tiene un puesto en un bazar
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en la ciudad vieja, mds alld del distrito comercial, en donde
su hermano labora en una pequefia fébrica de zapatos. El
hermano mds joven de Bhotraj y su hijo no tenian empleo en
ese tiempo. El hermano més joven, con 12 afios de estudios,
es elogiado por su familia por sus conocimientos y le gusta-
ria encontrar un empleo de oficina donde pueda utilizar sus
capacidades. El hijo de Bhotraj trabaja como cocinero en un
negocio de banquetes, pero no hay muchas bodas que atender
durante el monzén. La vida es dura, pero juntos se las arreglan
y la vida de la comunidad tiene su consuelo.

Bhotraj sonrié amablemente cuando le pregunté si le gus-
taba vivir en la colina. “Mi familia estd aqui —dijo— mis hijos
y mis nietos”. Ademads, el asentamiento mismo era como una
familia extensa, tanto en sentido literal como figurado: como
la mayor parte de los residentes, Bhotraj tenia familiares vi-
viendo alli, parientes por el lado materno, abuelos y tios. Se
invitaban mutuamente a comer, iban a bodas y celebraban las
festividades hinddes juntos: “las 40 familias se mantienen uni-
das en todo”. Aunque laimagen idealizada de una comunidad
al estilo aldeano en un ambiente urbano presentaba tacitas
tensiones internas, era una visiéon que Bhotraj apreciaba, una
visién que era compartida, por lo menos hasta cierto punto,
por muchos de los ahirwars de la colina.

Sin embargo, no era compartida por todos. Bharati Ahirwar
es la tinica persona de la comunidad que va a la universidad,
su padre ausente gana un salario gubernamental decente
como miembro de la policia de la frontera indotibetana. A
diferencia de la mayoria de las familias, Bharati no contaba
con una familia extensa en el asentamiento, los padres de su
padre vivian en el pueblo y éste habia comprado en la colina
porque el precio era asequible. Bharati se mantenia apartada
de la generacién més joven en el asentamiento, prefiriendo la
compafifa de sus amigos de clase media de la universidad, a
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quienes visitaba en sus casas en el pueblo. A ella también le
gustarfa vivir como ellos o mejor: “en la sociedad, en donde
la gente cuenta con educacion y entiende su significado. Aqui
a la educacién no se le da ningtin valor. Piensan que es malo
si una mujer sale” (incluso a estudiar). No obstante, Bharatt
seguia participando en las celebraciones del festival de la co-
munidad y en las bodas que mencion6 Bhotraj: eran casi una
obligacién para los miembros de la comunidad.

Una queja més tipica sobre el hecho de vivir en la comu-
nidad vino de Dal Chand, uno de los parientes de Bhotraj,
por el lado materno, un trabajador del cuero como él. Aunque
Dal Chand habia estudiado mds que la mayoria de los miem-
bros de su comunidad -la secundaria, trabajando al mismo
tiempo— no expresaba sentir ningtin pesar por desempefiar
el oficio tradicional de su comunidad. Habiendo regresado
de una estancia haciendo zapatos a destajo en Delhi, ahora,
a los 28 afios, vivia en la casa de la familia y hacfa sandalias
de moda en una pequeiia fdbrica en el pueblo. Las insatisfac-
ciones de Dal Chand eran comunes de la gente de su edad en
todas las castas y clases: simplemente deseaba ser é] mismo.
En casa de su padre, dijo, hay “tension”, y utiliz6 la palabra
en inglés. Para estar en paz le gustaria vivir por su cuen-
ta, en algtin punto de la ciudad cercano a su puesto de trabajo.
No se trataba de que quisiera continuar en su empleo actual:
realmente no le gustaba trabajar a las 6rdenes de alguien més.
Sus ambiciones eran modestas: “S6lo deseo mi propia tienda,
donde pueda trabajar como yo quiera”. Se sentia satisfecho de
seguir siendo un “pequeno artesano” (chota karigar), pero por
el momento valoraba mds su independencia que la familia y
la vida comunitaria.

Cualesquiera que fueran los sentimientos de la gente so-
bre el significado de vivir en comunidad, la mayoria de los
ahirwars se enorgullecian colectivamente de un santuario a
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Siva recién construido, al cual llamaban a menudo el Bhole
Nath. Sus principales donadores eran dos de sus miembros:
Phul Chand, un conductor, y Raju, quien hacia sandalias;
sus nombres estaban debidamente destacados en la placa
inaugural. El santuario estd en la calle principal que corre
perpendicular a la escalinata, una zona mezclada, justo frente
a una avenida que conduce al asentamiento de los ahirwars.
De esta manera, el santuario honraba la entrada del dominio
de los ahirwars y era al mismo tiempo una marca respeta-
ble de los ahirwars en el vecindario mds amplio, cuyos miem-
bros, sin embargo, no parecian hacer muchas plegarias alli.
Para los ahirwars, no obstante, el santuario era el tnico lugar
de devocién que mencionaron visitar de manera consistente.
En las tardes, los jovenes hombres ahirwars que paseaban
juntos por la calle le rendian homenaje al pasar por alli. Los
lunes, el dia de Siva, Bhotraj asegura que “todos van, quiero
decir todos y cada uno, todo el vecindario, le llevan guirnaldas
e incienso”. El santuario estd descubierto y no es particular-
mente imponente, pero estd bien conservado y, estéticamente,
es agradable, orgullosamente aclamado por la comunidad
ahirwar como propio.

EL DESCONTENTO DE LOS VALMIKS

El templo valmik, en contraste, es un edificio grande que
tiene multiples funciones, uno de los cuatro templos valmiks
situados en distintas zonas de la ciudad.> Aunque el término
‘valmik’ se utiliza normalmente para designar a una casta
respetable y es aceptado incluso por aquellos que profesan
el atefsmo abiertamente en la comunidad, también puede

> Me dijeron que el templo —que sirve como centro comunitario— fue
construido en 1953 con el apoyo del gobierno a los grupos de casta baja.
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referirse de manera mds estrecha para designar a quienes si-
guen una tradicion sectaria (normalmente de la misma casta),
aquellos seguidores del sabio Valmiki. El templo presta sus
servicios a ambos grupos: a la secta para venerar regular-
mente las imdgenes de Valmiki, y su gran vestibulo puede
ser utilizado para albergar a los sadhus sectarios que llegan
de visita, o ser utilizado por los miembros locales de la comu-
nidad de la casta, como lugar de descanso para los invitados
a las bodas y como un lugar de encuentro general. Debido al
papel que desempeiia el templo como lugar de encuentro de
los valmiks, un conocido de clase alta que vive cerca de la
colina me aconsejé que tuviera prudencia. Sin embargo, ade-
mads de sadhus y de jovenes amables, la gente que conoci en
ese lugar eran retirados que habian tenido empleos de clase
media: un policia, un empleado de oficina, un practicante de
la medicina tradicional. Para este dltimo —algunos de ellos
oficiantes— el templo parecia ser un bastién de respetabilidad
entre las castas.

La localizacién del templo en la calle Hippopotamus con-
tribuye al ambiente urbano del distrito de los valmiks. En
contraste con el asentamiento de los ahirwars —lejos de la ca-
lle, auténomo y atravesado por caminos: da la impresion de
ser una aldea tanto en su distribucién como en los ideales
de su comunidad-, el distrito de los valmiks es una calle
pavimentada que sube la ladera oriental no muy escarpada
de la colina Satya Narayan, en donde habitan los valmiks
mezclados con otras personas, la mayoria de castas bajas.
Esta zona fue poblada antes que la de los ahirwars y estd
mds integrada a la ciudad. Su poblacién, ademds, también
estd mejor integrada a la economia urbana regular. A pesar
de que la mayoria de los valmiks, me dijeron, siguen siendo
barrenderos de profesién, muchos de ellos tienen empleos
seguros en el gobierno: trabajan en la estaciéon de ferrocarril,
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en la prision, en las oficinas de la ciudad. Algunos, ademds,
han llegado a beneficiarse de las oportunidades que se les
ofrecen a los miembros de castas histéricamente en desventaja,
tanto en educacién como en empleo para asegurar puestos
gubernamentales de responsabilidad. Estos miembros de la
burguesia local contintian viviendo en la zona en que crecie-
ron, cerca de sus familiares y cuentan con lugares para vivir
mejor de lo que podrian pagar en una zona mds elegante del
pueblo. Sin embargo, como tienen una conciencia social y
politica, a menudo manifiestan su descontento por el lugar
en que viven y estdn listos para expresar los ultrajes por la
manera en que ha sido tratada su casta.

Nand Kishore Kadam, licenciado en derecho, trabaja como
inspector fiscal en la corporacién municipal de Gwalior. Su
familia extensa ha tenido diversas fortunas: dos de sus herma-
nos tuvieron que contentarse trabajando en puestos de “mante-
nimiento” en las oficinas gubernamentales, pero otro hermano
tiene su propio garaje en Bombay y le estd yendo bastante
bien. Mientras que Nand Kishore y su hermano de Bombay
han empezado a utilizar el nombre Kadam, un nombre maratha
que sugiere que se es miembro de la aristocracia maratha del
antiguo Gwalior, el resto de la familia utiliza el nombre mas
plebeyo de Dhaulpuria (a menudo abreviado como Dhaulkar).

Cuando entré a la casa de Nand Kishore, después de
sentirme cémodo en el vecindario de los ahirwars, fue como
entrar a otro mundo. Sus amplias habitaciones y la gran
cantidad de muebles tapizados eran muestra de que la casa
rebasaba las comodidades basicas de la clase media india.
Pero Nand Kishore no estaba satisfecho: la casa era sufficient
[adecuada], dijo, utilizando la palabra inglesa, pero se sentia
compelled [obligado] a vivir allf, cuando en realidad le gustaria
estar viviendo en una colonia mds elegante. (Las circuns-
tancias econémicas contribuian a esta obligacién, sin duda,
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pero consideraciones familiares también entraban en juego:
muchos de sus hermanos y primos, al igual que sus padres
ancianos, vivian cerca). Era cierto que él, en lo personal, habia
hecho progresos, dijo, pero su casta no los habia hecho: sus
miembros seguifan siendo pobres la mayoria, el gobierno no
los ayudaba, y los valmiks atn sufrian de discriminacién.
“Ellos piensan que nosotros hacemos impuros sus templos y
dicen jfuera! jfuera! jfuera! —decia con gestos excitados— ; Aca-
so tengo cola o grandes orejas? jEllos son seres humanos y yo
soy un ser humano!” Estaba vehementemente en contra de la
veneraciéon de imdgenes y en general no era muy religioso.
Su hijo Anil hizo eco de estos puntos de vista, era un joven
elegantemente vestido, un estudiante de administraciéon de
empresas, que trabajaba en una tienda de teléfonos celulares
y que vendia ademds productos Amway. Yo habia conocido a
Anil antes de conocer a su padre y me sorprendi cuando me
dijo que era ateo —una confesién poco comtn en las provincias
de India— pero ahora me di cuenta de que sélo continuaba una
tradicién familiar. Siendo ateos confesos pero abiertos para
hablar de los resentimientos de su casta, Nand Kishore y Anil
tenfan sentimientos ambivalentes en relaciéon con el templo
valmik, situado orgullosamente en las calles de abajo: aunque
lo menospreciaban en lo tocante a la religién, lo apreciaban,
sin embargo, como un centro ttil para su comunidad.

Nand Kishore hereda su estridente actitud, en cuanto al
prejuicio de casta por lo menos, de su tio, un viejo activista
valmik, quien habia editado un periédico local para la comu-
nidad a mediados del siglo pasado. Pero el tio Dhaulpuria,
que vive en el vecindario, es religioso, como la mayoria de
los valmiks, aunque quizd mds. Tiene un santuario en honor a
Kali en la entrada de su casa, frente a una pequefia plaza en la
calle principal, santuario que visita la esposa de Nak Kishore
regularmente. Reconoce los poderes especiales de Kali como
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complementarios a los del gurt Valmiki. Las divinidades
hindtes como Kali pueden ayudar con cosas del mundo, dice,
que no son una preocupacion particular del gurd Valmiki.
Valmik fue “una luz de Dios” que ofrecia la salvacién, pero
que no osaba inmiscuirse en asuntos mundanos. Hace algunos
afios un gurd de la tradicion valmik le dio al tio Dhaulpuria
el mantra ram (un mantra popular en el norte de India, ram
tiene un significado especial para los seguidores de Valmiki,
el legendario autor del Ramayana). “El mantra ram es el mejor
mantra del mundo —dijo el tio Dhaulpuria- todos los que lo
repiten logran la liberacién”. Evidentemente, cualquiera que
haya sido para €l la importancia politica de la tradicién de
Valmiki, también tiene un significado religioso vital dentro
de una visién del mundo hindti més amplia. Para él, el templo
Valmik ha sido un centro para la organizacién politica y la
salvacion, para ambas cosas.

PEREGRINAJES INDIVIDUALES

Otros templos de casta alrededor de la calle Hippopotamus de-
sempefian sus propias funciones en la comunidad, a menudo
convirtiéndose en puntos focales, tanto para conflictos como
para nuevas alianzas. Arriba, en el distrito de los hacedores
de imdgenes, por ejemplo, el liderazgo en un templo al Divino
constructor Vishvakarma ha sido por algtn tiempo punto de
disputa en la comunidad de artesanos que lleva su nombre.
Habfia esperanza, sin embargo, de que las cosas se resolvieran
en la siguiente eleccién intracomunitaria. El templo de Ma-
lis en el grupo de templos, situado abajo de la calle, en contras-
te, recientemente habia presenciado la unién de dos grupos
distintos. En él habia tenido lugar una celebracién de la unién
formal de tres pequefias comunidades de jardineros, histori-
camente diferenciadas: una con origenes locales, otra de Vraj
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en el norte y otra de Rajastdn al oeste. Reunidos en el templo,
los tres grupos habian votado con el propésito de unir sus
distintas organizaciones de casta, sancionando las précticas
de matrimonios y de asociacién entre ellos, las cuales ya se
habian dado en la practica. No obstante, para los miembros
de comunidades que no tienen templos de casta locales las
lealtades son fundamentalmente individuales, determinadas
por las predilecciones de la gente y sus historias personales.
En estos casos, la proximidad de un templo puede estar en
una proporcién inversa a su valor aparente.

Cuando se les pregunt6 a la mayoria de los hinddes de la
colina acerca de sus hdbitos de asistencia a los templos, nom-
braron uno u otro de los mds conocidos templos del pueblo,
en su mayoria los templos dedicados a Hanuman o a Durga,
deidades consideradas en Gwalior y que eran sitios muy
efectivos para hacer el trabajo préctico de sus fieles. El grupo
de templos en la cima de la colina también incluye santuarios
a Hanuman y a Durga, pero la mayoria de las personas que
viven en la colina los ignora. Cuando le pregunté a Narendra
Mishra, un residente de la colina y un contador profesional de
historias religiosas, por qué sucedia lo anterior, sugirié que
una de las razones por las que la gente va a los templos del
pueblo es por el esfuerzo que implica hacerlo: para obtener
resultados de una divinidad se necesita hacer un sacrificio. Al
mismo tiempo, sin embargo, podemos imaginar que ir a los
grandes templos de Gwalior refuerza la identidad de los re-
sidentes de la colina como habitantes ordinarios de la ciudad.
El hecho de habitar en un vecindario no muy respetado, que
por casualidad alberga un ntimero considerable de templos
antiguos, no significa que ellos no puedan ir a los populares
templos del pueblo como cualquier otra persona.

El complejo de templos de la colina Satya Narayan en si
mismo es muy visitado por los hinddes de clase media que no
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viven en el vecindario y son mantenidos por patronos ricos
de la ciudad. Ademads del templo Satya Narayan y algunos
otros pequefios santuarios hinddes, hay un antiguo templo
bhairava y uno mds nuevo que alberga la imagen de un Tir-
thankara jainista encontrado en la colina.* Tanto la atencién,
como la construccién y el mantenimiento del templo jainista,
de hecho, result6 ser principalmente un asunto familiar. No
s6lo fue comisionado por una ama de casa jainista del pueblo
para albergar una gran imagen jainista encontrada en la colina,
sino que es visitado casi exclusivamente por miembros de su
familia. El templo permanece cerrado durante el dia, aunque
un viejo cuidador jainista, cuyo hijo tiene una pequeiia tienda
en la colina, guarda una llave con la que deja entrar a los visi-
tantes apropiados. Cada mafiana, los miembros masculinos de
la familia llegan caminando de la ciudad en sus ropas de calle,
se ponen sus ropas tradicionales en el templo y llevan a cabo
un servicio religioso de alrededor de una hora; las mujeres
de la familia entran sélo en la segunda parte de la ceremonia.
Para esta familia como para otras de la ciudad que visitan los
templos del complejo, la caminata colina arriba es considerada
un esfuerzo ascético, reforzado por la mala reputacién del
vecindario que rodea la escalinata. Si la visita a los populares
templos de la ciudad es para los residentes de la colina un
apoyo para normalizar sus identidades, la subida de la ahora

* Los tres templos son auspiciados regularmente con recursos de per-
sonas del pueblo. El templo jainista, como se describe en el texto, es mante-
nido por una sola familia de comerciantes, y el templo de Bhairava por una
fundacién de las Scindias reales; el dltimo templo también obtuvo recursos
durante muchos afios de admiradores de un sadhu muy respetado que vivié
alli hasta su muerte, en los primeros afios de la década de 2000. El templo
Satya Narayan es nuevo, fue hecho por un constructor préspero para albergar
una antigua imagen de la deidad cuyo santuario anterior, que no estaba lejos,
se encontraba en mal estado. El constructor sigue subsidiando actividades
religiosas, como las lecturas del Ramayana que se llevan a cabo alli.



VIVIR ARRIBA DE LA CALLE HIPPOPOTAMUS 545

desacreditada colina Satya Narayan hace que la préctica de
visitar los templos tenga un aire de exotismo ascético para los
habitantes de la ciudad.

El nimero comparativamente pequefio de residentes de la
colina que regularmente visita el complejo de templos lo hace
por razones ordinarias y por otras menos ordinarias. Upendra
Joshi, un estudiante universitario de una familia brahmana
de clase media que vive en la parte baja de la colina, visita el
templo bhairava, que no estd en su vecindad inmediata. Lo
visita cada semana, como otros devotos de clase media, aun-
que no tiene que caminar tanto. Para Daulat Ram Ahirwar, sin
embargo, que hace reparaciones de calzado a las afueras del
bazar principal, su recorrido matutino a todos los templos de
la colina “lo marcé como un hombre social y religiosamente
especial ante si mismo y frente a otros”. Percibido como todo
un personaje por muchos que lo conocen, Daulat Ram es un
amigable hombre de mediana edad a quien le gustan las
pldticas serias. Un aspecto visible de su sensata personalidad
es su ascenso diario al complejo de templos para hacer el
ritual puja en todos los santuarios y templos hindtes que allf
se encuentran. (No es bienvenido en el templo jainista debi-
do a su casta, y por lo tanto lo evita.) Todos los sacerdotes
complacen a Daulat Ram y él no lleva prisa, su rutina diaria
le lleva alrededor de una hora. Si bien el rito de pasar una
larga mafiana puja cotidianamente en un templo cercano es
una practica brahmdnica tradicional, aunque no la mantienen
todos los brahmanes hoy en dia (particularmente en la India
urbana), no era algo que los ahirwars hicieran normalmente,
ni tampoco aquellos de la mayoria de las castas hinddes.
Cualesquiera que hayan sido las razones personales de Daulat
Ram para llevar a cabo esta prédctica -y nadie parecia dudar
de su piedad o sinceridad— también lo exhibia como un brah-
man entre los ahirwars, un estatuto anémalo que €l eviden-
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temente disfrutaba. Como individuo, practicaba la devocién
de los templos para llevar la contraria para sus propios fines
idiosincrasicos.

CASTA, CLASE Y AMISTAD

Upendra Joshi y Daulat Ram Ahirwar vivian muy cerca, en
una zona no muy alejada de la escalinata que incluye vivien-
das pequefias, inacabadas, de un solo cuarto, otras casas mas
antiguas de varias habitaciones con lugares para el ganado y
unas cuantas casas nuevas construidas segtin las normas de
la clase media bdsica. Debido a que este vecindario se localiza
en el camino que lleva a la zona del templo Satya Narayan,
a menudo se denomina como la colina Satya Narayan, en un
sentido estrecho. La mayoria de sus 3 000 o 4 000 residentes
vivian en pequefios callejones que salian de la calle mds ancha
que corria hacia el Este, perpendicular a la escalinata, esa calle
después de algunas curvas desembocaba en un camino mads
ancho que pasa por el vecindario valmik. Unas cuantas casas
situadas en la parte occidental de la escalinata: abajo, las més
antiguas, de estilo aldeano y con lugares para los animales;
arriba algunas construcciones mds nuevas. Como sucede con
la mayoria de los vecindarios en la colina, la zona es mixta
en cuanto a la casta y clase, y los individuos se entremezclan
segin la familiaridad de casta, la condicién de clase y los
afectos personales. En general, parecia que los lazos de casta
eran mds importantes para las personas mds mayores y mas
tradicionales, y que las actitudes de clase eran mds importan-
tes para los urbanos y jévenes. Entre los jévenes en particular,
la amistad personal podia trascender tanto la casta como la
clase, pero no para todos, y menos facilmente para los que
estdn en los extremos.
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JITENDRA'Y JITENDRA

El hermano més joven de Upendra Joshi, Jitendra, era el mejor
amigo de un vecino llamado Jitendra Gujar. Los dos eran me-
jor conocidos por sus apodos: al primero lo llamaban Chikku
y al segundo Guddu; atin no habian cumplido ninguno de los
dos los 20 afios cuando los conoci. Habian crecido muy cerca
uno del otro en casas de la parte occidental de la escalinata y
seguian siendo muy unidos.

La casa de los Gujar es mds antigua, en estilo aldeano, y
estd situada mds abajo en la colina. A pesar de que el abuelo
de Guddu habia trabajado para el servicio gubernamental, la
familia habia conservado su profesién de casta de lecheros,
ordefiando animales alli, antes de que la colina se hubiera
desarrollado completamente. La familia habia vivido cerca de
la calle Hippopotamus durante “100 afios”, dijo la abuela
de Guddu y antes vivian cerca del templo jainista frente a la
calle Hippopotamus. Se habian cambiado a su casa actual hacia
30 afios. Los abuelos todavia conservaban animales lecheros
y permitian que los vecinos llegaran a buscar productos lac-
teos, pero el padre de Guddu habia prosperado en el negocio
del transporte antes de sufrir una muerte prematura y habia
construido una casa grande en una de las colonias de clase
media de las afueras; Guddu tenia acceso a la motocicleta de
la familia.

El padre de Chikku, en contraste, fue el primero de su al-
dea en tener un empleo de clase media en el pueblo: trabajaba
en un banco. Sin redes urbanas establecidas y con limitados
recursos econémicos construyé su vivienda en la colina, un
poco més arriba de donde vivia la familia de Guddu, pues alli
el terreno era mds asequible. Sus hijos se tomaban en serio su
educacién y dos habian encontrado trabajo. Jitendra, el mds
joven, asistia a clases en la Universidad y tomaba érdenes en
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tiendas para la distribucién del chocolate Cadbury; Upendra,
el mediano, estaba haciendo su maestria en letras; el mayor
de los hermanos tenfa una licenciatura en administracién y
se dedicaba al comercio especializado en una corporaciéon
grande. Todos tenian miras de alcanzar metas reconocidas
por la clase media instruida.

La familia Joshi también mantenia sus sensibilidades
brahmadnicas sobre la pureza, que Chikku parecia tomarse
en serio, de manera cortés me restringio la entrada al cuarto
puja 'y a la cocina. Chikku idealizaba el pueblo, al cual visi-
taba, por la manera en que los brahmanes podian mantener
su individualidad y lamentaba que fuera tan dificil lograrlo
en la colina. Sin embargo, trataba de mantenerse apartado.
Aunque se paseaba tranquilamente por las escalinatas como
otros, a menudo simplemente se sentaba alli solo y observaba.
Nunca lo vi mostrarse amistoso con ninguno de los ahirwars
que también a veces merodeaban por alli. Solia hablar de ellos
y de los valmiks (aunque se referia a ellos generalmente utili-
zando nombres menos dignos: chamars y bhangis) en voz baja,
como si incluso hablar de ellos fuera algo inapropiado. Aun si
utilizaba el mismo tono para hablar del asentamiento de los
pobres Gujar, los pastores de vacas que habitaban cerca de la
cima de la colina, vefa a su amigo Guddu de clase media que
asistia a la Universidad con una luz completamente distinta.
Ciertamente, los Gujar (a pesar de las supuestas inclinaciones
de aquellos en la cima del asentamiento), aunque pertenecian
a las castas menos elevadas, no eran considerados impuros
como si lo eran los bhangis y los chamars; en Gwalior ade-
mas, algunos aseguraban ser kshatriyas. La familia de Guddu
tenfa algo de dinero y su abuela era una imponente matriarca
local; por las tardes, la madre de Chikku algunas veces la
visitaba en su porche. Aunque los Joshis se daban cuenta
del nivel de casta de la familia de Guddu la incluian en su
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circulo. Chikku trataba a Guddu como si fuera un amigo de
clase media, no como a aquellos otros Gujar que vivian en lo
alto de la colina. Aunque sus sensibilidades en relacién con
la casta eran pronunciadas, no eran abrumadoras. Sin duda,
esas ideas estereotipadas de los comportamientos de la casta
baja podian trascenderse cuando encontraba a alguien que se
ajustaba a sus normas de clase media.

MOHIT Y LOS BRAHMANES

En algunos casos, sin embargo, una tensiéon entre la casta
baja y la clase media podia llevar a pretensiones y relaciones
sociales insostenibles que podrian parecer tirantes. Mohit
Moré, uno de los residentes mds présperos del vecindario, era
un contratista electrotécnico de aproximadamente 35 afios de
edad, que habia nacido en el vecindario y que —como tinico
hijo de un padre ya mayor- habia heredado la casa en la que
habia crecido. Le habia hecho algunas renovaciones recientes
a la casa, que se localizaba en la calle que corre hacia el Este
desde la escalinata: ahora tenia un segundo piso y una sala
con un resplandeciente piso que parecia de marmol. Algunas
veces llegaba del pueblo en su elegante traje y hablando por
su teléfono celular, un accesorio comun en las partes mads
présperas de la ciudad, pero no muy comtin en el vecindario.
Frecuentemente uno podia encontrar a Mohit sentado en su
porche en camiseta y lungi, mascando una hoja de betel y
tomando el fresco. Era politicamente activo y conocia a los
candidatos locales, asi que se convirtié en mi fuente méds con-
fiable para las estimaciones de la poblacién del vecindario y,
como estaba en el negocio de la contratacién, también de los
precios de la tierra.

Cuando conoci por primera vez a Mohit, caminaba por la
escalinata con Liagat Khan, un joven de unos 20 afios, de una
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familia extensa, que vivia en una vieja casa en la parte occiden-
tal de la escalinata, entre las casas de Guddu y Chikku. Ellos se
presentaron como buenos amigos y su actitud relajada sugeria
que se profesaban un afecto sincero. Pero, como me darfa
cuenta después, Mohit era generalmente muy locuaz y Liaqat
normalmente tenfa una sonrisa amplia y parecia amigable con
todo mundo. Result6 que Liaqat trabajaba para Mohit, apren-
diendo el oficio de electricista, asi que su buena amistad no
era muy desinteresada. Mohit hablé de sus amistades con mds
detalle un dia en casa de los Sharmas, una familia brahmana
que vivia en una casa nueva en la parte occidental de la colina
y también rentaba algunas habitaciones cercanas. Esta casa,
dijo, era su “propia casa” como la de Liaqat. “Pero alld —dijo,
indicando el otro lado de la escalinata de donde vivia— habia
muchos chamars [...] la comunidad no es buena [...] juegan
a los dados. Beben”. (Mohit mismo me habia invitado a mi
a fiestas donde se bebia mds de una vez.) “Yo no tengo nada
que ver con ellos”, continué y frente a mi expresién de duda
afadié: “Yo hablo con todos ellos, pero no tengo relaciones
con ellos. Aqui —dijo, refiriéndose al pequefio grupo de casas
que se encuentran al oeste de la escalinata— las gentes son
instruidas”.

Para Mohir, entonces, las escalinatas representaban una li-
nea divisoria entre una pequefia zona demarcada de clase me-
dia al oeste y la gran zona, predominantemente de clase
baja, al Este que inclufa al asentamiento de los ahirwars. Y
conforme reflexioné en ello, ésta era una linea que marcaban
otros también. La gente que vivia en la parte occidental de
la escalinata simplemente bajaba a pie la colina en direccién
al pueblo; no podia recordar haber visto a los jévenes que
vivian alli parados en la calle ni con los ahiwars ni con otros.
La escalinata misma era un territorio neutro, en donde todos
podian pasearse y lo hacian, pero no habia un espacio ptiblico
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realmente neutral al oeste de ella. Era, precisamente, con esta
zona occidental con la que Mohir queria que yo lo asociara.

Mohit también habia aludido (de manera equivoca) a la
casta durante la excitada declaracién que me habia hecho:
“Aqui s6lo hay brahmanes y Thakurs”, y ciertamente las tres
familias de brahmanes del vecindario vivian en esa parte occi-
dental de las escalinatas. Pero lo que las familias de brahmanes
tenfan en comdn con los Khan y los Gujar era la clase, no la
casta, en la cual estaban mds o menos a la par con Mohit. Sin
embargo, después de que se march6 Mohit, el patriarca Shar-
ma me dio a entender que él no se sentfa tan cercano a Mohit
como Mohit profesaba sentirse hacia él: “El es de casta baja”,
dijo Papa Sharma sin habérselo preguntado. Cuando después
les pregunté a mis amigos ahirwars, me dijeron que Mohit era
un Baraar —la casta de la que provienen las comadronas-y, al
parecer, la tinica en el vecindario.

Debido a que Mohit utilizaba el sobrenombre maharashtra
de Moré, pensé en un principio que él —como los Kadams
valmikas— era parte de la antigua elite de la comunidad
maharashtra de Gwalior. Mohit nunca me desengafi6 de esta
idea, ni siquiera cuando le pregunté si conocia a Marathi,
como la mayoria de los miembros de esa comunidad. En esto,
su actitud fue distinta de la de Anil Kadam, quien al ver mi
confusién de inmediato respondié: “Yo no soy maharashtra,
soy un valmik: ;tiene usted algtin problema con eso?” Anil
tenfa que vivir en una extensa comunidad de casta y poseia
también un sentido politizado del orgullo de casta. Mohit no
contaba ni con la una ni con lo otro y buscaba una precaria
solidaridad social con algunos miembros de la elite econémica
del vecindario a través de la clase. Anil portaba con aplomo
tanto su casta como su clase: aun si la mayorfa de sus parien-
tes valmiks eran pobres se relacionaba con ellos facilmente,
sin sentirse avergonzado; pero debido a que habia crecido en
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la clase media, también era capaz de interactuar facilmente
con sus amigos de la ciudad. Mohit, en cambio, era un nifio
de clase baja que se habia superado con astucia y energia y
que nunca habia acabado de dominar las gracias sociales de
la clase media. Si Mohit se hubiera comportado mads al estilo
de los Sharmas hubiera sido més facil que ellos olvidaran sus
origenes de casta. Pero no lo hicieron, Mohit lo sabia y esto
lo ponia nervioso.

JAINISTAS EN UNA VECINDAD MALA

Por la escalinata, calle abajo, pasando el santuario ahirwar
dedicado a Bhole Nath, hay una tienda de una familia jainis-
ta. Sus mercancias son muy modestas: jabones y dulces de a
centavo y otros productos baratos que satisfacen las necesi-
dades y deseos inmediatos de las personas de gustos simples
y poco dinero. La familia antes habia vivido en la ciudad, y
como la mayoria que migraron de alli a la colina llegaron
porque preferian tener un lugar propio en lugar de alquilarlo,
y la colina ofrecia precios asequibles. Aunque participan en
la cultura jainista urbana de clase media, evidentemente no
eran muy prosperos.

Jitu Dholkar, el primo de Anil, a menudo subia de la zo-
na valmik que se encontraba mds al Este y se sentaba en la
curva frente a la tienda. El padre de Jitu era un barrendero
en la estacion de trenes, pero Jitu trabajaba para un produc-
tor de videos graficos. Debido a que no era la temporada de
bodas, no estaba muy ocupado y el porche de la tienda se
habia convertido estos dias en su adda, su estaciéon. Parecia
disfrutar de los sucesos que algunas veces ocurrian cerca del
templo ahirwar Bholenath y era también amigo de Amit Jain,
un adolescente afable que vivia detrds de la somera tienda y
a menudo andaba por alli.
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Conocf a Jitu y a Amit juntos, en la parte alta de la escali-
nata un dia que descendia desde los templos. Jitu era de mds
edad, con una personalidad mds abierta y mostré interés en
las preguntas que le hacia sobre la zona. Quedamos de vernos
al dia siguiente. Aunque eventualmente me proporcionaria
una entrada a la comunidad valmik, en ese momento no pude
situar su apellido. Fuera de un contexto particular, Jitu y Amit
eran simplemente dos amigos de la zona, como podian serlo
otros que disfrutaban de la tarde. Como Jitu estaba con Amit
Jain, deduje que pertenecia a una casta tradicionalmente
considerada como limpia.

La siguiente ocasién que encontré a Amit no lo reconoci
de inmediato. Para entonces Jitu ya me habia presentado a un
circulo grande de sus parientes y amigos valmiks. Estdbamos
reunidos en la sala de Anil Kadam, el lugar mds bonito que
la familia extensa tenia para ofrecer a sus invitados, y dis-
cutfamos en una vehemente conversacién sobre la casta, el
atefsmo, el nacionalismo hindu y el patriarcado. Las mujeres
de la familia hablaron y se ventilaron diversas opiniones. La
conversacién parecia muy cortés, aunque tal vez era un poco
mds acalorada que las discusiones de salén acostumbradas
de la clase media. Cuando estdbamos en plena discusion,
Amit Jain entré y tomo asiento. Yo pensé que era otro amigo
de la comunidad valmik. Cuando un poco mds tarde volvié a
presentarse yo tuve una reaccion tardia silenciosa y después
me reproché mis agotadas conjeturas: ;qué tenia de extrafio
encontrar a un joven de clase media baja asimilando algunas
cuestiones de cultura intelectual en una sala de una clase me-
dia més préspera? Pronto me di cuenta, sin embargo, dénde
se habian originado mis presunciones.

Cuando encontré a Amit en la tienda un dia, a la semana
siguiente, le pregunté acerca del templo jainista de la colina.
Esto llevé a que me presentara a su abuelo, quien posefa un
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juego de llaves. Cuando expresé un interés por el jainismo
el abuelo llamé a su esposa y me hablaron largo rato sobre la
filosofia jainista. En una confinada habitacién pequefia en
la colina me aleccionaban por turnos, con fervor y erudicion.
Me impresionaron. Cuando la conversacién tocé el punto
del templo, dijeron que sélo se abria para los jainistas. ;Qué
pasa con los baniyas con quienes los jainistas locales a veces
se casan? Bueno, lo podrian abrir a los hindues de casta alta'y
también a un extranjero interesado como yo, pero no querian
que entrara la chusma de la colina. (Probablemente pensaban,
sobre todo, en los ahirwars que vivian muy cerca del templo.)
(Qué pensaban acerca de que su nieto tuviera amistad con
personas de clase baja? Los dos se mostraron afectados: no les
gustaba en absoluto. Sus rostros mostraron una pena sincera.
No les importaba que en particular los amigos de casta baja de
Amit estuvieran familiarizados con las formas clasemedieras y
que incluso le ayudaran a ampliar sus horizontes intelectuales.
Probablemente ni siquiera se habian imaginado que esto fuera
posible. Pero Amit sabia a quiénes queria y conocia el mundo
donde vivian. ;Qué importancia tenia que a los viejos no les
gustara? No habia mucho que pudieran hacer realmente.

HINDUES Y MUSULMANES

En su mayoria, los hinddes y musulmanes vivian de manera
bastante amigable en la colina. Los musulmanes, cuando se
les preguntaba, regularmente decian que no habia demasia-
da “tensién” (utilizando a veces la palabra en inglés) y eran
patentes algunos casos de amistad entre los miembros de
estas comunidades. Incluso un ferviente nacionalista hindqg,
un organizador que vivia en la colina hacia distinciones entre
los musulmanes locales —a quienes aprobaba—y los musulma-
nes de fuera. En parte, esto es un factor de la demografia de
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Gwalior: debido a que la poblacién musulmana es tan pequena
(quizds 6% de la totalidad) y generalmente pobre, la mayoria
hindu no se siente amenazada y, por lo tanto, no tiene un mo-
tivo real para intimidar a nadie. Los musulmanes reconocen
su situacién y no son especialmente exigentes acerca de sus
privilegios colectivos. Particularmente interesantes en estas
circunstancias son algunas de las variaciones de observancia
religiosa y de identidad que aparecen —a menudo dentro de la
misma familia— cuando un musulmdén particular vive dentro
del mundo hinda.

LAS FIESTAS DE LOS KHAN

La familia de Liaqat Khan era la tinica familia musulmana que
habia vivido de manera permanente en la vecindad de las es-
calinatas. Algunos musulmanes rentistas vinieron y se fueron,
pero la familia de Liaqat era permanente. Su casa era una de
las mds antiguas, situada bastante abajo y construida mucho
antes de que se empezara el nuevo desarrollo. Su porche es-
taba situado en un sitio prominente —en la parte occidental de
la escalinata frente a la calle principal hacia el Este- y algunas
de las amas de casa que podian encontrarse haciendo labores
allf eran fuertes personalidades de la vecindad.

Las mujeres parecian tener también identidades isldmicas
mads enérgicas que los hombres, mucho més fuertes por lo
menos que las de Liaqat. Aunque el primo de Liaqat, quien
trabajaba como mecénico cerca de una gran mezquita, asistia a
las plegarias comunes cada viernes, Liaqat asistia “muy poco
[...] un par de veces al afio”. Cuando le pregunté acerca de sus
fiestas favoritas, mencioné Divali, Holi —ambas festividades
hinddes—- e Id, en ese orden. Las nueras de la casa cambiarian
el orden, generalmente mencionarian primero la “dulce” Id,
cuando cocinaban pasta vermicelli con aztcar, y le prestaban
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una atencién especial a Moharram cuando tenian grandes
fiestas. Durante ese tiempo intercambiaban invitaciones con
parientes y amigos musulmanes de zonas cercanas, mientras
distribuian comida a los vecinos hindues: “los ahirwars vie-
nen y la toman como si fuera prajhad”, dijo la tia de Liaqat,
Meena Begum, utilizando la palabra hindd para designar a
la comida bendita.

Las tias de Liaqat asumian de manera ambivalente las
fiestas hinddes. Segiin Meena Begum, ellos celebran el Divali
“para hacer felices a los nifios”. Anwari Begum afiadia que
ellas, también, como los hindtes, pintan de blanco sus casas
durante el Divali y les dan dulces a los nifios: “los hindtes
hacen esas cosas, por eso nosotros debemos hacerlas también”.
Ella puso en claro, sin embargo, que “nosotros no celebramos
el puja-path u otras ceremonias especificamente religiosas”.
Anwari Begum (como muchos hindues respetables) no apre-
ciaba realmente el Holi, un festival de primavera que pue-
de volverse un tanto estridente. “No nos gusta”, dijo dos
veces. A diferencia de otros musulmanes observantes mds
rigurosos, que decididamente no participaban para nada en
el holi, Anwari lo hacia para no ofender a sus vecinos: ellos
“te reconocen y vienen; nosotros no queremos despreciar a
esas personas”.

Meena y Anwari eran hermanas, originarias de Sabalgarh,
un pueblo de un distrito fronterizo que tenfa una demografia
intercomunitaria similar a la de Gwalior, pero que era con-
siderablemente mds pequefio y mds provinciano. Parece que
crecieron, sin embargo, en una casa que tenia una nocién
mas definida de la identidad religiosa islamica que las de
sus esposos. Tanto alld como aqui vivian entre hindtes pero
tenfan vinculos con musulmanes de otras zonas no muy ale-
jadas, en donde podian celebrar las fiestas musulmanas y las
ceremonias familiares. Ahora, en la zona de la colina en que
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vivian tenfan sus celebraciones en un pequefio asentamiento
musulmén abajo, justo enfrente de la calle Hippopotamus. Esta
era la manera en que se llevaba a cabo la vida isldmica en las
vecindades en que habitaban y no parecia importarles.

ARTESANOS MUSULMANES E IMAGENES HINDUES

Una de las zonas de la colina con una concentracién impor-
tante de musulmanes era el distrito de los hacedores de ima-
genes. Aunque los propietarios de los cinco establecimientos
donde se hacian imagenes en el distrito —quienes son también
los principales vendedores— son todos hindtes, empleaban
a musulmanes para fines de manufacturacién, especialmen-
te para las intensas labores de terminado, que son menos
especializadas. Estos trabajadores mantienen su identidad
como musulmanes y se consideran a si mismos artesanos, no
devotos; sin embargo, en ocasiones reflexionan acerca de la
relacién que tienen con las imdgenes hindudes que fabrican.

Ansar Khan, de unos treinta afios, originario de una aldea
cercana, ha trabajado en la manufactura de imagenes durante
afios, sobre todo puliendo las imdgenes cortadas, pero en
ocasiones también pintdndolas. A él le gusta el trabajo de
pintar pues como requiere mds habilidades, se paga mejor
y espera que le ofrezcan mds trabajos en esa linea. Por un
tiempo Ansar le rentaba un cuarto a su patrén (hindd) en la
misma calle Hippopotamus, pero cuando el patrén necesité
el espacio para su propia familia Ansar rent6 otro cerca de
la escalinata Satya Narayan por unos cuantos meses (allf vi-
via cuando lo conoci), antes de mudarse a la casa de la fa-
milia de su esposa frente a la calle Hippopotamus desde el
distrito de los hacedores de imédgenes.

A Ansar le gustaban las figuras de las divinidades hin-
ddes que pulia y pintaba. Aunque no quiso decir cudl era su
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favorita, la que mds le gustaba era claramente Durga, a quien
llamaba (como hacen muchos en la zona) simplemente la “ca-
balgadora delle6n”: suimagen “es bueno observarla —dijo-y
hacerla”. Pero en general, el gusto de Ansar por las figuras de
diosas iba mds alld de la sola hechura de la imagen. Frecuente-
mente iba a un santuario privado a Santoshi Ma que cuidaba
una mujer maratha soltera y ya mayor; ella vivia con su fa-
milia natal en la colina en un lugar situado entre la escalinata
Satya Narayan y la zona Valmik. (No hace demasiado tiem-
po Santoshi Ma habia sido una diosa muy poco conocida, pero
su popularidad se incrementé por una pelicula muy exitosa
sobre ella, producida en 1975, llamada Jai Santoshi Ma.)® Los
viernes, mds o menos a las ocho de la noche, la mujer maratha
era poseida por la diosa y respondia preguntas y hacia favo-
res. El santuario tenfa devotos de la ciudad, pero también los
habitantes de la colina acudian algunas veces. Sin embargo,
no todos eran admitidos: algunos valmiks reportaron que no
los habian dejado asistir y los académicos extranjeros tampoco
eran bienvenidos durante el tiempo de la posesién. Pero Ansar
y su esposa no tenfan problema en asistir frecuentemente:
la pareja tenia fe. “Yo hago puja —declar6é Ansar con un dejo
de desafio—- soy musulmadn, ciertamente, pero acepto todo”.
Al igual que muchos hindtes de Gwalior visitan con gusto
santuarios sufis, Ansar visita a Santoshi Ma.t

° Para una discusién perspicaz sobre la pelicula y la literatura acadé-
mica alrededor de ella, véase Philip Lutgendorf, “A Superhit Goddess:
Jai Santoshi Maa and Caste Hierarchy in Indian Films”, Manush, vol. 131,
julio-agosto, 2002, pp. 10-16, y ““Made to Satisfaction Goddess’: Jai Santoshi
Maa Revisited”, Manushi, vol. 131, julio-agosto, 2002, pp. 24-37.

¢ Sobre los hindues que visitan a los sufis en Gwalior, véase Daniel
Gold, “The Sufi Shrines of Gwalior City: Communal Sensibilities and the
Accessible Exotic under Hindu Rule”, Journal of Asian Studies, vol. 64,
num. 1, 2005, pp. 127-150.
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Un caso més complejo es el de Irfan Khan, quien algunas
veces cantaba en los santuarios sufis. Su identificacién exterior
con las divinidades y las tradiciones hindtes llegaba mds lejos
que la de Ansar, pero también era mas ambivalente. Conoci a
Irfan en 2003, cuando pulia una imagen en una tienda que
yo visitaba junto con un conocido del propietario de la tienda.
“Este joven no s6lo pule imdgenes —dijo el propietario— tam-
bién canta”. Result6é que Irfan era miembro de una familia de
gawwalas que vivia en la colina, arriba de la tienda. Incluso
en Gwalior, sin embargo, actuaban poco tiempo y ninguno
de ellos parecia haberse ganado bien la vida con el gawwali.
El padre de la familia tenfa un empleo como mecdanico; otros
hermanos también trabajaban en el nautanki, una tradicién de
representacién popular, y hacfan giras por las aldeas.

El principal mercado profesional para la musica de Irfan
no era el gawwali sino las representaciones del Ramayana. De
estatura baja y todavia adolescente, estaba bien capacitado
para desempeniar los papeles de las mujeres. No hacia estas
representaciones en Gwalior, dijo, porque la gente lo conocia
y quizds no aceptaria el hecho de que siendo musulmdn re-
presentara a una divinidad hindd. Como parte de un grupo
profesional, sin embargo, hacia giras por pueblos medianos
en la parte occidental de Uttar Pradesh. Debido a que los de-
votos mostraban a los actores un respeto especial en las
representaciones del Ram Lila, incluso cuando se llevaran a
cabo fuera del escenario, Irfan tomé una abierta identidad
brahmdénica mientras estaba de gira: se llamaba a si mismo
Sanjay Sharma, usaba un dhoti, se pintaba un tilak en su frente
y se hacia vegetariano. Aunque Irfan iba sintiéndose cada vez
mds exuberante durante la mayor parte de su pldtica, en un
principio se mostr6 reticente a hablar sobre el personaje hindu
que caracterizaba en el Ram Lila. Cuando se le pregunté cémo
se sentia se volvié reflexivo: pretender ser un hindu fuera del



560 DELOANTIGUO A LO MODERNO

escenario durante el Ram Lila era como pretender ser una mu-
jer durante la representacion. “Yo soy musulman —dijo— pero
mi profesién [...] mi arte: yo me transformo a mi mismo, cam-
bio. Es también todo un acontecimiento que siendo hombre
me transforme en mujer [...] pero entonces, cuando bajo del
escenario soy un hombre como usted”. Irfan podia ser una
Sita convincente en el escenario y un convincente Sanjay en la
calle. Pero en ambos casos demostraba devocién por su arte,
no por ideales religiosos.

Amenudo Jamal, su hermano pequefio, participaba con Ir-
fan tanto en el gawwali como en el Ram Lila: “Para el gawwali mi
nombre es Jamal Khan, para el Ram Lila soy Bunty Sharma”. Ja-
mal era méds vigoroso que Irfan y méds ambicioso. Habia aceptado
un gawwal popular en el pueblo como su ustad y habia aprendi-
do algo de danza teatral. Con su energia y sus habilidades dan-
zisticas Jamal podia encontrar trabajo todo el afio en compafifas
teatrales que hacian giras por las aldeas de la regién, general-
mente desempefiando papeles de mujeres. El no tenfa, como
su hermano, que pulir imdgenes como trabajo suplementario.

Durante el curso de sus representaciones en las aldeas
Jamal se hizo amigo de Rajesh Mishra, un joven brahmadn,
unos cuantos afios mayor que él, que vivia en la parte plana
de la colina, arriba del distrito de los hacedores de imdgenes:
“Jamal hace papeles de ladies [mujeres] —dijo Rajesh—, yo hago
papeles de gents [hombres]”, diciendo ladies y gents en inglés.
(En el Ram Lila, Rajesh generalmente desempefaba el papel
de Lakshman, aunque después de nuestra conversacién la
repentina renuncia del actor de su compafiia que hacia el papel
de Sita le habia dejado a él ese importante papel.) La fami-
lia de Rajesh conservaba sus tradiciones brahmédnicas —su pa-
dre hacia el ritual puja cada mafiana en sus confinadas habita-
ciones —pero Jamal, evidentemente, era bienvenido en su casa.
Su madre, quien antes me habia parecido un tanto rigida y
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hosca, avergonzada de su actual pobreza, se abrié cuando
vio a Jamal y lo saludé con una sonrisa cdlida. El sentimiento
de una genuina solidaridad intercomunitaria en la casa de
los Mishra quizds pudo haber inspirado a Jamal a hacer un
comentario sobre cémo se sentia él, como musulmaén, con su
trabajo en las representaciones religiosas hindues. Rajesh y
Jamal discutian cuestiones de su trabajo, cuando Jamal, ha-
blando sobre el Ram Lila dijo, haciendo una digresién: “Yo no
veo las cosas como separadas. Realmente disfruto trabajando
aqui. A veces encuentras alguno de nuestros hermanos que
dice: ;Por qué trabajas en el Ram Lila; no pertenece a nues-
tro Sharia? Pero yo no lo acepto. Hermano, todo es uno”. Y
prosiguié recitando unos versos de los poetas hindues que
sugerfan similitudes entre los caminos misticos de los hinddes
y de los musulmanes, aunque terminé con un comentario
mds tentativo y politico: “En lo que concierne a nuestras
ciudades, hay unidad [...] no ha habido ningtn conflicto to-
davia y no lo habrd. Eso es lo que yo deseo”. A diferencia de
los comentarios de su hermano, Jamal aqui tomaba en serio
tanto las implicaciones espirituales como comunitarias de sus
escenificaciones religiosas cruzadas. Sabia que algunas per-
sonas, especialmente de su propia comunidad, podian tener
problemas con lo que hacia, pero estaba contento de vivir en
un lugar en el que no era muy factible que esos problemas le
causaran inconvenientes.

UNA CONFRONTACION COMUNAL FRACASADA

Los extremistas religiosos en Gwalior se encontraban mds fé-
cilmente del lado hindud que del musulmadn,” pero al organiza-

7 En el escenario nacional, la ciudad ha colaborado grandemente con
politicos derechistas hindues, incluidos dos de los fundadores del BJP, el prin-
cipal partido politico de derecha: A. B. Vajpayee y Rajmata Vijay Raje Scindia.
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dor local con el que me topé en la colina no le estaba resul-
tando fdcil encontrar causas para motivar a sus tropas. Ashok
Gupta era el presidente de una de las divisiones de Gwalior de
la brigada juvenil del Mahasabha hindd. El Mahasabha hindd es
una de las organizaciones mds antiguas de la derecha hindd
y —aunque ya no tiene una importancia nacional- cuenta con
una larga historia en Gwalior y continda activa alli. Brigada
juvenil es un término un tanto inapropiado para la membresia
de Ashok: la gente podia permanecer en ella hasta una edad
madura. Ashok tenia 32 afios y habia sido miembro durante
20 afios. Habiendo nacido en la colina, seguia viviendo en
ella con su familia en una casa alta cerca de la zona valmik,
al Este, y de un asentamiento musulmadn justo subiendo la
colina. Tenfa una tienda que se especializaba en verduras en
una zona comercial cercana y decia que estaba satisfecho con
su vida. Yo le cref.

Ser el lider del Mahasabha juvenil le daba a Ashok algo de
nivel social —tenfa un gran letrero que proclamaba su posicién
pegado en la puerta— y era ademds una salida para descargar
sus energias. Pero debido a que no era fécil conseguir asuntos
locales, a menudo recurria a los desgastados asuntos naciona-
les. Me conté sobre la operacién que estaba planeando para
el final de la semana para apoyar las recientes declaraciones
del lider nacionalista hindd L. K. Advani, para reconstruir el
Ram Mandir en el sitio donde se habia erigido la masjid Babri
en Ayodhya. (La masjid habia sido destruida en 1993, asi que
para 2005 el asunto se habia vuelto bastante afiejo.) Me pre-
guntaba qué clase de auditorio tendria Ashok. Para encontrar
asuntos locales tenfa que ingenidrselas. El Mahasabha juvenil
también estaba presionando para conseguir guardias para los
principales templos de Gwalior, pues los terroristas podian
infiltrarse desde Pakistdn y atacarlos, decia Gupta, deberia
haber policias armados alli desde las cuatro hasta las ocho dela
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noche, cuando los templos estaban més activos. Pero la policia
interponia objeciones, pues ellos no veian ninguna necesidad.

(Eran sélo los infiltrados de Pakistdn la amenaza?, le pre-
gunté a Ashok, o ;habia también musulmanes involucrados?
No, no, a é]l no le preocupaban los musulmanes locales. “Los
musulmanes que viven en Gwalior dicen que ellos viven en
India, que son indios”. En un principio parecia considerar
esta declaracién como algo en lo que €l crefa, haciendo una
distincién entre los musulmanes locales y los activistas isla-
micos que asociaba con lugares como Aligarh. Al explicar por
qué razén no podia aceptar a ningin musulmdan como amigo,
sin embargo, no parecia muy convencido de que fueran in-
dios que actuaran de buena fe: “;Cémo podemos confiar en
ellos? Mafiana pueden irse a Pakistdn”. Ashok vivia cerca de
los musulmanes, no tenia mucho que ver con ellos y no con-
fiaba en ellos, pero su proximidad no le preocupaba. Pronto
averigiié el motivo.

Estdbamos hablando en la azotea y queria mostrarme algo.
Sefal6 hacia un pequefio santuario indefinido en la calle que
bajaba hacia el templo valmik. “Hace dos o tres meses -me
dijo—, los musulmanes lo tomaron (gabza kar liya)”. Con esto
queria decir que algunos musulmanes de las cercanias habian
empezado a ofrecer sehras alli. Sehras son pequefios ramos de
flores atados por arriba y que se acostumbran ofrecer en los
santuarios sufis. Pero Ashok insistia que no se trataba de
un santuario sufi, que era un templo a Siva de 50 afios de anti-
giiedad. Asi que tenfan que “liberarlo” (mukta karna), utilizan-
do el lenguaje que usaban aquellos que reclamaban el sitio
de Ayodhya para los hindtes, destruyendo la Masjid Babri.
En este caso, sin embargo, Ashok sélo tenia que amenazar a
los consumados devotos con ejercer una accién policiaca para
que pararan y desistieran. Era dificil para Ashok encontrar
oponentes preparados para asumir su juego.
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Francamente, el lugar me parecia un santuario sufi, de los
cuales hay sorprendentemente muchos en Gwalior (aunque
no forcé el asunto con Ashok entonces): se trataba de una
plataforma que tenia un edificio miniatura con una cdpula,
no podia verse ninguna imagen hindd familiar. Por lo que
pude averiguar habia estado inactivo durante mucho tiempo,
hasta que algunos habitantes locales empezaron a rendirle
homenaje. Quizds debido a que su motivacién no era una
afirmacién comunitaria, sino més bien una piedad acostum-
brada que ain no habia llegado a convertirse en hébito, de-
cidieron que no valia la pena tener una confrontacién que
no terminaria bien para ellos de ningtin modo. Si, se dejaron
intimidar, pero ésta era una lucha en la que no querian entrar.

Yo pasé por el lugar varias veces después de mi visita
a Ashok y no noté ni sehras ni malas: su reciente periodo de
actividad ya habia terminado. Cuando le pregunté a la gente
acerca del santuario y de lo que alli se hacfa, nadie tenfa mu-
cho que decir: los viejos santuarios inactivos no son particu-
larmente notables. Ciertamente, nadie mencioné que habia
ocurrido allf un incidente unos meses atrds, o bien, la gente
queria mantener en silencio los secretos del vecindario (Ashok,
evidentemente, no) o, quizds, mds probablemente, cualquier
cosa que hubiera ocurrido en ese lugar nunca habia causado
mucha impresién ptiblica. Para movilizar a sus tropas, Ashok
tenfa que hacer un mayor esfuerzo.

TITULOS DE PROPIEDAD Y PROTESTA

No obstante, ocurrieron protestas violentas en la colina Satya
Narayan, incidentes que habian aparecido en encabezados
de primera pédgina. Sus causas no habian sido religiosas, sino
politicas y econémicas: cuestiones que tenfan que ver con una
presunta brutalidad policiaca y con propiedades de tierra. No
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habia muchos arrendatarios viviendo en la colina. La mayoria
de la gente que se habia mudado allf lo habia hecho porque
preferia vivir en una casa propia —incluso aunque fuera pe-
queia y estuviera localizada inconvenientemente— que pagar
alquiler en el pueblo. La tierra en la ladera de la colina estaba
en venta, pero la cima plana de la colina y algo de tierra mas
abajo, al lado de la calle Hippopotamus, supuestamente debia
conservarse, debfa mantenerse como fideicomiso publico.
Empero, la gente construia alli de cualquier modo, en ocasio-
nes comprando casas o tierra de paracaidistas. Los dias 13 y
14 de agosto de 2002 —justo antes de la celebracion del dia de
la independencia de India, el 15 de agosto— las autoridades
municipales decidieron tomar medidas enérgicas y terminaron
teniendo que mandar refuerzos policiacos para desalojar par-
tes de la cima de la colina, una zona que albergaba a algunos
de los residentes mds desventurados.

En su conjunto, la cima de la colina no era un lugar muy
deseable para ser habitado. Estaba abierto al calor del sol y
al viento, no era facilmente asequible y tenfa un problema
serio con el agua. En general, cuanto mds arriba de la colina,
peores las condiciones. En la base de la colina, frente a la
calle Hippopotamus, unas cuantas casas gubernamentales,
ahora subdivididas, siguen albergando a los descendientes
de antiguas familias adineradas que se asentaron alli en un
principio, cuando se empezaron a ofrecer espacios como gran-
des recintos privados fuera del centro de la ciudad. A estas
familias pronto se unieron otras de profesionistas de clase
media, de artesanos y de tenderos que vivian en la parte alta
de sus tiendas. La primera fila de casas detrds de la calle tenfa
facil acceso a la misma, e incluso mds importante, a tomas de
agua conectadas al suministro de agua de la ciudad. Algu-
nas de las casas eran espaciosas y bien construidas. Mds arriba
de la colina, sin embargo, no habia tomas de agua publicas.
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Aungque la tierra era alli mds barata, tener que bajar cada dia
la colina para buscar agua era muy engorroso. La gente pobre
construfa casas pequefias. En la parte plana de la colina, el
agua se bombeaba a un lugar determinado durante una hora
o dos por las mafianas; todo lo que las personas tenfan en
comun eran sus historias de mala suerte.

En particular, uno escucha la historia del cierre de los
molinos. Como la antigua capital de un importante estado
principesco, Gwalior habia sido alguna vez un centro de ma-
nufactura de grandes proporciones. Los maharajaes habian
tenido éxito atrayendo negocios e incluso empezando algunos
ellos mismos: se construyeron ciclomotores, se hacfa cerdmica,
se horneaban y empaquetaban galletas para su distribucién
nacional. Sin embargo, lo que resultaba mds importante para la
economia local era un complejo de molinos de tela localizados
en una parte del pueblo llamada Birlanagar, denominada as{
por la prominente casa industrial de Bombay a la que perte-
necfan los molinos. Fundados en la década de 1930, durante
el gobierno principesco, los molinos continuaron activos
durante la época de la India independiente, hasta mediados
de la década de 1980. Algunos de sus productos, ademds,
le otorgaron a la ciudad un prestigio nacional: los trajes de
Gwalior aparecian mucho en las publicaciones nacionales en
anuncios de hombres bien vestidos con miradas altaneras.

Mientras los molinos prosperaban a miles de trabajadores
se les ofrecian empleos fijos con beneficios sindicales, pero
cuando los molinos pasaron de moda los Birlas decidieron
cerrarlos y construir nuevos en otros sitios. Aunque se desa-
rroll6 una manufactura de pequefia escala durante la época
de decadencia de los molinos, nuevas industrias demandaban
habilidades técnicas distintas a las de los molinos (el negocio
de monitores de televisién era una empresa en auge); los em-
pleos, ademds, eran menos en cantidad y, en su mayoria no
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sindicalizados, en calidad. La gente que habia pasado su vida
productiva trabajando en los molinos y vivia en casas de la
compaiiia no sabia qué hacer o adénde ir. Algunos terminaron
en la cima de la colina. Uno de ellos era el padre de Rajesh —el
amigo actor brahmndn de Jamal-, Murlidhar Mishra.

Murlidhar provenia de una familia de clase media de la
parte mds antigua de la ciudad -la parte que se conoce local-
mente como Gwalior en si— cerca de la antigua entrada del
fuerte. Su familia extensa atn tenia una casa alli, la cual la
esposa de Murlidhar ain consideraba como propia. Cuando
cerraron los molinos y Murlidhar se quedé sin ingresos llevé
a su familia a vivir a la cima de la colina cerca de Narendra,
el hermano de su esposa, quien también padecia por el cie-
rre de los molinos. Los dos, sin embargo, tenfan respuestas
contrastantes acerca de la pérdida del empleo que habian
desemperfiado durante tanto tiempo: uno trataba de encontrar
una nueva identidad interna, el otro pretendia tener una vieja
identidad externa.

Narendra habia trabajado en distintas labores de manufac-
tura en los molinos, tejiendo telas e imprimiéndolas también.
Aun cuando sabfa utilizar la maquinaria, no pudo encontrar
otro empleo en la linea de produccién en el pueblo. Descorazo-
nado, sufrié una transformacién aparente. Siendo un brahmén
que siempre habia tenido interés por las representaciones
religiosas, hoy en dia trataba de ganarse la vida como mdsico
y como cuentacuentos profesional. Se vestia ahora de acuerdo
con su nueva profesién —usaba cuentas y se habia pintado un
tilak en su frente— y habia encontrado algo de trabajo, pero no
conseguia mantener a su familia con lo que ganaba. Ademds,
la carga aument6 cuando en su madurez tuvo un nifio, naci-
do de una esposa que supuestamente ya habia superado la
edad de tener hijos. “Fue un error”, dijo tristemente. Pero era
mds que eso: un nuevo bebé para alguien de su edad que se
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vestia como lo hacia y que trataba de convencer a su audito-
rio del dharma tradicional, no resultaba muy apropiado y pro-
bablemente esto pudo haber contribuido a su falta de éxito en
su nueva carrera. La transformacién de Narendra, de haber
sido mucho tiempo obrero en una fdbrica a un sadhu padre de
familia, parecfa incompleta y particularmente insatisfactoria.

Murlidhar, en contraste, quien habia trabajado como con-
tador en los molinos, se las arreglé para mantener cierta
continuidad en su profesién, encontrando eventualmente
trabajo como tenedor de libros en el pueblo. Pero su nue-
vo trabajo inclufa también mantener las pretensiones. “Le
hace pensar a la gente que vive en la casa de Gwalior”, decia
su mujer, Lakshmi Devi. “En la tienda lo 1llaman el Pandit de
Gwalior, no por el nombre de este lugar [...] Nos daria ver-
glienza invitar al propietario de la tienda aqui, vivimos en
esta choza”. La descripciéon de Lakshmi Devi de su casa era
precisa. La pareja vivia junto con sus tres hijos y una nuera
en un solo cuarto, pequefio y burdamente construido, con
una cocina y un pequefio porche cubierto. Cuando llovia, el
techo goteaba. Murlidhar tenfa que vivir con pretensiones y
también con pobreza.

No era facil para aquellos de las menguadas clases me-
dias, que antes habian pertenecido a las clases trabajadoras
establecidas, pretender que eran felices en la cima de la colina,
y algunos ni siquiera intentaban hacerlo. Ademds de las dos
familias Mishra, éstos inclufan al hijo de un policia que tenia
estudios de bachillerato y que intentaba mantener a su familia
con trabajo a destajo, que a veces lo enfermaba, y una viuda
maratha instruida que se habia mudado alli con sus hijos
cuando muri6 su esposo. Aunque ella y su hijo ahora mayor
trabajaban en empleos de nivel bajo para la misma empresa
y se las arreglaban, recordaban dias mejores. Lakshmi Devi
parecia particularmente molesta por la situaciéon actual de
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su familia. Una de las primeras cosas que me dijo cuando la
conoci fue que tenfan otra casa en Gwalior. Incluso sino vivian
allf, era una marca de quiénes eran realmente. Lamentaba no
tener un lugar bonito para recibir a sus visitas. Ademads de su
pobreza actual hablé sobre el relativo aislamiento de la cima
de la colina, que no era bueno para sus hijos ya crecidos:
uno de ellos era poco instruido y crénicamente estaba desem-
pleado. “Ir y venir es un problema. Cuando vas abajo ya no
tienes ganas de subir, y cuando estds arriba ya no tienes ganas
de irte”. No le gustaba no saber cudndo llegarian a casa sus
hijos, pero no habia trabajo en la colina. “Al menos cuando
estdn abajo hacen algo”. Era finalmente mejor, para Lakshmi
Devi, que sus hijos estuvieran fuera de la colina, aunque ésta
fuera su hogar.

Con todo, debido a que la colina era su hogar, aquellos
que tenian historias personales menos penosas podian verle
el lado positivo: el aire era bueno, algunos dirfan, y tenian
bonitas vistas, ambas cosas eran verdad. Por supuesto, habia
un problema de agua, todos lo admitian, pero vivir en la cima
de la colina era como vivir en una pequefia aldea dentro de
la ciudad, con la paz y la comunidad de una aldea. Los que
se expresaban de esa forma hacia poco que habian llegado
de una aldea y estaban contentos de vivir en un lugar mads
familiar. Otros habian estado alli por algin tiempo pero
parecia que les estaba yendo bien econémicamente, tenian
casas de cuartos grandes y firmes. Uno de ellos era Parsuram
Gujar, quien hablaba de las “relaciones familiares” (parivarik
sambandh) entre las personas de la cima de la colina; ellos
son todos “gentes afectuosas” (premi log). Para Parsuram, la
cima de la colina era de hecho su comunidad. El habfa sido
ciertamente uno de los primeros en establecerse en la colina
hacia 22 afios, y muchos lo trataban como un anciano local.
En efecto, Parsuram habia tenido un interés por la politica y a
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veces se referfan a él como netaji, “lider respetado”, un epiteto
usado para los politicos que en ocasiones se utiliza con senti-
do irénico, pero aparentemente no en este caso. Asf, asumié
un papel importante en los eventos del 13 y 14 de agosto del
afio 2002, cuando los habitantes de la cima de la colina se
unieron como comunidad en contra de un enemigo comun.

El 13 de agosto, siguiendo las 6rdenes del magistrado de la
ciudad, una fuerza conjunta de la ciudad y de las administra-
ciones distritales llegé a desalojar los asentamientos ilegales.
La tinica forma de llegar era por un camino de acceso estrecho
que subia por la parte de atrds de la colina. Una vez que los
habitantes de la colina tuvieron noticias de su inminente lle-
gada esa mafiana, se organizaron rdpidamente. En su mayoria
eran mujeres —quienes con mayor seguridad estarfan en casa
durante el dfa— que ofrecieron una inesperada resistencia
efectiva, deteniendo el avance de las fuerzas con sus propios
cuerpos y protegiendo las viviendas. Hasta que llegaron los
refuerzos la policia pudo demoler once de las casas. Segin
las noticias, se trataba de casas nuevas, bien construidas y
no fue fécil allanarlas.® Esta destruccién, sin embargo, no fue
suficiente: el trabajo que las fuerzas habian venido a cumplir
se dejo sin hacer y los oficiales a cargo dijeron que regresarian.
Ese primer dia, por lo menos, no hubo reportes de lesionados.

Al dia siguiente ambos bandos estaban mejor preparados.
Las autoridades civiles trajeron mds policias, mientras que
los habitantes se armaron con piedras y planearon un ataque,
rodeando a los intrusos por todos los sitios conforme iban
subiendo la colina. Las rocas golpearon a muchos, incluidos
algunos de sus dirigentes, pero nadie result6 seriamente
herido. El que result6 herido de mds gravedad fue un chofer

8 “Illegal Structures Levelled”, Dainik Bhaskar, Gwalior, 14 de agosto
de 2002, p. 7.
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llamado Munnalal Valmik, quien sangraba de la cabeza y tuvo
necesidad de ocho puntadas.

No fue fdcil para la policia impedir que las personas
continuaran apedredndolos. El gas lacrimégeno que habian
utilizado en un principio fue inefectivo, asi que empezaron a
disparar al aire (un reporte dice que los policias querian dis-
pararle a la multitud en este momento, pero que el magistrado
civil dijo que no). En la confusién que siguié a los disparos
los agentes empezaron a arrestar personas —mujeres, hombres,
jovenes—no a todos, aparentemente, s6lo aquellos que habian
lanzado piedras. Una vez que se llevaron a los arrestados
entraron los bulldozer. Se dice que la policia, entendiblemente
enojada y aprensiva ya ahora, empez6 a sacar a la gente de
sus casas, hiriéndola en ocasiones y dafiando sus propiedades;
hubo demandas especificas de inexcusable brutalidad.’ Vein-
ticuatro casas fueron destruidas ese dia y 42 personas fueron
arrestadas —mds mujeres que hombres—'’ acusadas de provocar
disturbios. Netaji estaba entre ellos, y al ser reconocido como
lider fue uno de los principales acusados en el tribunal que se
instituy6 ese dia como resultado de los sucesos. Fue detenido
10 dfas, dijo, aunque el caso en su contra continué otros dos
afos. Pero fue finalmente retirado por razones politicas.

El gobierno de la ciudad en ese tiempo estaba dominado
por el partido del Congreso, la mayoria de las veces apo-

? “They Kicked and Punched, Then Dragged Us Out”, Dainik Bhaskar,
Gwalior, 17 de agosto de 2002, p. 8.

10 Los informes de los periédicos estaban de acuerdo en la sustancia de
lo que habia sucedido, aunque diferian en algunos detalles. El Nav Bharat
menciona cuarenta y dos arrestos y el rumor de que el policia a cargo queria
dispararle a la multitud (“Battle Between the Police and the People on Satya
Narayan Tekri, 16 Wounded”, Nav Bharat, Gwalior, 15 de agosto de 2002,
p- 1). El Dainik Bhaskar destacaba cuarenta arrestos: 24 mujeres y 16 hom-
bres: “Stoning of a Force Come to Level Illegal Structures”, Dainik Bhaskar,
Gwalior, 15 de agosto de 2002, p. 1.
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yaba la causa de los pobres, pero en este caso decidi6é hacer
valer la ley. El miembro del Parlamento nacional de la zona,
sin embargo, era del Bjp, un partido mds orientado hacia los
intereses de los hindues de clase media y de un nacionalismo
a veces agresivo. Para el gobierno de la ciudad, el desafor-
tunado momento en el que tuvo lugar el ataque (“tenia que
llevarse a cabo en algtin momento”)," junto con la exagerada-
mente entusiasta reaccion de la policia le facilité al miembro
local del Parlamento sacar provecho de la situacién. “Es una
situacién muy lamentable —dijo Jaybhan Singh Pavaiyya, el
miembro del Parlamento—, cuando un dia antes del aniversa-
rio de nuestra independencia la policia hace una demoniaca
danza de destruccién. La ciudad y los oficiales de la policia
que estaban en el lugar deben considerarse completamente
responsables”. El mismo estuvo en el lugar inmediatamente,
escuchd las historias de horror de las victimas y les manifesté
sus condolencias, prometiéndoles ayudarlos. Miembros de
su partido, dijo, ya habian salido rumbo a la capital del estado
para interceder por ellos alli."

Efectivamente, la respuesta organizada de los residentes
de la parte alta de la colina y la subsiguiente reaccién del pu-
blico tomé al gobierno por sorpresa. Mostrar simpatia por los
residentes no era dificil, incluso entre las clases medias que se
inclinaban a favorecer la ley de la propiedad. No sélo fueron
las demandas en contra de la brutalidad injustificable de la
policia demasiado numerosas como para ser ignoradas, sino
que el asentamiento de la parte alta de la colina realmente no
tenfa conflicto con ninguno de los intereses practicos de la cla-
se media: ni estaban en los margenes de una bonita colonia ni

" Atribuido a Wasim Akhtar, magistrado de Distrito, en “Who Said
What”, Dainik Bhaskar, Gwalior, 15 de agosto de 2002, p. 2.
12 “They Kicked and Punched...”, op. cit.
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tampoco obstrufan ningtin desarrollo inminente. Se trataba tan
s6lo de un caso de personas pobres que demandaban tierras
aisladas que nadie mds queria realmente. Algunos incluso
les habian pagado a paracaidistas previos las tierras y tenian
documentos notariales que lo comprobaban: habia rumores
de una mafia de tierras en la que estaban involucrados fun-
cionarios gubernamentales.” La afirmacién del magistrado de
la ciudad de que queria parar las invasiones de las tierras del
gobierno' no parecia ser una razén suficiente. En cualquier
caso, el resultado del ataque el dia anterior a la celebracion del
dia de la Independencia era lo suficientemente confuso como
para parar nuevas demandas en contra del asentamiento y el
caso en contra de los residentes. Entonces, en las elecciones
de 2004 —a pesar de la victoria del Congreso en Delhi- el
gobierno de la ciudad de Gwalior registré un viraje en favor
del Bjp, quien cumpliendo algunas promesas electorales, se las
arregl6 para que el caso se cerrara. El resultado del esfuerzo
del gobierno del Congreso local por hacer valer la ley tuvo la
intencion de afianzar de facto tanto los derechos de propiedad
de los residentes restantes de la cima de la colina y hacer que
ellos ofrecieran su apoyo al Bjp, cuyos principales intereses no
son tipicamente los suyos.

Los dramadticos eventos en la cima de la colina pueden
ayudar a darle algo de perspectiva a la vida en sus laderas.
Aunque la mezcla de los habitantes de la cima de la colina es
similar a la de otros lugares de la colina, la gente alli parece
menos arraigada: son mds lo que llegaron recientemente, y
muchos de ellos en los tltimos ocho o diez afios. Muchos,
ademads, llegaron obligados por circunstancias muy dificiles

13 “Everyone’s Eager to Get Hold of Land”, Dainik Bhaskar, Gwalior,
15 de agosto de 2002, p. 2.
14 “Who Said What”, op. cit.
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y con el conocimiento de que sus derechos sobre sus hogares,
aunque aparentemente estdn seguros por ahora, de hecho son
endebles. En la cima de la colina uno no tiene el sentimiento
de densidad urbana que se tiene en las laderas: las casas a
menudo son mds fragiles —;por qué invertir en construccién
cuando tu titulo de propiedad no es muy claro?-y estan dis-
persas en terrenos mds extensos, a veces dando la impresiéon
de ser chozas solitarias. El ambiente (no) construido transmite
un sentido mds grande del aislamiento individual.

Gran parte de la comunidad que existe alli fue incitada
por la desafortunada incursién policiaca ese dia que precedié
la celebracién del dia de la Independencia, que hizo que los
residentes se unieran y establecieran entre ellos estrechos y ac-
tivos vinculos de cooperacién, y tres afios después todavia se
conservaba un sentido de solidaridad mutua: muchos podian
recordar en detalle el papel que asumieron en la experiencia
colectiva, mientras que victimas heridas contaban sus historias
y encontraban escuchas simpatizantes. Pero la comunidad que
nacié asi, era principalmente una comunidad de resistencia,
que se derivo de circunstancias desafortunadas de muchos de
sus miembros y de un suceso traumadtico y galvanizador. En
esto se diferenciaba de la mayoria de las comunidades en las
laderas de la colina, las cuales eran mds antiguas, densas y
generalmente mds felices: si no estaban integradas por la cas-
ta, lo estaban por relaciones personales maduras. En la
cima de la colina la comunidad parecia mds circunstancial:
la gente se encontraba en el mismo lugar debido a distintas
fuerzas de ajuste econémico, lograron unirse gracias a una
orden mal concebida y dada en un momento inadecuado de
un magistrado, y se mantenia unida en parte por corrientes
politicas cambiantes. En las comunidades mds cercanas a la
calle Hippopotamus, en contraste, la cohesién no se dio por un



VIVIR ARRIBA DE LA CALLE HIPPOPOTAMUS 575

brote politico accidental, sino a través de afinidades culturales
y personales que parecian mds arraigadas y permanentes.
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