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1. INTRODUCCION

Hay veces en la vida en las que es absolutamente ne-
cesario saber si se puede pensar y percibir de manera
diferente de como se puede ver simplemente para se-
guir viendo y reflexionando.

MicHEL Foucaurr

En esos momentos, la descripcién es lo més il al
andlisis, ya que cuando no se esperan los hechos se al-
teran las suposiciones interpretativas y, al hacerlo,
pueden “hablar por si mismos”, y no en los tonos an-
ticipatorios de la certidumbre positivista, sino en los
ecos nerviosos de la duda limitante.

PETER REDFIELD

Debemos tomar nuestra responsabilidad tanto por lo
que destruimos como por lo que creamos.
ANNE PERRY

La mejor forma de entender este libro es en compaiiia de Sujetos subal-
ternos, mi obra mds reciente.! Genealogias del presente le da seguimien-
to a indagaciones que se inician en el texto anterior, especialmente a
asuntos referentes al colonialismo y la conversién asf como a la cultura
y las mérgenes. Esto se refleja en la estructura del libro, que se divide en
dos partes ligeramente desiguales: la primera, més larga, trata del colo-
nialismo y el cristianismo, la conversién y la civilizacién; la segunda, de
menor extensién, sugiere lecturas desde los mérgenes de la religién su-
balterna y las legalidades populares y sus culturas de la fe y la ley. Los
senderos que toma esta introduccién tienen relacién con lo anterior: se

' Saurabh Dube, Sujetos subalternos: capitulos de una historia antropolégica, México,
El Colegio de México, 2001.

(11]



12 INTRODUCCION

empieza con una discusién critica de los determinantes de la conver-
sién, para luego atacar cuestiones clave referentes a (lo que llamo) la
“historia sin garantfa” para, posteriormente, explorar los términos cen-
trales de cultura, poder y diferencia y, finalmente, describir los caminos
que sigue el libro.

INICIOS BREVES

En 1868, el reverendo Oscar Lohr de la Sociedad Misionera Evangélica
Alemana empezé sus labores de evangelizacién en Chhattisgarh, una
gran regién de la India central, actualmente un estado de la Unién India.
Durante las tres décadas siguientes, Lohr y sus hermanos evangélicos la-
braron el terreno, sembrando las semillas de la fe.? La incierta empresa de
la conversién en la regién fue creciendo gradualmente, sirviéndose de los
lazos de parentesco, con frecuencia dentro de los confines de la economia
paternalista de las estaciones misioneras. Durante este periodo, también
se extendié el esfuerzo evangélico, educativo y médico mediante cuatro
puestos de la Sociedad Misionera Evangélica Alemana en Chhattisgarh.
Para finales de siglo, misioneros de otras denominaciones —menonitas
estadunidenses, la Conferencia General Menonita, los Discipulos de
Cristo y los metodistas— habfan tomado el mismo camino de los inte-
grantes de la Sociedad Alemana de la Misién Evangélica. Ahora, la em-
presa evangelizadora se extendfa a varias comunidades. Sin embargo, los
conversos al cristianismo —y, en términos generales, la gente de la India
central— segufan entendiendo las instrucciones de los misioneros e in-
terpretando las verdades evangélicas a través de la lente de sus culturas
cotidianas. Se alimentaban de las energias de sus benefactores occidenta-
les como cémplices conscientes y victimas desafortunadas, participando

2 Véanse mayores detalles acerca de los procesos descritos en este apartado en Sau-
rabh Dube, Untouchable Pasts: Religion, Identity, and Power among a Central Indian Com-
munity, 1780-1950, Albany, State University of New York Press, 1998, especialmente los
capitulos 3 y 7. Véase asimismo: Dube, “Paternalism and freedom: The evangelical en-
counter in colonial Chhattisgarh, central India”, Modern Asian Studies, 29, 1, 1995, pp.
171-201, y Dube, “Travelling light: Missionary musings, colonial cultures, and anthro-
pological anxieties”, en John Hutnyk y Raminder Kaur (eds.), Travel Worlds: Journeys in
Contemporary Cultural Politics, Londres, Zed Press, 1999, pp. 29-50, asi como Dube, Su-
Jjetos subalternos, op. cit.
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en la creacién de una cristiandad vernicula y colonial. Los misioneros
cultivaron una curiosa siembra y obtuvieron una cosecha extrafia.

Enraizadas de diversas maneras en las escrituras, las metdforas de
una agricultura fécil iban de la mano con los lazos que implicaba la pro-
veniencia pastoral de la empresa evangelizadora. La cosecha era también
el rebafio del pastor. Me refiero a que estas representaciones formaban
parte del guién de la misién civilizadora del Salvador. Para inicios del si-
glo XX, los rasgos centrales —la tinta negra, las letras rojas, los pasajes
violeta— del guién ocupaban ya su lugar en la India central. Con todo,
la elaboracién del libreto tomé un curso muy distinto del que esperaba
Oscar Lohr y de los deseos de sus sucesores evangélicos. Contra la volun-
tad de los misioneros, los actores secundarios a menudo reescribian el
guién de la misién civilizadora desplazando a los protagonistas principa-
les. Desafiando la devocién de los misioneros, incesantemente subvertian
el guién de la misién civilizadora en medio de imaginarios poco conoci-
dos y verdades irregulares. Excediendo las expectativas de los misioneros,
se reescribi6 repetidamente el guién de la misién civilizadora con dramas
locales, redelineando los trazos que separan al autor, del actor y del pu-
blico. Los embrollos evangélicos que se analizan en este libro registran la
cldusula y el sabotaje del guién, la civilizacién y el Salvador.

FANTASMAS DE LA CONVERSION

En la forma del sentido comin contempordneo y hablando del Asia me-
ridional, las preguntas acerca del encuentro evangélico de inmediato evo-
can espectros de cambio de fe.? Por un lado, las figuras de la conversién
llevan conexiones complejas a uniones clave entre historia, nacién y ci-
vilizacién bajo los términos de la modernidad. Por el otro, estas formas
son parte integrante de la bifurcacién posterior de la nacién moderna en
publicos “mayoritarios” y pueblos “minoritarios”. Aqui no se trata tni-
camente de que las narrativas de la historia se decreten bajo la égida de
la nacién, asunto ya subrayado en la historiografia critica reciente. Tam-
bién se trata de que en India, en las proyecciones dominantes y en los lu-

3 Esto no deberfa sorprendernos. Después de todo, el espectro de la conversién que
recorre actualmente India implica que todas las marcas de las escrituras de la cristiandad
en el subcontinente se convierten en un mero signo de la conversién.
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gares comunes, de forma implicita y explicita, tanto la historia como la
nacién estdn constrefiidas criticamente por el entramado de la civiliza-
cién india, constituida por religiones distintas, pero siempre imaginada
a través de los filtros exclusivos de un hinduismo singular. Esto imbuye
de significados distintos el pasado y el presente de la conversién. Toma-
da en su conjunto dentro de un Estado-nacién como India, la imagen de
la minoria se define mediante el acto de su conversién, violentamente
nacida y desgarrada de la mayoria de la civilizacién. Esto significa que la
persona integrante de la minoria constituye un espectro de conversién a
otra fe, lo que constituye el margen de la regla de la nacién.

Intimamente ligados a las representaciones de los piblicos mayori-
tarios y las poblaciones minoritarias, los temas de la conversién estén es-
trechamente ligados a las concepciones de vida, notaciones de la historia.
La conversién, si se le imagina de manera inmaculada y se le instituye
metédicamente, augura la ruptura biésica con el credo anterior y anun-
cia el desplazamiento primario de la afiliacién religiosa. De alli que la
conversién se entienda ampliamente como si notificara una trayectoria
de vida, una historia y una historia de vida exclusiva y singular para el
converso, de manera individual o colectiva.

Esta perspectiva trata la conversién como si fuera desde un ejercicio
personal de autodeterminacién ante credos en competencia hasta una
bisqueda colectiva de significado ante la modernizacién.® Los alcances
de tal lectura desdefian la conversién como sintoma y sustancia de la ma-
la conciencia en el cuerpo de la nacién —visién pestilente y bastante di-
fundida en India en la actualidad— o prefiguran una reescritura radical
—Io cual es un fenémeno mds reciente— de la conversién como la “sub-
versién del poder secular” frente a la modernidad.® Asimismo, en estas
visiones diferentes, la conversién sirve para describir la narrativa de la vi-
da y la historia del converso de manera literal, distinta. En breve, la
adopcién de la nueva fe por parte del converso es garantia de una auto-
biografia individual y una biograffa colectiva del paso religioso y latrans-
formacién secular, incluso mediante la obra de la Palabra y el llamado del
Libro, en el caso de la conversién al cristianismo.

4 Estas concepciones de la conversién se examinan en el siguiente apartado del pre-
sente capitulo.

5 Gauri Viswanathan, Outside the Fold: Conversion, Modernity, and Belief, Prince-
ton, Princeton University Press, 1998.
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Estas explicaciones tienen una pesada carga. Las coordenadas son
claras e imponentes. Las lineas de su historia son sencillas y seductoras. Su
familiaridad invita a la creencia y logra el acuerdo. Y esto no deberfa sor-
prendernos. Desde la presencia del protagonista que se autodetermina
hasta la resonancia de la historia universal, las estipulaciones del sujeto y
las normas de la narrativa, articuladas por estos sobrentendidos, tienen un
gran predominio, una profunda rafz. No se trata de simples malentendi-
dos. Mis bien, la claridad precisa y la familiaridad, la seduccién y simpli-
cidad de tales cuentos atizan la politica del odio en India hoy contra la
imagen del converso, en alusién al ogro de la conversién. Este es un mo-
tivo mds para repensar los términos de estos relatos.

Dos dificultades que se empalman agravan las concepciones domi-
nantes de la conversién como acontecimiento fundamentalmente indivi-
dual 0 como empresa ampliamente colectiva. Primero, estas concepciones
permanecen enraizadas en el sentido comtin de la comprensién europea
de la categoria. Segundo, convierten la conversién en un aparato analiti-
co que se reproduce a si mismo y en un dominio descriptivo que se con-
tiene a si mismo. En breve regresaré a estos puntos. Lo que quiero subra-
yar aqui es que, en referencia con estos procedimientos interconectados,
la conversién se torna de golpe un concepto demasiado limitado y una
arena demasiado grande. Especificamente, en el centro del encuentro
evangélico yace la creacién y destruccién compleja de formas histéricas,
identidades sociales, pricticas rituales y sentidos miticos que han sido re-
presentados a lo largo de los afios, constituyendo, asimismo, la tempora-
lidad. El marco singular y la lente exclusiva de la conversién no captura
ni contiene el deralle distintivo ni la dindmica divergente de estos proce-
sos. En otras palabras, el terreno y la temporalidad del encuentro evangé-
lico cuestionan los términos de la ruptura y exceden las determinaciones
de la transferencia que plantea la conversién.

Esto tiene implicaciones mds amplias. En general, se sabe que en el
subcontinente indio en afios recientes, legiones de la intolerancia han co-
metido demasiadas violaciones contra musulmanes y cristianos, los pue-
blos de “minoria”, y esto se ha repetido incesantemente. También se ha
notado que la aparicién de conversiones sostienen los términos constitu-
tivos de estas politicas y practicas. Ante estos espectros, otra consideracién
adquiere importancia con referencia a la formacién de un cristianismo
verndculo. Me parece que sus registros basicos sirven para cuestionar las
construcciones-exclusivas y los finales definitivos de la nacién, la historia
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y la civilizacién. Lo hacen proclamando un cristianismo en particular, his-
téricamente contingente y especificamente indio. M4s que crear un sin-
cretismo abstracto 4 priors, el argumento preciso y el detalle distintivo de
estas formaciones revelan las especificaciones contradictorias de un cristia-
nismo verniculo en una particularidad concreta, la historia sin garantia.

OTROS REGISTROS

Eranse una vez... las caricaturas contradictorias del misionero como
agente corrupto del imperio y benefactor orgulloso de los nativos domi-
naban el debate histérico y antropolégico con diversas connotaciones
ideolégicas.® Las severas limitaciones prevalecientes de este tipo de anti-
nomias han cobrado visibilidad recientemente. Al mismo tiempo, la dis-
tancia entre la academia critica y la vida publica ha significado que los

¢ Andlisis de tales posturas en la antropologfa y la historia pueden verse, por ejem-
plo, en Jean Comaroff y John Comaroff, “Christianity and colonialism in South Africa”,
American Ethnologist, 13, 1986, pp. 1-22. Sin embargo, permitaseme ofrecer un ejemplo
acerca de los dos lados del debate tal como se relacionan con la academia profesional en
India. Por un lado, la visién del “misionero como benefactor” ha sido revisada con agu-
deza por Aparna Basu: “Mary Ann Cooke to Mother Teresa: Christian missionary women
and the Indian response”, en Fiona Bowie, Deborah Kirkwood y Shirley Ardener (eds.),
Women and Missions: Past and Present: Anthropological and Historical Perceptions, Oxford,
Berg Publishers, 1993, pp. 187-208, cuyo texto se considera bastante menos critico que
varios de los otros que aparecen en el mismo volumen. Por otro lado, respecto de la com-
plicidad del misionero con el imperio, en este caso por medio del trabajo del lenguaje y
la traduccién, véase Tejaswini Niranjana, Siting Translation: History, Post-Structuralism and
the Colonial Context, Berkeley, University of California Press, 1992. Debe notarse que,
aunque ambos trabajos son recientes, presentan posturas anteriores. Efectivamente, en el
discurso puiblico acerca de la historia, remitiéndonos por lo menos a la parte final del si-
glo XX, se han hecho comunes las concepciones opuestas acerca del papel del misionero
euro-estadunidense en el subcontinente indio. En los dltimos afios, no sélo se han torna-
do miés notorios, como ya he mencionado, sino que desde hace mucho tiempo han por-
tado una carga politica como parte de los debates académicos y las preocupaciones poli-
ticas. Este tltimo punto adquiere mayor claridad, por ejemplo, en las distintas profesiones
—y las multiples criticas que éstas engendraron— del misionero vuelto antropélogo y ad-
ministrador, Verrier Elwin. Véase, entre otros, Ramchandra Guha, Savaging the Civilised:
Verrier Elwin, His Tribals, and India, Nueva Delhi, Oxford University Press, 1999. Asi-
mismo, Maina Chawla Singh, Gender, Religion and “Heathen Lands”: American Missionary
Women in South Asia (1860s-1940s), Nueva York, Garland, 2000; y Nicholas Dirks, Cas-
tes of Mind: Colonialism and the Making of Modern India, Princeton, Princeton University
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planteamientos anteriores referentes al misionero y al converso, a la evan-
gelizacién y al imperio hayan vuelto a oscurecer las percepciones con-
temporaneas de la historia y del aqui y el ahora, especialmente en Asia
meridional. Por otro lado, basta con leer rdpidamente los periédicos del
subcontinente para ver la reiteracién interminable de las desgastadas an-
tipodas, trilladas dualidades, del discurso publico, que no cesan de afec-
tar y afligir las vidas de las personas. Por ejemplo, las proyecciones de una
tradicién hindi-india inmaculada se convierten en la base para criticar al
premio Nobel de economia Amartya Sen, tachdndolo de agente y pelele
de los designios misioneros, coloniales y occidentales —critica original-
mente emitida por el importante y agresivo derechista Vishwa Hindu Pa-
rishad—, y para atacar a los cristianos de India en diferentes ciudades y
provincias. Ms recientemente dentro de la academia, se han elaborado
consideraciones mediante comprensiones utilitarias del poder y visiones
heredadas de progreso. Al reconocer que los evangelizadores euro-estadu-
nidenses no entraban sino de manera inconsistente en el terreno conven-
cionalmente llamado “politico” —las relaciones institucionalizadas entre
el Estado y sus sibditos—, estos escritos han desgastado los lazos bésicos
existentes entre las formas culturales y las implicaciones politicas del
proyecto misionero.’

Anilisis agudos acerca de las “tensiones del imperio” han puesto al
descubierto las diferencias profundas entre los modelos de colonizacién
promovidos por los administradores imperiales y las imagenes del im-
perio que se hacfan los misioneros. Estas lecturas también han puesto

" de relieve las diferencias bésicas entre los planes de los emisarios evan-
gelizadores y los proyectos de otros agentes coloniales. Junto con esos
énfasis, se han reconocido las contradicciones que se encuentran en el
centro del proyecto misionero. Estos escritos han subrayado que los
modelos (y las metdforas) de la modernidad y los proyectos (y las prac-
ticas) del progreso llevados a las colonias por los misioneros elaboraron

Press, 2001. La forma en la que todo esto —colonia, nacién, modernidad, margenes—
podria encontrarse y desmoronarse queda sugerido en Saurabh Dube (ed.), Postcolonial
Passages: A Handbook to Contemporary History-Writing on India, Nueva Delhi, Oxford
University Press, en prensa, y en especial en la introduccién de ese libro: “Terms that bind:
Colony, nation, modernity”.

7 Por supuesto, se puede aceptar que sélo un pufiado de obras acerca de Sudéfrica
ponen énfasis en eso. Véase la discusién en Saurabh Dube, “Issues of Christianity in co-

lonial Chhattisgarh”, Sociological Bulletin, 41, 1992, pp. 37-63.
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y cuestionaron el poder imperial en sitios fronterizos y en ubicaciones
metropolitanas. Tomadas juntas, las divisiones y distinciones, contra-
dicciones y controversias, no sélo eran atributos superficiales del impe-
rio. De hecho, se les podia definir como la dindmica central de las cul-
turas coloniales.?

Hay asuntos referentes a la interrelacién entre conocimiento y auto-
ridad que también se encuentran en el centro de la delineacién reciente
de variedades del cristianismo de proveniencia vernicula.” Dichos escritos
han tomado forma a contrapelo de suposiciones simplistas, que se en-
cuentran inscritas en lo més profundo de las crénicas de espiritu misione-

8 John Comaroff, “Images of empire, contests of conscience: Models of colonial dom-
ination in South Africa”, American Ethnologist, 16, 1989, pp. 661-685; y Jean Comaroff y
John Comaroff, Of Revelation and Revolution: Christianity, Colonialism, and Consciousness
in South Africa, vol. 1, Chicago, University of Chicago Press, 1991. Véase también Derek
Peterson, “Translating the Word: Dialogism and debate in two Gikuyu dictionaries”, The
Journal of Religious History, 23, 1999, pp. 31-50, en especial, pp. 34 y 35; y J.D.Y. Peel,
“‘For who hath despised the day of small things?’ Missionary narratives and historical
anthropology”, Comparative Studses in Society and History, 37, 1995, pp. 581-607. Ussama
Makdisi, “Reclaiming the land of the Bible: Missionaries, secularism, and evangelical mo-
dernity”, American Historical Review, 102, 1997, pp. 680-713; Saurabh Dube, Stitches on
Time: Colonial Textures and Postcolonial Tangles, Durham, Duke University Press, en prensa;
Nicholas Thomas, “Colonial conversions: Difference, hierarchy and history in early twen-
tieth century evangelical propaganda”, Comparative Studies in Society and History, 34,
1992, pp. 366-389; Walter Mignolo, “On the colonization of Amerindian languages and
memories: Renaissance theories of writing and the discontinuity of the classical tradition”,
Comparative Studies in Society and History, 34, 1992, pp. 301-330; John Comaroff y Jean
Comaroff, Of Revelation and Revolution: The Dialectics of Modernity on the South African
Frontier, vol. 2, Chicago, University of Chicago Press, 1997; y David Scott, “Conversion
and demonism: Colonial Christian discourse on religion in Sri Lanka”, Comparative Studies
in Society and History, 34, 1992, pp. 331-365. Véase también Megan Vaughan, Curing their
Hlls: Colonial Power and African Illness, Stanford, Stanford University Press, 1991; Ann Lau-
ra Stoler, “Rethinking colonial categories: European communities and the boundaries of
rule”, Comparative Studies in Society and History, 31, 1989, pp. 134-161; Frederick Cooper
y Ann Laura Stoler (eds.), Tensions of Empire: Bourgeois Cultures in a Colonial World, Berke-
ley, University of California Press, 1997; Nicholas Thomas, Colonialism’s Culture: Anthro-
pology, Travel and Government, Cambridge, Polity Press, 1994; y Saurabh Dube, “Introduc-
cién: cuestiones acerca de las modernidades coloniales”, en Saurabh Dube, Ishita Banerjee
Dube y Walter Mignolo (eds.), Modernidades coloniales: otros pasados, historias presentes, Mé-
xico, El Colegio de México, 2003.

* Por ejemplo, Pier M. Larson, “‘Capacities and modes of thinking’: Intellectual en-
gagements and subaltern hegemony in the early history of Malgasy Christianity”, Ameri-
can Historical Review, 102, 1997, pp. 968-1002; Geoffrey White, Identity through History:
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ro que elaboraron tanto los historiadores de la Iglesia como otros acadé-
micos. Desaffan las formas de entendimiento que, desde hace mucho,
han percibido a los conversos cristianos y a las iglesias de las colonias co-
mo gente que rompe, con o sin éxito final, las instituciones indigenas y las
précticas verndculas en la imagen modernizadora del misionero.!® Pero es-
to no es todo, ya que, de manera implicita asf como explicita, los repor-
tes mds recientes de la versién vernicula de la cristiandad le han puesto un
signo de interrogacién a los legados mayores de dos mapas dominantes de
la conversién religiosa: los 4mbitos que se empalman del (o los) prototi-
po(s) psicolégico(s) y del (o los) modelo(s) de Pauline de conversién al
cristianismo.

En primer lugar, se han desafiado las particulares concepciones
que hacian de la conversién religiosa un proceso principalmente indi-
vidual. Se ha refutado con vigor la visién de que se trate de una trans-
ferencia de afiliacién religiosa primaria en la que cada individuo llega
a una decisién juiciosa o incluso racional entre diferentes cuerpos de
fe en competencia y que luego actia con base en esta decisién por una
creencia personal sincera y una pertenencia comprometida a la comu-
nidad de Cristo. Lo que estd en juego son criticas de 4mbitos que se
empalman y que desde hace tiempo han articulado lineamientos aca-
démicos con genealogfas de tradiciones, particularmente el protestan-
tismo.

Living Stories in a Solomon Islands Society, Cambridge, Cambridge University Press, 1991;
Robert Hefner (ed.), Conversion to Christianity: Historical and Anthropological Perspectives
on a Great Transformation, Betkeley, University of California Press, 1993; Vicente Rafael,
Contracting Colonialism: Translation and Christian Conversion in Tagalog Society under
Early Spanish Rule, Ithaca, Cornell University Press, 1988; Derek Peterson y Jean Allman
(eds.), Africans Meeting Missionaries, ntimero especial de The Journal of Religious History,
23, 1999; Comaroff y Comaroff, Revelation and Revolution, vol. 2, op. cit.; y Dube, Stit-
ches on Time, op. cit.

1% Véanse algunos ejemplos de ese tipo de escritos acerca de Asia meridional en
Henry Whitehead, “The mass movements towards Christianity in the Punjab”, Interna-
tional Review of Missions, 2, 1913, pp. 442-453; James C. Manor, “Testing the barrier be-
tween caste and outcaste: The Andhra Evangelical Lutheran Church in Gunuur District,
1920-1940", Indian Church History Review, 5, 1971, pp. 27-41; G.A. Oddie, “Christian
conversion in the Telugu country, 1860-1900: A case study of one Protestant movement
in the Godavery-Christian delta”, Indian Economic and Social History Review, 12, 1975,
pp- 61-79; y Duncan B. Forrester, Caste and Christianity: Attitudes and Policies on Caste of
Anglo-Saxon Protestant Missions in India, Londres, Curzon Press, 1980.
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Mis atin, se han cuestionado los esquemas de largo alcance que ex-
plican la conversién en el mundo no occidental como una bisqueda de
sentido frente al asalto de la modernizacién en escenarios remotos. Aqui
se ponen en movimiento los procesos de conversién aludiendo a la inca-
pacidad de las cosmologfas “tradicionales”, enraizadas en los microcos-
mos “locales”, para explicar las grandes transformaciones y el mundo
mayor, el macrocosmos, el universo, a menudo creado por la propia mo-
dernidad. Esto conduce a la disolucién de las fronteras microcésmicas,
que inevitablemente lleva a los individuos a pasar de las divinidades lo-
cales a las doctrinas universales e inexorablemente impulsa a los pueblos
a dejar a los dioses menores por algin ser supremo.'’ De manera muy
sencilla, la critica de esta forma de entendimiento ha puesto de relieve los
términos teleolégicos y las oposiciones preponderantes que ordenan y
enmarcan estos 4mbitos. '

Finalmente, tal como lo he apuntado, los recuentos imaginativos de
las versiones verniculas del cristianismo han puesto en el proscenio la
forma en la que el propio “concepto de conversién retiene su sentido co-
mun en la connotacién europea’. Esto ha introducido otra interrogante
acerca de si la conversién puede tratarse como una categoria analitica sig-
nificante por derecho propio. Jean y John Comaroff, dos antropélogos
sudafricanos, presentan el problema de la manera siguiente:

Asi, el problema permanece. ;Qué tan bien [el concepto de la conversién]
captura la forma tan variable, normalmente gradual, a menudo implicita y
demostrablemente “sincrética” en que las identidades sociales, los estilos
culturales y las pricticas rituales de los pueblos africanos [y otros del tercer
mundo] se han visto transformadas por el encuentro evangélico? ;Qué tan
bien captura la dialéctica compleja entre invasién y respuesta, desafio y re-
sistencia, puesta en marcha entre gente como los tswana del sur [y muchi-
simos otros también]? Aqui, después de todo, se daba una politica de con-
ciencia en la que su propia naturaleza era el objeto de la lucha.'?

1 Véase una revisién de varias de las posturas estudiadas aqui en Robert Hefner,
“Introduction: World building and the rationality of conversion”, en Hefner (ed.), Con-
version to Christianity, op. cit.

12 Jean y John Comaroff, Of Revelation and Revolution, vol. 1, op. cit., p. 237. Véa-
se, asimismo, Peel, “For who hath despised the day of small things”, op. cit.
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A tono con este testimonio, trabajos criticos acerca del cristianismo
y el colonialismo han analizado los numerosos 51gnxﬁcados (y mutacio-
nes) y los diversos lados (y sitios) de los procesos de conversién. Lejos de
tornarla en una categoria prmleglada y contenida en sf misma, las mul-
tiples mediaciones y experiencias expresivas de convertirse en cristiano,
y serlo, han sido comprendidas como parte de una légica mas amplia de
la constitucién de identidades e imaginarios distintos y de la formacién
de credos y précticas separadas.'® Por otra parte, ha habido discusiones
sagaces acerca de cémo las comunidades de conversos en 4mbitos colo-
niales y sitios poscoloniales han aprendido y apreciado la Palabra y el Li-
bro, la Sagrada Familia y los santos cristianos, la Virgen y el Diablo, y los
apéstoles del Nuevo Testamento y los mértires de la escuela dominical.
Ademés, ha habido anilisis esclarecedores acerca de las formas en las que
las artes occidentales de civilizacién y las sefiales evangélicas de la ilustra-
cién permanecen elaboradas dentro de los términos del cristianismo ver-
naculo. Tales artes y sefiales vertieron la propiedad de la ropa y el poder
de la escritura, la eficacia de la medicina y la autoridad de la arquitectu-
ra en las notaciones del tiempo, las concepciones del espacio, las percep-
ciones del trabajo y las practicas del ocio.'* En varias ocasiones, los mi-
sioneros perdieron la iniciativa y otras percepciones controlaron sus
actividades. Al mismo tiempo, las creencias y practicas de los cristianos
nativos con frecuencia eran dependientes de simbolos de poder y de re-

13 Véanse esos énfasis en los estudios acerca de Sudéfrica en Rowena Robinson,
Conversion, Continuity, and Change: Lived Christianity in Southern Goa, Nueva Delhi, Sage,
1998; Susan Bayly, Saints, Godesses and Kings: Muslims and Christians in South Indian
Society, Cambridge, Cambridge University Press, 1989; R.L. Stirrat, Power and Religiosity
in a Post-Colonial Setting: Sinbala Catholics in Contemporary Sri Lanka, Cambridge, Cam-
bridge University Press, 1992; y Susan Visvanathan, The Christians of Kerala: History, Be-
lief, and Ritual among the Yakoba, Madras, Oxford University Press, 1993.

14 Se trata claramente de orientaciones que se empalman, elaboradas, por ¢jemplo,
por Birgit Meyer, Translating the Devil: Religion and Modernity among the Ewe in Ghana,
Trenton, Africa World Press, 1999; Paul Landau, The Realm of the Word: Language, Gen-
der, and Christianity in a Southern African Kingdom, Londres, Heineman-James Currey,
1995; Diane Austin-Bross, Jamaica Genesis: Religion and the Politics of Moral Orders, Chi-
cago, University of Chicago Press, 1997; y Comaroff y Comaroff, Revelation and Revolu-
tion, vol. 2; ap. cit. Véase, asimismo, Michael Taussig, The Devil and Commodity Fetishism
in South America, Chapel Hill, University of North Carolina Press, 1980; y Nancy Rose
Hunt, A Colonial Lexicon of Birth Ritual, Medicalization, and Mobility in the Congo,
Durham, Duke University Press, 1999.
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fraccién de los mensajes con autoridad a través de las lentes de las cate-
gorias cotidianas.

Frente a estos acontecimientos, planteo que la mejor forma de
comprender el encuentro evangélico en India central es considerindolo
como si se encontrara en la interseccién de dos procesos que se trasla-
pan: la fabricacién de culturas coloniales de dominacién y la modela-
cién de un cristianismo verniculo. Por otra parte, estos procesos geme-
los ponen en tela de juicio el andlisis més amplio y las narrativas
sobreexcitadas que implica la conversién, reconsiderando tales 6pticas
y leyendo esas historias a la luz, aunque a contrapelo, de sus cimientos,
bases principales y suposiciones constitutivas. Ademds, sugieren posi-
bilidades distintas para analizar narrativas y pricticas que formaban
parte del encuentro evangélico, particularmente las narrativas y practi-
cas exploradas en este libro. Tomados en su conjunto, estos procesos y
perspectivas apuntan hacia los términos de la historia sin garantia que
articula Genealogias del presente. Estos son los términos a los que aho-
ra me remito.

HISTORIA SIN GARANTIA

Hace muchos afios, mediante Angelus Novus, una pintura de Paul Klee,
Walter Benjamin bajé un 4ngel a la tierra, “sus ojos miran, su boca es-
t4 abierta, sus alas extendidas”.!® ;Podemos acaso olvidar el 4ngel del
progreso, un dngel con la cara “volteando hacia el pasado” impulsado
hacia el futuro por una tormenta que “sopla desde el paraiso”, la tor-
menta que “llamamos progreso”? ;No era este semblante critico una re-
flexién perspicaz, aunque oscura, acerca de la modernidad y la historia?
Tomar la imagen y las preguntas que plantea equivale a pensar a través
del testimonio de Benjamin, llevando los pasados a contracorriente del
progreso. Equivale a confrontar el lugar del desarrollo con la imagen de

15 Walter Benjamin, “Theses on the philosophy of history”, en Walter Benjamin,
Hluminations: Essays and Reflections, editado por Hannah Arendt, trad. de Harry
Zohn, Nueva York, Schocken Books, 1969, pp. 255-265. Todas las citas de esta sec-
cién provienen de las pp. 257 y 258. Véanse también los comentarios de Arendt res-
pecto de la visién del “4dngel del progreso” en la imagen del “flineur”. Hannah Arendt,
“Introduction. Walter Benjamin: 1892-1940”, en Benjamin, flluminations, op. cit., pp.
12y 13.
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la historia y la reflexién de la modernidad, incluyendo, quizds a tono
con los gustos de Benjamin, la tormenta del progreso, recordando
siempre nuestra responsabilidad con el pasado, su peso sobre el presen-
te, la gravedad de la pérdida y la apuesta de sufrir. Este es, entonces, el
punto de partida de la premisa fundadora, si se me permite, de lo que
llamo historia sin garantfa, la base misma, por asf decirlo, de las Genea-
logias del presente.

‘Muy bien —oigo al lector interrumpiendo— pero, ;cémo se conec-
ta realmente la “tormenta del progreso” de Walter Benjamin con el aqui
comprometido de la “historia sin garantia”? No es necesario insistir mu-
cho para mostrar que el progreso y el desarrollo en el pasado y en el pre-
sente —como una manera de ver, un método de imaginar, un modo de
sentir, una estructura de sentimiento, una textura de la experiencia—
constituyen precisamente la garantia de la historia en la modernidad. De
aqui se desprende que, al llamar a pensar mediante tales proyecciones,
mediante una historia sin garantia, no estoy demarcando un dominio
particular de la empresa académica, ni un estilo especifico de escribir
historia. M4s bien, la historia sin garantia se refiere a ciertas actitudes ha-
cia el pasado y el presente, el mundo social y la escritura de la historia.
Ya habia insinuado esto al principio, con los tres epigrafes con que da
inicio la presente introduccién. Tomados de los escritos del siempre no-
torio Foucault, un joven antropélogo, Peter Redfield, y una autora mis-
teriosa, Anne Perry, prefiguran orientaciones que requieren un breve
anlisis.

Por un lado, en este libro, los conceptos y proyecciones —de la con-
versién y la cultura, del progreso y el desarrollo— cuestionados por la
historia sin garantfa no se plantean como simples objetos del conoci-
miento ni se tratan como simples aberraciones ideolégicas en espera de
su exorcismo inevitable en manos del entendimiento pristino. Més bien,
anuncian con agudeza, exigiendo una articulacién critica, las condiciones
para conocer y las entidades y coordenadas que apuntalan los mundos
que habitamos. Por otro lado, esta orientacién cuestiona cuidadosamen-
te las categorfas analiticas de origen académico al unirlas con las configu-
raciones cotidianas de estas entidades, términos demandantes de los
mundos de todos los dfas, sin privilegiar ni uno ni otro, desenredindo-
las cuidadosamente a la luz de su enunciacién. Mediante tales medidas,
la historia sin garantfa abre la posibilidad de enfrentarle un espejo a las
suposiciones, categorfas y entidades que sustentan nuestros mundos de
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modernidad tardfa, apuntando hacia concatenaciones de temporalidades
distintas y coeténeas y de historias heterogéneas que se empalman en me-
dio del pasado y del presente.'¢

Permitaseme explorar brevemente algunas de esas consideraciones de
la historia sin garantia, en especial las imaginaciones de la practica histéri-
ca que invoca al adoptar los términos y procesos de los embrollos evangéli-
cos que se exploran en el presente libro."” Empiezo por anticipar las criticas
a los énfasis que se ponen aqui, no simplemente provenientes de aquellos
que se encuentran del otro lado de la barrera ideolégica respecto del misio-
neroy el converso, sino mis bien de aquellos que, en general, apoyarian mi
postura en contra de la intolerancia religiosa y del exclusivismo politico.
Ahora, precisamente esos comentadores e interlocutores podrfan objetar
que los escritos y las iniciativas de los indios cristianos que se discuten mds
adelante no representan realmente lo que deberfa ser un cristianismo ver-
néculo o indigena. No son lo bastante “auténomos’: la diferencia entre las
propuestas de los indios cristianos y la posicién del misionero no varian mas
que en matices. Son “subalternos” de manera incompleta: sus acciones con-
tienen una critica y una resistencia insuficientes, en particular en lo que se
refiere al evangelizador euro-estadunidense y a la potencia colonial.

Ademds, permitaseme confesar que mis esfuerzos no buscan rescatar y
recordar un sujeto heroico, separado de la obra del poder. Mis bien, mi ob-
jetivo es rastrear la forma en la que los indios cristianos pensaban median-
te categorfas coloniales, a la vez que por medio de expresiones verniculas.
Sucedié a través de esas medidas, lo que significa que conceptualmente tra-
ducfan el mensaje evangélico en términos de civilizacién occidental. En es-
tos procesos inseparables, el literalismo y el excedente de fe en la Biblia, lei-
do y prestado como discurso y escritura en lengua verndcula y en inglés,
desempefiaban un papel critico en la India central.

Aqui, si andamos en busca de sefiales incesantes y claras de resisten-
cia y critica de parte de los cristianos locales, terminaremos inevitable-

16 Véase una discusién mds amplia de estos asuntos en Saurabh Dube, “Introduc-
tion: Enchantments of modernity”, en Saurabh Dube (ed.), Enduring Enchantments, nt-
mero especial de South Atlantic Quarterly, 101, 4, 2002, pp. 729-755, publicado por Duke
University Press.

7" Aunque aqui analizo la historia sin garantia sobre todo en términos de las cues-
tiones de los embrollos evangélicos, debe quedar claro que las implicaciones de esa préc-
tica histérica se extienden igualmente a los pasados de otras formaciones —culturas de
casta y secta, ley y fe— discutidas a partir del capitulo 5.
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mente decepcionados. Tampoco servird desdefiar las percepciones y ac-
ciones en juego en este texto como simples “matices”, siempre suplican-
tes de las rupturas tajantes entre la fe de los conversos indios y la religién
de los misioneros euro-estadunidenses, establecidos por esquemas acadé-
micos de origen ya sea liberal ya radical. La prominencia de los argumen-
tos y las acciones de los conversos de la India central reside precisamente
en las distinciones que introducen en las formas familiares de cristianis-
mo y colonialismo. No es sélo que los términos del cuestionamiento de
los conversos respecto de los misioneros se basaran en frases evangélicas,
mientras se les atribufan nuevos significados, lo que se discute en el capi-
tulo siguiente. También se trata de que, mediante un exceso de procedi-
mientos de lectura (del Libro), prédica (de la Palabra) y escritura (de sus
relatos), los argumentos de los catequistas locales, por ejemplo, podian
equivaler a mostrarle un espejo a lo incesantemente callado y a las afirma-
ciones explicitas del misionero y el oficial, asuntos explorados en el capi-
tulo 3. Asi, nuevamente con su propio giro, los catequistas impulsaron las
formas en las que la distincién formal entre religién y politica, que el ofi-
cial y el misionero reiteraban una y otra vez, se subvertia interminable-
mente en la creencia y en la prictica de estas mismas autoridades.

Por un lado, nos encontramos ante la vida cotidiana del poder colo-
nial y la autoridad evanggélica, la forma en la que las distinciones cruciales
entre imperio y evangelizacién, saturadas de dominacién, a la vez se ins-
tauraban aunque haciéndoles portar significados no sancionados y recal-
citrantes de sujetos subalternos. Por el otro, después de todo, se trataba de
una lucha por construir significados del mundo mediante categorfas do-
minantes, comprensiones de la Biblia, émbitos vernaculos y sus diferentes
usos, siempre atados el uno al otro. Ante los hechos académicos de resis-
tencia, son estos términos de lucha y estas fabricaciones de significado lo
que es terriblemente importante.

Sin embargo, en realidad nada de esto deberia sorprendernos. Ya he-
mos expuesto que los embrollos evangélicos en la India central incluian
dos procesos simultdneos que se traslapaban: la constitucién de un cris-
tianismo verniculo y la creacién de culturas coloniales de dominacién,
ambos en una nota cotidiana. Estos procesos gemelos no implicaban
una divisién del trabajo clara entre indios en el primer 4mbito y euro-es-
tadunidenses en el segundo. Por el contrario, nos encontramos ante pro-
cesos comunes pero contradictorios, mutuos pero mezclados en estos
dmbitos separados aunque empalmados. Asi, las percepciones y acciones
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de los cristianos de India que se discuten en los tres capitulos subsi-
guientes registran y reelaboran tanto el mapa de las culturas coloniales
como las formas de cierto cristianismo vernéculo, incluyendo sus contra-
dicciones, inestabilidad, desafios, ambivalencia, distinciones y novedad
constitutivas.

Indudablemente, los cristianos locales surgen como un apoyo del
imperio. Pero, ;qué puede hacer suponer que el trabajo de los indios ba-
jo el imperio iba a resistirse eternamente al colonialismo? Queda claro
que no fue asi en la prictica. Aqui, lo importante se refiere a los térmi-
nos y las formas en las que los indios cristianos apoyaban la dominacién
colonial. Como veremos mis adelante, incluso en la obra de la evangeli-
zacién publica y en su defensa explicita de la gobernabilidad colonial, los
evangelizadores locales y los cristianos de Chhattisgarh embrollaron los
propios términos bajo los cuales se les pedia su consentimiento. Sin du-
da, es importante rastrear esos procesos en los que se garantizaba eviden-
temente el apoyo al gobierno y a la evangelizacién; pero la dominacién
colonial y la verdad cristiana se configuraban de maneras distintas. ;Qué
nos dice esto acerca del poder colonial? ;Qué nos dice acerca de los pro-
yectos evangelizadores? ;Qué nos dice de los pasados subalternos?

Todo esto tiene implicaciones analiticas mds amplias. Por un lado,
quedard claro que mis énfasis intentan pasar por las dicotomias sutiles
de dominacién y resistencia, poder y protesta. En esto, también es im-
portante cuestionar las aseveraciones realizadas en nombre del subal-
terno contradictorio y ambivalente, a saber, que ese sujeto podria estar
de acuerdo con la autoridad en una instancia y desafiar al poder en
otra. Por otro lado, tampoco concuerdo con ciertas posturas destaca-
das que apoyan la influencia singular del poder y su productividad, ya
sea en la generacién de imitaciones o constituyendo un hibrido en el
que tanto la figura mimética como la forma hibrida instituyen desafios
al poder. En referencia especificamente al trabajo del catequista, no me
fascinan ni la mimica ni la hibridez como categorias, porque no cap-
tan las distinciones de la préctica del catequista. Por el contrario, pre-
dican exclusivamente modalidades del discurso y formas de accién en
la productividad del poder.'® Tomados en su conjunto, mis énfasis im-

'8 En esto, mi compromiso particular es con la influyente obra de Homi Bhabha,
The Location of Culture, Nueva York, Routledge, 1994. Véase, asimismo, Gyan Prakash,
“Science between the lines”, en Shahid Amin y Dipesh Chakrabarty (eds.), Subaltern
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plican m4s que nada otro esfuerzo en busca de restaurarle al subalter-
no/nativo su voz/protagonismo. Tales formulaciones tienden a excluir
precisamente las condiciones de poder bajo las cuales se interpretan el
significado, las précticas construidas y las acciones elaboradas. Asimis-
mo, deberfa quedar claro que en mis argumentaciones, el poder no
aparece como un terreno totalizado ni como una fuerza fetichizada,
una estética abstracta y una totalidad distépica (antiutépica) que man-
tuvieran su influencia en una historia carente de sujetos, sino como
procesos particulares que se desarrollan dentro de relaciones sociales y
que dan forma a sujetos histéricos. Simplemente deseo rastrear al mis-
mo tiempo dos movimientos inseparables. El lugar de la diferencia
dentro de las relaciones, procesos y estrategias del poder, y la presencia
del poder en la actuacién, las pricticas y las configuraciones de la di-
ferencia.

Los embrollos evangélicos registrados en este libro son medida de
estos movimientos y conduzco mi lectura de estos procesos mediante las
propuestas antes delineadas. Esto también vale en lo que se refiere a mi
esfuerzo por poner en tela de juicio las proyecciones dominantes de la
conversién a través de précticas de casta y secta que han elaborado las
formaciones religiosas subalternas. Al mismo tiempo, subrayo que la 16-
gica caracteristica y la importancia de tales embrollos y practicas sélo se
revela en su singularidad, en lo que Michel de Certeau ha llamado “de-
talles”. Una vez mis, dichos detalles con frecuencia son desdefiados co-
mo simples “matices”, estrictamente subordinados a las dramaiticas di-
visiones que instituyen el conocimiento histérico y la ciencia social. No

Studies IX: Writings on South Asian History and Society, Delhi, Oxford University Press,
1996, pp. 58-92. Por supuesto, ocurren usos interesantes y especificos tanto de hibri-
dez como de “imitacién”. Por ejemplo, véase Paul Stoller, Embodying Colonial Memo-
ries: Spirit Possession, Power, and the Hauka in West Africa, Nueva York, Routledge,
1995; Fritz Kramer, The Red Fez: Art and Spirit Possessions in Africa, trad. de Malcolm
R. Green, Londres, Verso, 1993; Hunt, A Colonial Lexicon, op. cit.; y Meyer, Transla-
ting the Devil, op. cit. Véase también Gyan Prakash, Another Reason: Science and the
Imagination of Modern India, Princeton, Princeton University Press, 1999; Christopher
Pinney, “Indian magical realism: Notes on popular visual culture”, en Gautam Bhadra,
Gyan Prakash y Susie Tharu (eds.), Subaltern Studies X: Writings on South Asian History
and Society, Delhi, Oxford University Press, 1999, pp. 201-233; y Luise White, Speak-
ing with Vampires: Rumor and History in Colonial Africa, Berkeley, University of Cali-
fornia Press, 2000. Dube, Stitches on Time, op. cit., incluye una discusién mas amplia de
€stos asuntos.
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es dificil ver el problema. Si nos apegamos a sus distinciones, es por la
naturaleza misma de esta singularidad y de estos detalles que se resisten
a ser contenidos en esquemas recibidos de las ciencias sociales, a 4mbi-
tos conocidos de la comprensién histérica y a términos heredados de la
politica, escapdndose de varias formas y rebasando estas categorfas y ex-
pectativas. En especial, la distincién y novedad de las historias que se
presentan a continuacién residen en la singularidad de las lecturas reli-
giosas de sus protagonistas, los detalles de sus pronunciamientos politi-
cos, una amalgama curiosa y contradictoria de actuaciones en el mun-
do como se les dieron a estos pueblos y de'su improvisacién a partir de
lo que aprendieron. Se trata de una religién y una politica que no son
ficiles de digerir, al ir a contracorriente del entendimiento autorizado
del pasado y el presente. No obstante, estos pueblos tuvieron sus inter-
locutores. Es precisamente lo raro y lo singular de sus conversaciones lo
que les da su importancia a estas figuras. Si acaso son pocos los pronun-
ciamientos y las précticas de los cristianos locales y de los credos subal-
ternos que se acoplan a nuestros gustos y apreciaciones, éste es precisa-
mente el reto de leer sus percepciones y acciones, el reto de la historia
sin garantia.

CULTURA, DIFERENCIA, PODER

Lo que estd en juego en estas cuestiones son temas de cultura y poder.
En otro texto he examinado las formas dominantes y restrictivas de en-
tender la cultura —como si se tratara de las bellas artes y la literatura—,
y la extensién y elaboracién del concepto a partir de acercamientos
marxistas y visiones antropolégicas, asf como las limitaciones de estas
percepciones. Alli mismo, propuse otra orientacién hacia la categorfa
de cultura, aprovechando aportes de las historias criticas y etnografias
histéricas.'” En esta orientacién, cultura se refiere a las actitudes e ima-
ginaciones, normas y pricticas, y rituales y normas simultdneamente

' Saurabh Dube, “Introduccién: temas e intersecciones de los pasados poscolonia-
les”, en Saurabh Dube (ed.), Pasados poscoloniales, México, El Colegio de México, 1999,
pp- 17-98; y Dube, Sujetos subalternos, op. cit. Véase, asimismo, Pierre Bourdieu, Outline
of a Theory of Practice, trad. de Richard Nice, Cambridge, Cambridge University Press,
1977; y Jean Comaroff, Body of Power, Spirit of Resistance: The Culture and History of a
South African People, Chicago, University of Chicago Press, 1985.
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simbélicas y sustantivas, estructuradas y fluidas mediante las cuales se
perciben, experimentan y articulan las relaciones sociales. Estas relacio-
nes sociales conllevan atributos y articulaciones de clase y casta, género
y edad, imperio y nacién, Estado y sexualidad. Mds aiin, en continui-
dad con discusiones criticas anteriores de cultura en la historia y la an-
tropologia, esta orientacién toma en cuenta las 4reas en que se traslapan
diferentes formas de poder, tecnologias de la representacién, relaciones
de produccién y procesos de reproduccién que restituyen la cultura co-
mo parte integral de los procesos histéricos.

Al trabajar sobre esta actitud hacia la cultura, quisiera plantear
otros dos puntos. Primero, quizds no baste con reconocer que la cultu-
ra constituye una categorfa heuristica y que conlleva una experiencia vi-
vida, ya que es igualmente importante tomar nota de que la cultura es
también una proyeccién y una produccién de representaciones domi-
nantes del Estado y la nacién, la colonia y la modernidad. Esto signifi-
ca asimismo que bajo los regimenes modernos, los pueblos y los grupos,
los individuos y las comunidades —desde el primer mundo hasta el
cuarto— reclaman algo de “cultura”, forjando siempre costumbres y
tradiciones, hogar y nostalgia, en el espejo tangible de una modernidad
imaginaria. El segundo punto se desprende del anterior. A pesar de las
restricciones a lo contrario, con frecuencia se sigue proyectando la cul-
tura como un elemento # priori mis que como una categorfa critica en
la escritura de la historia. Por un lado, las culturas de lo subalterno (y de
lo dominante) a menudo aparecen como marcos un tanto estiticos de
entender y vivir, como plantillas de pensamiento y comportamiento en
gran medida inméviles y bastante homogéneas que subyacen en las
pricticas de los grupos subordinados. Por el otro, la preocupacién por
la autonomia y el protagonismo de lo subalterno significa que la resis-
tencia de los grupos subordinados por lo general se vierte como una
simple dominacién por oposicién, y estos desafios también se presentan
como si se encontraran fuera del poder, articulados por la oposicién en-
tre resistencia y dominacién. Es crucial pensar mediante estas disposi-
ciones asi como en contra de ellas. La comprensién de la dominacién o
la hegemonia, como sistema cerrado de control cultural e ideolégico
por parte de grupos o instituciones que detentan las riendas del poder,
est4 rodeada de errores analiticos fatales. Igualmente, la reificacién de la
autonomfa y el protagonismo subalternos estin a merced de errores te-
ricos graves.
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Efectivamente, esto plantea asuntos de diferencia y poder.?® Hace
casi diez afios, en su estudio sintético del pensamiento posmoderno, el
critico literario John McGowan argumentaba lo siguiente:

El posmodernismo parte del miedo... de que estamos experimentando la
“apoteosis del capitalismo”... El capitalismo tardio constituye el terreno to-
talizado de la vida contemporinea; el nombre de la despreciada totalidad es
distinto en otros textos posmodernos; pero el espectro del patriarcado, de
la merafisica occidental, del poder de la disciplina o de alguna otra forma
social dominante persigue a la imaginacién posmoderna. Este temor a una
totalidad distépica a veces se le acoge, en parte, en el espiritu heroico de la
determinacién de Nietzsche y Freud para enfrentar las peores verdades sin
dar marcha atris, en parte a manera de arma contra las esperanzas de auto-
nomia que se encuentran en la obra modernista y de vanguardia, y en par-
te como refutacién de la insistencia liberal de que el capitalismo no sélo es
compatible con el pluralismo, sino que de hecho lo produce. Asi, el estable-
cimiento tedrico de la existencia del monolito es a menudo un paso nece-
sario en la obra posmoderna, aunque el deseo de transformar ese monolito
en una sociedad verdaderamente pluralista aparece por doquier como la
meta posmoderna principal.?!

Hay mucho que ponderar en este pasaje como para reconsiderarlo
en esta declaracién, para revisarlo en esta evaluacién; pero lo transcribo
aqui sobre todo para aludir a la formulacién del temor y el poder —que
toma cuerpo en la modernidad y la globalizacién, el colonialismo y la na-
cién, el Estado y el capitalismo— en tanto que “totalidad distépica”. En
efecto, en andlisis prestigiosos de la escritura y la cultura coloniales, y del
poder y el conocimiento modernos en los estudios literarios y culturales
y en la academia histérica y antropolégica, el poder aparece notablemen-
te como un “terreno totalizado” del pasado, al conformar su presencia
previa, “otro nombre de la despreciada totalidad” que constituye el aqui
y el ahora. Esto es de importancia considerable para los términos y la po-
litica de las discusiones criticas contempordneas del poder y la diferencia.

 Los argumentos siguientes de este apartado provienen de Dube, Stitches on Time,
op. cit. .

' John McGowan, Postmodernism and its Critics, Ithaca, Cornell University Press,
1991, p. 16.
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Por un lado, estas orientaciones pueden conducir a subrayar el amplio
trabajo de los proyectos coloniales y del poder moderno en arenas distin-
tas y difusas. También destacan las genealogfas de las disciplinas actuales
en su concatenacién dentro del conocimiento occidental sombreado por
el imperio. También otras posibilidades semejantes pueden estar detrds de
los compromisos éticos de posturas minoritarias con esquemas primor-
dialmente de conocimiento disciplinario y de poder institucional. Aqui
puede tener su lugar una politica de lo posible que cuestione el privilegio
de las identidades categéricas, que forje otras comunidades de debate y so-
lidaridades de lucha alter/nativas, y cuestione las premisas mayoritarias y
las suposiciones estatistas que se encuentran detras de las identidades mi-
noritarias y de las posiciones étnicas bajo el signo de la nacién.

Por un lado, vale la pena preguntarse acerca de las posibilidades que
ofrece un andlisis que se ocupa del espiritu y las sensibilidades del pen-
samiento critico, y que siempre mantiene una distancia y se muestra sos-
pechoso respecto del poder totalizador y de la razén legislativa; pero un
andlisis que no sucumbe a la tendencia a convertir la “despreciada tota-
lidad” en monolitica. Estos movimientos analiticos cuestionan la proyec-
cién del poder en tanto que “terreno totalizado” y evitan la “celebracién
de la diferencia dondequiera que aparece”, aun si rechazan la autonomia
y la integridad del sujeto aislado. Toman posicién junto con las tenden-
cias prestigiosas que reproducen la heterogeneidad en tanto que “parti-
culares no recuperados”, el antidoto de los términos del poder, aunque
también lejos de ellas. Més bien defienden la constitucién de sujetos
dentro de las relaciones sociales, definidos por las provisiones de signifi-
cado y modelados dentro de los crisoles del poder. En lugar de sucumbir
a la idea de la diferencia como algo intocable e incluyente  priors, ante-
rior al trabajo de la razén y antepuesta a la productividad del poder,
muestran los términos de la heterogeneidad en la sustancia de la consti-
tucién de los sujetos sociales asf como en su préctica.

Aunque las pricticas constitutivas de los sujetos sociales se inscriben
y actian dentro de la densidad de significado y la gravedad del poder y
a través de ellas, estas modalidades de significado y estos perfiles de po-
der rara vez se acaban, ya que siempre se les puede posponer o desplazar.
Aqui, es importante rastrear el interés apasionado, la inestabilidad ince-

2 Viéase por ejemplo Brackette Williams, “A class act: Anthropology and race to na-
tion across ethnic terrain”, Annual Review of Anthropology, 18, 1989, pp. 401-444.
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sante y la ambivalencia antagdénica que se encuentra en el centro de los
proyectos dominantes de significado y poder; pero es igualmente revela-
dor reconocer que estas operaciones estén ligadas a las acciones contra-
dictorias y constitutivas de los sujetos sociales. En la prictica, la intran-
sigencia empecinada se puede acompafiar de términos de poder y rutinas
cotidianas que pueden rebasar los significados dominantes, igualmente
sujetos a cambio y remodelacién, siempre marcados por las posibilidades
de las entonaciones de verdades més viejas y las inflexiones de realidades
mis recientes. Ante el clamor constante de tener autonomia y protago-
nismo, conviene sefialar que las propias definiciones de democracia, los
significados de la modernidad y los propésitos del pluralismo no se pue-
den separar de las formaciones inherentemente diferentes de sujetos so-
ciales en mundos inevitablemente heterogéneos, moldeados por el pasa-
do y emergentes en el presente. Mucho mis que soluciones generales,
ofrezco estas observaciones a titulo de orientaciones especificas, puestas
a funcionar en este libro en contextos diferentes y en formas distintas, as-
pectos de la historia sin garantia, atributos de genealogias del presente.

RUTAS

Las preguntas y preocupaciones que he analizado en esta introduccién
subrayan de varias formas las exploraciones ofrecidas por Genealogias del
presente. Como se ha indicado antes, ambas partes del libro articulan
consideraciones de historia sin garantia y traen al terreno de juego una
postura critica hacia los asuntos de cultura y poder, identidad y diferen-
cia. Son estos senderos los que ahora me propongo describir.

En la primera parte, los capitulos 2, 3 y 4 exploran los procesos cul-
turales de los embrollos evangélicos. Por una parte, las duraderas realida-
des de colonia y nacién, Estado e imperio se refractaron a través de las
lentes de las culturas verniculas, adquiriendo una nueva importancia y
un significado renovado en los terrenos cotidianos. Por otra parte, la me-
trépolis, las margenes, los colonizadores y los colonizados estaban atados
unos a otros en una infinidad de formas, de manera que los dramas apa-
rentemente locales podian cruzar y abarcar pasados de la India central e
historias norteamericanas. Estos procesos subyacen en los desaffos que los
aldeanos cristianos les planteaban a los benefactores misioneros (capitu-
lo 2), las representaciones de los catequistas locales que infundieron sus
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propios giros a los embrollos evangélicos (capitulo 3) y las historias de vi-
da escritas por los cristianos de India, que traducen significados muy par-
ticulares del converso, de la conversién y del cristianismo (capitulo 4).
Todos estos casos ponen en juego expresiones verniculas e imdgenes co-
loniales. De formas que no por ser distintas dejan de empalmarse, plan-
tean las agudas limitaciones que padecen las maneras de comprender la
conversién basadas en el lugar comtin, revelando de hecho la necesidad
de entender los términos de la conversién como procesos de traduccién.

Las transformaciones de casta y secta también revelan los limites de
la conversién como categoria (capitulo 5). Partiendo de la proposicién de
que los procedimientos de casta y secta se proyectan ampliamente como
procesos grupales de conversién, el capitulo se enfoca en los términos de
incorporacién e iniciacién, y en el trazo més general de las distintas fron-
teras existentes dentro de las determinaciones de la casta y los requeri-
mientos de la secta. Asimismo, muestra que la formacién de identidades
separadas y de nuevas orientaciones dentro de las religiones subalternas
suelen quedar contenidas dentro de nociones a escala creciente de conti-
nuidades esenciales dentro de una civilizacién mayoritariamente hin-
duista que, implicitamente, enmarca las normas inamovibles del ezhos in-
dio. Esto significa que se entiende la conversién como si implicara una
ruptura inaugural, y se entienden la casta y la secta como si comunicaran
una constancia interminable. Estas predilecciones requieren un cuestio-
namiento urgente, y esta seccién se encarga de ello.

La discusién contenida en este capitulo ofrece, asimismo, una tran-
sicién a la segunda parte del libro, la que construye lecturas criticas de
formas culturales distintas. Al comenzar con consideraciones de regime-
nes de ley colonial y culturas de legalidades populares (capitulo 6), reve-
la los importantes enredos de estos dominios aislados. Esto sirve para in-
troducir nuevas formas de entender el Estado y el sujeto, la comunidad
y el individuo, el género de la ley y la legalidad del subalterno. A esto le
sigue un anilisis acerca de la formacién de una fe subalterna (capitulo 7).
Las deliberaciones aqui presentadas, desatan las determinaciones mu-
tuas de la economfa politica y los significados religiosos, los entramados
compartidos del dominante y del subalterno, el juego mutuo y agitado
que existe entre cultura y diferencia, significado y poder. Luego, al final,
un breve epilogo, que se apoya en dos vifietas que unen la historia con el
aquf y el ahora, remite a cuestiones de la historia sin garantfa, genealo-
gfas del presente.
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En los dltimos afios, las cuestiones referentes a la colonia y al imperio
han sido centrales para un conocimiento critico que se nutre de diversas
disciplinas.! En este medio m4s general, los ensayos de antropologia his-
térica han llevado a cabo sustentadas exploraciones de las culturas colo-
niales.? Los andlisis del evangelismo euro-estadunidense en los escenarios
imperiales y las discusiones sobre un cristianismo verndculo en los espa-
cios coloniales han desempefiado aqui un papel importante.? La presen-
te historia del enfrentamiento evangélico en la India central amplia los
énfasis de este cuerpo de escritos y elabora consideraciones criticas afines.
Busca desentrafiar ain mis la textura del imperio, escudrifiando en el pa-
trén de las respuestas verndculas —que incluyen moldes de género, mo-
tivos nacionalistas y disefios de gubernamentalidad— entretejidas en la
urdimbre de un cristianismo colonial.

' Los temas analizados en este capitulo forman parte de un proyecto més grande,
“Temarios misioneros, categorias indigenas e iniciativas locales: el cristianismo en Chhat-
tisgarh, India central, 1868-1955”. Agradezco a Ishita Banerjee la traduccién de las fuen-
tes en alem4n aquf utilizadas. En el texto se utilizan las siguientes abreviaturas: ABE: Archi-
voy Biblioteca Eden, Webster Groves, Misuri; AMB: Archivo del Malguzari de Bisrampur;
cs: Carpeta sobre los satnamis; DDM: Der Deutsche Missionsfreund; DMPD: Documentos
M.P. Davis, Webster Groves; GPC: Gobierno de las Provincias Centrales; 1aAM: Informes
Anuales de los Misioneros; ITM: Informes Trimestrales de los Misioneros; SASMP: Sala de
Anales de la Secretarfa de Madhya Pradesh, Bhopal.

2 Véase una elaboracién de estos temas en Saurabh Dube, “Introduccién: temas e
intersecciones de los pasados poscoloniales”, en Dube (coord.), Pasados poscoloniales: co-
leccién de ensayos sobre la nueva historia y etnografia de la India, México, El Colegio de Mé-
xico, 1999, pp. 77-98, en particular pp. 25-43 y 46-66.

3 Véase un andlisis m4s detallado en Saurabh Dube, Stitches on Time: Colonial Tex-
tures and Postcolonial Tangles, Durham, Duke University Press, en prensa.
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PRIMEROS CUADROS

Los misioneros evanggélicos llegaron a la regién de Chhattisgarh en la In-
dia central durante la década de 1860, portando la Cruz y sefales de ci-
vilizacién. Bisrampur, una estacién misionera clave fue fundada por los
misioneros de la Sociedad Misionera Evangélica Alemana en la regién. En
Bisrampur el misionero conjugaba la autoridad del pastor y del malguzar
(propietario y duefio de la tierra cultivable y del bosque) en la estacién
misionera; la distincién entre los dominios de lo espiritual y lo temporal
se tornd borrosa y fue desvaneciéndose. A partir de la década de 1920, los
misioneros tomaron medidas para evitar que los conversos siguiesen de-
pendiendo de la economia de la estacién misionera, con el propésito de
fomentar una congregacién autosuficiente imbuida de las ideas y los prin-
cipios de la caridad y la hermandad cristianas. En 1929 separaron clara-
mente las funciones del pastor y el malguzar en Bisrampur. Esto los con-
dujo a un enfrentamiento con los conversos de la estacién misionera.

Desde los inicios del proyecto misionero, los conversos de la India
central habfan manejado los mensajes evangélicos dentro de las coordena-
das de su propio entendimiento, y en el seno de instituciones financiadas
por los misioneros y en una economia colonial agraria. Esto fue trazando
los contornos de un cristianismo verndculo que incluia giros idiomdticos
donde se cuestionaba la autoridad evangélica. Ante las medidas tomadas
por los misioneros en la década de 1920, los conversos defendieron los
vinculos estrechos entre la autoridad pastoral y el poder terrateniente, la-
zos paternalistas que los habfan unido a los evangelistas. Basindose en las
amonestaciones hechas por los misioneros contra el adulterio y los prin-
cipios de casta y secta, los conversos invocaron la amenaza que se cernfa
-sobre la castidad de las “hermanas virgenes cristianas”. Asi, el honor de las
mujeres fue convertido en una metifora evocadora del orden dentro de la
comunidad, y en un simbolo que constitufa su frontera.

Pero los conversos hicieron atin més. Afirmando su autosuficiencia
con un lenguaje nacionalista, instituyeron una iglesia independiente. En
efecto, miembros de la iglesia de Bisrampur se apropiaron de las senales
de la civilizacién cristiana y de elementos de la retérica misionera, re-
credndolas en sus propias pricticas. Construido en un lenguaje evangé-
lico y moldeado dentro de las coordenadas de una gubernamentalidad
evangélica, el desafio de los conversos a los misioneros inclufa visiones
bien definidas de género y comunidad, paternalismo y libertad.



TERMINO(S) DE LA CONVERSION 39

Hoy, no obstante la aparicién de unos cuantos estudios, el enfren-
tamiento evangélico en el sur de Asia durante los siglos XIX y XX sigue
siendo un 4rea de investigacién relativamente abandonada.? Sin embar-
go, mis alld del sur asidtico, recientes ensayos sobre el enfrentamiento
evangélico han hecho surgir una gama de cuestiones significativas. Estas
cuestiones —que ahora yacen en el centro de un conocimiento critico
mis nuevo, particularmente en la antropologfa histérica— van desde los
vinculos entre el cristianismo evangélico y la construccién cultural del
orden colonial, pasando por las percepciones indigenas de la nueva fe, la
apropiacién y la recreacién de practicas clave del proyecto misionero por
parte de los conversos y la participacién de los misioneros en la creacién
de un cristianismo verniculo, hasta la interaccién de la oralidad y la es-
critura en la creacién de mitos, verdades e historias.’ Tales cuestiones han
sido apenas incorporadas en el temario de la historia del sur de Asia de
manera muy elemental y limitada.®

El presente texto explora algunas de estas cuestiones. Rastrea los
inicios de la actividad misionera, los procesos de la conversién, la cons-
truccién de una empresa paternalista y el trazado de las fronteras y con-
tornos de la congregacién cristiana en Bisrampur. Y es asi como hemos
preparado el escenario para la siguiente etapa. Aqui es donde ensayamos

4 Para una interesante contribucién anterior, véase Richard Eaton, “Conversion to
Christianity among the Nagas, 1876-1971", Indian Economic and Social History Review,
21, 1984, pp. 1-44. Entre los escritos significativos mds recientes se incluyen, David
Scott, “Conversion and demonism: Colonial Christian discourse on religion in Sri Lan-
ka”, Comparative Studies in Society and History, 34, 1992, pp. 331-365; y Anthony Copley,
Religions in Conflics: Ideology, Cultural Contact and Conversion in Late Colonial India,
Delhi, Oxford University Press, 1997. Véase también Koji Kawashima, Missionaries and a
Hindu State: Travancore 1858-1936, Delhi, Oxford University Press, 1998; y John C.
Webster, The Dalit Christians: A History, Delhi, Ispck, 1994.

5 Para un tratamiento més detallado de estos desarrollos, véase Saurabh Dube, “Re-
vealing truths: Colonial writings of a vernacular Christianity”, Estudios de Asia y Africa,
112, 2000. Véase, también, Saurabh Dube, “Traveling light: Missionary musings, colo-
nial cultures, and anthropological anxieties”, en John Hutnyk y Raminder Kaur (eds.),
Travel Worlds: Journeys in Contemporary Cultural Politics, Londres, Zed Press, 1999, pp.
29-50.

¢ Espero tratar estas cuestiones con mayor detalle en mi proyecto sobre el ya citado
enfrentamiento evangélico. Este proyecto, mas amplio, se ocupa lo mismo de las historias
culturales de Norteamérica que de los pasados etnogrificos de la India central. Algunos de
los puntos aqui esbozados se ilustran con mayor detalle en Saurabh Dube, Native Witness:
Colonial Writings of a Vernacular Christianity, manuscrito inédito.
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el desarrollo del conflicto entre los misioneros y los conversos en Bis-
rampur para investigar tanto los esfuerzos de los misioneros por regular
la comunidad de los conversos como la recreacién de los lenguajes evan-
gélicos, la retérica nacionalista y las fronteras sexuadas que encontramos
en su articulacién de un cristianismo verniculo. Una vez mis, la singu-
laridad del caso histérico y cultural revela las implicaciones generales del
enfrentamiento evangélico.

EVANGELISTAS Y CONVERSOS

Oscar Lohr fue un pionero entre los misioneros de la Sociedad Misio-
nera Evangélica Alemana en la India central. Hijo menor de un ciru-
jano, Lohr nacié en Laehn, Silesia, un 28 de marzo de 1824.7 Ejercié
como cirujano durante tres afios en una clinica privada, y més tarde
completé un curso de farmacia en la Universidad de Dorpat en Rusia.
Lohr decidié convertirse en misionero cuando ain cursaba sus estu-
dios universitarios. Contactos cercanos con los Hermanos Moravios en
Riga reafirmaron su decisién. En otofio de 1849 se unié a la Sociedad
de la Misién Gossner en Berlin. En marzo de 1850, tras seis meses de
entrenamiento, Lohr fue comisionado como misionero entre los adiva-
sis kol de Chota Nagpur. La llegada a Ranchi del joven misionero en
julio de 1850 coincidié con el bautizo de los primeros conversos kol.
En los siete afios que siguieron, mientras los trabajos de la misién iban
en aumento, Lohr aprendié hindi y aplicé sus conocimientos médicos
en sus labores evangélicas. También se casé con la viuda de un misio-
nero en Ranchi. El proceso de proselitismo avanzaba viento en popa.
Mis tarde, Lohr recordarfa que para 1857 “mi4s de quinientos kol se
habfan convertido en cristianos, y el nimero de interesados aumenta-
ba dfa con dia”.% Sin embargo, pronto estos planes tan bien trazados se
verfan interrumpidos por la furia de la rebelién de 1857 en las provin-
cias del norte y centro de India.

7 “Autobiograffa de Oscar Lohr” (manuscrito en alemédn en 1902 y traducido al in-
glés en 1971), ABE; Theodore C. Seybold, God’s Guiding Hand: History of the Central In-
dia Mission 1868-1967, Pennsylvania, United Church Board for World Ministeries of the
United Church of Christ, 1971, p. 1.

8 “Autobiografia de Oscar Lohr”, 9p. cit., p. 2.
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Durante la rebelién, la posibilidad de un ataque a la estacién misio-
nera por parte de los adivasis de Chota Nagpur obligé a los misioneros
de la Sociedad de la Misién Gossner a refugiarse en Calcuta. De ahi,
Lohr y su esposa partieron por mar hacia Norteamérica, arribando a
Boston en agosto de 1858. En enero de 1859, Lohr fue ordenado e ins-
talado como pastor en Elizabeth; Nueva Jersey. Seis afios més tarde daba
“el primer impulso” a la fundacién de la Sociedad Misionera Evangélica
Alemana.’ Fundada el 9 de marzo de 1865 en Nueva Jersey, la Sociedad
se basaba en el principio de cooperacién intersectaria en lo referente a las
labores misioneras y evangélicas en el extranjero, lo cual concordaba con
el modelo de las organizaciones misioneras protestantes de Norteaméri-
ca en la época. Sus miembros representaban a seis iglesias o confesiones:
la Alemana Reformada, la Holandesa Reformada, la Evangélica, la Lute-
rana, la de los Hermanos Moravios y la Alemana Presbiteriana. El obje-
tivo de la Sociedad era “llevar el evangelio a los paganos, preferentemen-
te a los hinddes de la India oriental, para gloria de Dios”.'® También se
acordé editar un periédico, Der Deutsche Missionsfreund. En octubre de
1867, la Sociedad extendia un llamado a Lohr para que “comenzara a
trabajar en la India oriental con los séntalos o alguna otra tribu aliada”."!

Lohr arribé al puerto occidental de Bombay a finales de abril de
1868. Trayendo consigo esperanzas milenaristas y un celo evangélico, y
equipado con sus conocimientos de medicina y habla hindi —todo ello
formado y afinado durante sus experiencias previas en Chota Nagpur—,
el misionero retornaba a India con su esposa y tres hijos menores de
edad. Semanas mds tarde, Lohr asistfa a una reunién de misioneros en
Bombay, donde oy6 hablar de los satnamis de Chhattisgarh. El reveren-
do J.G. Cooper de la Iglesia Libre de Escocia en Nagpur solicitaba los
servicios de un misionero dispuesto a trabajar con “una peculiar secta de
personas” en Chhattisgarh. La solicitud contaba con el apoyo del coro-
nel Balmain, el comisario de la divisién de Chhattisgarh. Lohr obtuvo
conocimiento de que los satnamis hablaban hindi y que hasta la fecha
ningin misionero habfa trabajado con ellos. Tales, justamente, habian si-
do las dos condiciones que la Sociedad Misionera Evangélica Alemana
habia propuesto a Lohr para que pudiese trabajar como misionero en In-

° DDM, 2, 12, diciembre de 1867, p. 86, ABE.
1° Seybold, God’s Guiding Hand, op. cit., p. 6.
" Ibid., p. 8.
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dia. Los satnamis cumplian los requisitos.'? Lohr viajé hasta Nagpur y se
reunié con el reverendo Cooper, quien le informé que los satnamis ha-
bfan abandonado la prictica de los idolos bajo el “mando de un hombre
aparentemente iluminado de su casta”. La Misién Escocesa no habfa po-
dido comenzar a trabajar con esa gente por falta de recursos financieros.
“Reconociendo la voluntad del Sefior”, Lohr decidié iniciar sus trabajos
en Chhattisgarh. Dos semanas mds tarde, el misionero y su familia se en-
contraban en Raipur, la capital de la divisién de Chhattisgarh.'

En Raipur, el coronel Balmain se convirtié en el patrén y aliado de
Lohr. A resultas de la rebelién de 1857, mientras el Estado colonial pro-
curaba tomar distancia de las religiones de sus stibditos, podia suceder
que los oficiales tomasen un fuerte interés individual en “civilizar” a los
paganos valiéndose de los misioneros y el cristianismo. Poco tiempo des-
pués, el comisario aconsejaba al misionero que encontrase un lugar don-
de asentar la estacién misionera, informandole de un gran lote de tierra
baldia de 1 544 acres que estaba a punto de ser subastado ptblicamente
por el gobierno. Esto encajaba de maravilla con los planes de Lohr de co-
menzar a “trabajar en el distrito justo en medio de estas personas”. Con
ayuda financiera proporcionada por el coronel Balmain y otros briténi-
cos en Raipur, Lohr compré el terreno. El misionero nombré al lugar
Bisrampur, la residencia del reposo.'

Pocos meses mds tarde, la familia de Lohr se mudaba a un bungalow
con pabellones externos. El lote comprendia una aldea desierta llamada
Ganeshpur. Como parte de la colonia malguzari (de propietarios de al-
dea) iniciada por el régimen colonial en la década de 1860, el misionero
fue registrado como el malguzar (propietario) de Bisrampur y Ganesh-
pur. Desde el principio, el poder temporal del misionero residi6 en sus

12 La satnampanth fue fundada en la primera mitad del siglo xix por Ghasidas, un
peén de granja, entre los chamars de Chhattisgarh. Los chamars que se unieron a la sat-
nampanth se convirtieron en satnamis. La satnampanth rechazaba las deidades y los ido-
los del panteén hindi y no tenia templos. Se pedia a los miembros que creyesen tnica-
mente en un dios sin forma, Satnam (nombre verdadero). No debfa haber distinciones de
casta dentro de la satnampanth. Con Ghasidas se inici6 una parampara (tradicién) guri
de cardcter hereditario. La satnampanth desarrollé un repertorio de mitos, rituales y préc-
ticas asociadas con los gurdes. Para mayores detalles sobre los satnamis y la satnampanth,
véase Saurabh Dube, Untouchable Pasts: Religion, Identity, and Power among a Central In-
dian Community, 1780-1950, Albany, State University of New York Press, 1998.

1 “Autobiografia de Oscar Lohr”, op. cit., p. 2.

" Ibid, pp. 3-4.
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derechos de propiedad, que se extendian hasta los bosques de Bisrampur
y Ganeshpur. El misionero también era el lider de la estacién misionera.
Antes de su llegada a Bisrampur, ya se habfan hecho algunas gestiones al
respecto. Con la ayuda del coronel Balmain, Lohr fundé una escuela en
Raipur para instruir a los satnamis en materias elementales y en verdades
cristianas, al tiempo que adquirfa més conocimientos sobre su secta. Es-
te contacto habifa conducido al misionero a su primer encuentro con el
gurd satnami. En otra parte, he demostrado que esta reunién marcé el
patrén de las percepciones antagénicas que yacian en el corazén del en-
frentamiento entre los pueblos de Chhattisgarh y los misioneros evangé-
licos."®

Poco después de mudarse a Bisrampur, Lohr bautizé a sus tres pri-
meros conversos. Mil satnamis habian asistido a la misa navidefa de
1868. Al domingo siguiente, una congregacién mas numerosa se reunfa
para presenciar el bautizo de los tres satnamis que habfan asistido a la es-
cuela de Lohr en Raipur y habian decidido mudarse a Bisrampur junto
con el misionero. Lohr entonces pidié a los satnamis que se despojasen
de su janeu (el cordén sagrado).' Sus instrucciones causaron furor. Los
conversos que habfan accedido a hacer una “confesién publica de su fe”
se retractaron mas adelante. Los satnamis lanzaron una ofensiva. Inme-
diatamente, los 35 satnamis que habfan estudiado en la escuela de Bis-
rampur hicieron frente a Lohr y le dijeron que no deseaban convertirse,
amenazando también con dejar la escuela si no se les permitia llevar el
cordén sagrado. Lohr no cedié. De los 35 estudiantes, 22 volvieron con
el misionero esa misma tarde, pero sélo tras habérseles asegurado que no
se les obligarfa a convertirse en cristianos.'” Por un lado, hasta el momen-

15 Saurabh Dube, “Interseccién de culturas: cristianismo y colonialismo en la India
central”, Estudios de Asia y Africa, xxxi1, 105, 1998, pp. 15-16.

16 Es bien sabido que el janeu o cordén sagrado es un distintivo de las castas de los na-
cidos dos veces, en el orden social de los hinddes. Los satnamis, vistos como una comunidad
de intocables, tenfan prohibido usarlo. Balakdas, segundo gurd de la satnampanth, repartié
el cordén sagrado entre los satnamis en la década de 1850. Los mitos satnamis cuentan la his-
toria de cémo Balakdas se cifi6 y luego repartié el janew, para asi cuestionar y desafiar simul-
tdneamente a la autoridad de las castas superiores y al poder colonial dentro de la regién. Sau-
rabh Dube, “Myths, symbols and community: Satnampanth of Chhattisgarh”, en Partha
Chatterjee y Gyanendra Pandey (eds.), Subaltern Studies VII: Writings on South Asian History
and Society, Delhi, Oxford University Press, 1992, pp. 151-154.

17 Seybold, God’s Guiding Hand, op. cit., pp. 21-22; Der Friedensbote, 79 21,1928,
pp- 325-331, ABE.
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to critico del bautizo, el principio bésico de las ensefianzas de Lohr
—que un verdadero satnami debfa creer en el “Verdadero Nombre” de
Jesucristo— probablemente les habfa parecido una elaboracién (varia-
cién sobre el tema) del Satnam dentro de la estructura de creencias de la
comunidad. Por otro lado, al dar el misionero a los conversos satnamis
la orden de quitarse el janeu antes del bautizo, lo que estaba haciendo era
desafiar un principio de fe del Satnampanth. Las antiguas esperanzas mi-
lenaristas de Lohr se derrumbaron por completo.'® Los satnamis empe-
zaban a recelar de la empresa misionera.

Un afio después, el misionero bautizaba a cuatro conversos: dos sat-
namis, un rawat (casta de ganaderos de aldea) y un brahmian. Los dos
satnamis habian estudiado en la escuela de Raipur y luego habfan sido
transferidos a Bisrampur; el rawat llevaba dos afios de servicio en la mi-
sién, y el brahmén habia llegado en “condiciones famélicas”, en la épo-
ca de hambruna de 1868, y su aprendizaje en la escuela avanzaba a gran-
des pasos.!? Tanto el rawat como el brahmén habian decidido convertirse
en cristianos tras haber sufrido enfermedades prolongadas que los habian
llevado al borde de la muerte. Para algunos, los poderes curativos de la
medicina misionera y el Cristo Salvador realmente encarnaban una ma-
yor eficacia que los especialistas locales y las deidades indigenas. Aqui, los
milagrosos poderes de curacién del Sefior siguieron figurando de mane-
ra prominente en los relatos de los misioneros como una fuerza motriz
que forzaba a la gente —“iguales en el Reino de Dios” que hacfan uso de
su autodeterminacién y libertad religiosa— a acogerse al cristianismo. Al
mismo tiempo, el misionero se apoyé en los lazos “naturales” de paren-

'8 En diciembre de 1869, un Lohr precavido pero modestamente satisfecho infor-
maba al Consejo Interno: “No he bautizado a nadie y sin embargo me siento mis feliz que
hace un afio. Algunos de los aspirantes son satnamis. Pero en realidad son m4s los conver-
sos este afio; he sido yo quien no los ha bautizado. Me he vuelto més cuidadoso y no quie-
ro engafiarme congregando a un grupo de cristianos nominales. Ademds, se requiere de un
entendimiento mis profundo de la verdad cristiana y un fundamento mis completo en el
mismo del que estos hijos de la naturaleza [wilderness] podrian captar en tres o cuatro me-
ses. Finalmente, los paganos deber4n ser firmes en cuanto a sus sentimientos y no ceder
terreno frente a la persecucién y el antagonismo. Cabe esperar que esto suceda una vez que
el valor de la religién cristiana haya sido comprendido, lo cual es demasiado pedir de es-
ta gente en unos cuantos meses, dado su limitado entendimiento y sus instintos materia-
listas”. DDM, 6, 4, abril de 1870, p. 1, ABE.

" Informe de la Misién de Chuttesgurh, junio de 1870-julio de 1871, pp. 5-6,
1AM, ABE.
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tesco como una pieza fundamental para llevar a cabo las conversiones:
“Ambos satnamis... [siendo] miembros de familias numerosas... serdn
los instrumentos para convertir a muchos de sus parientes”.?’

Las esperanzas del misionero estaban bien fundadas. Los lazos fami-
liares resultaron ser decisivos para el crecimiento de la congregacién cris-
tiana en Bisrampur. El 31 de diciembre de 1871, Lohr escribia: “Hoy
nuevamente he conducido doce almas a Jests mediante el bautizo: todas
son satnamis... Entre las personas bautizadas se encuentran el padre y la
madre de Paulus [el primer satnami bautizado que no se retractd], una de
sus hermanas y su bebé de ocho dias de nacido, asi como sus abuelos, su
hija y su tio”.?' Para julio de 1872, 44 personas (27 adultos y 17 meno-
res) habfan sido bautizadas y “la misma cantidad” estaban bajo instruc-
cién religiosa, “listas para acogerse al cristianismo”.** Casi una tercera par-
te de estos conversos pertenecfan a una misma gran familia. El misionero
no escondia su entusiasmo: “Estas relaciones de parentesco entre los cha-
mars, numerosas y ampliamente extendidas, nos permiten concluir que
mis adelante la tribu entera adoptari el cristianismo”.” La “tribu entera”
resulté ser més bien evasiva. No obstante, Anjori Paulus y sus parientes
no estaban solos. Generalmente, los primeros pobladores de Bisrampur
fueron seguidos por sus parientes. Con el tiempo, una importante pro-
porcién de la familia fue bautizada. Los misioneros describieron este pro-
ceso como crecimiento del cristianismo desde adentro. Sentfan que, den-
tro de los limites de lo humano, el cardcter natural de los lazos familiares
contrarrestaba los instintos materialistas de los conversos.?*

2 Jbid., p. 5.

2 ppM, 8, 4, abril de 1872, p. 25, ABE.

2 Informe de la Misién de Chuttesgurh, junio de 1871-julio de 1872, pp. 8-9,
IAM, ABE.

3 Jbid., p. 9. Los misioneros comprendian mejor que los oficiales coloniales la di-
ferencia entre los satnamis y los chamars. Sin embargo, esto no impidié que en algunos
momentos en sus informes se refirieran a los satnamis como chamars.

% pDM, 8, 4, abril de 1872, pp. 25-26; DDM, 9, 2, febrero de 1873, p. 10; DDM, 9,
11, noviembre de 1873, p. 83, ABE. Para 1883, el njimero de conversos en Bisrampur ha-
bia aumentado a 175, y otros parientes de las mismas familias esperaban a ser bautizados.
El registro bautismal de Bisrampur revela que este proceso de lento crecimiento continué
hasta 1890, cuando el nimero de conversos llegé a 258. Los afios de hambruna de fines
de siglo vieron un aumento dramitico de las conversiones. Pero muy pronto siguié lo que
los misioneros describieron como un “retroceso [back-sliding] del cristianismo”. Informe
de la Misién de Chuttesgurh, 1883, p. 17, IAM, ABE; Registro bautismal de Bisrampur,
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Los conversos formaban parte de una economia paternalista desarro-
llada en torno al misionero y la estacién misionera.”” La misién emplea-
ba a los conversos como culies y sirvientes. Cuando una familia habia
ahorrado lo suficiente para comprarse una yunta de bueyes, se le otorga-
ban cuatro acres de tierra. Los conversos que completaban el curso en la
escuela de instruccién éran contratados como catequistas y maestros en
las escuelas de los poblados y como recitadores de las escrituras sagradas.
Los misioneros también instrufan a los conversos para que fuesen alba-
fiiles, herreros y carpinteros. La mayoria recibia empleo en la estacién mi-
sionera. Las conversas eran contratadas como criadas o se las empleaba
para leer la Biblia. La situacién de los conversos en Bisrampur contrasta-
ba con la que habian padecido como labriegos en sus antiguas aldeas. Re-
cibian préstamos con bajos intereses. A diferencia de otros malguzares, el
misionero no .exigfa begar (trabajos forzados), sino que pagaba a los
miembros de la comunidad de Bisrampur por trabajar en obras publicas,
como la construccién y reparacién de caminos y tanques de irrigacién.
Como propietario de Bisrampur y Ganeshpur, el misionero era el sostén
del sistema econémico de la estacién misionera.

Como ya he demostrado en otra parte, la autoridad del misionero es-
taba en estrecha relacién con las artes y las précticas clave iniciadas por el
proyecto misionero.”’ Quiero decir que el misionero era el amo de la esta-
cién misionera. Combinaba los poderes de malguzary de pastor. A los ojos

1870-1890, ABE. Las conversiones durante los afios de hambruna y sus consecuencias se
analizan en los informes de los misioneros, en DDM, 1898-1907.

» Hay que contrastar la situacién de los conversos en Bisrampur (y otras estaciones
misioneras) con la que se dio en otras poblaciones de Chhattisgarh. En la década de
1860, los derechos de propiedad concedidos por el gobierno colonial endurecieron la ma-
no a los nuevos malguzares y dejaron a la inmensa mayoria de los labriegos, ocupantes y
aparceros casi sin defensa. Los malguzares brahmanes y marwari extorsionaron a los arren-
datarios mediante una variedad de recursos e incrementaron sus propios terrenos. En ge-
neral, los labriegos y malguzares de casta baja salieron perdiendo. A finales de siglo, los
efectos combinados de la hambruna favorecieron estas circunstancias. Los conversos al
cristianismo quedaron resguardados en las estaciones misioneras de estos procesos econé-
micos adversos y de mayor extensién, Dube, Untouchable Pasts, pp. 48-57.

% Informes anuales de la Misién de Chuttesgurh, 1870-1871, pp. 5-6; 1871-1872,
pp. 4-8; 1874-1875, pp. 8-13; 18761877, pp. 8-10; 1878-1880, pp. 6-11, 15-16; 1880-
1881, p. 6, 13; 1881-1882, pp. 11-12; 1882-1883, pp. 5-7, 8-10, p. 15, 1AM, ABE. Este
cuadro también ha sido confirmado por los informes de los misioneros de Bisrampur pu-
blicados en DDM, 1870-1890, ABE.

7 Dube, “Interseccién de culturas”, op. cit., pp. 24-26.
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de los conversos, esta conjuncién podfa convertirlo en una especie de raja
local, como se ver4 mis adelante. En cualquier caso, el misionero combi-
naba la provisién de empleo y asistencia para los conversos, con intentos
por controlar y disciplinar la vida de sus fieles. Esto no tenfa mucho que
ver con la ideologfa protestante, en la que el matrimonio es visto como un
contrato sagrado entre individuos, y la familia monégama como la unidad
basica para llevar una vida cristiana. Para que la civilizacién floreciese en
la colonia, la Sagrada Familia del cosmos cristiano debia triunfar sobre la
lobreguez, pereza y caos moral del mundo pagano. Los primeros evange-
listas debfan dirigirse contra las costumbres y practicas cotidianas, los la-
zos y trampas de Satands, en el mundo “primitivo” de Chhattisgarh.
Junto con los catequistas y los maestros de escuela —“lideres nati-
vos” de los conversos de Bisrampur—, Oscar Lohr redacté una serie de
reglamentos para ordenar la vida de los fieles, plasmada en Bisrampur
Kalasiya ki Vishesh Agyayen (Reglas especiales de la congregacién en Bis-
rampur).?® Estas reglas e instituciones que gobernaban la comunidad
presentaban una marcada continuidad con las reglas de casta y secta,
particularmente si se las observa a la luz de los lazos de parentesco en
Chhattisgarh. Los conversos y las conversas sélo podian casarse con otros
cristianos y cristianas. Unirse a la Iglesia significaba convertirse en
miembros de otro grupo endégamo. Un matrimonio con una persona
que no era cristiana era vilido dnicamente si la persona se unia a la Igle-
sia. De igual manera, para los numerosos parientes y los miembros de la
comunidad, el banquete de bodas era fundamental entre los conversos
para otorgar santidad al matrimonio. El banquete representaba la incor-
poracién de un nuevo miembro en un grupo cerrado.” Desde luego que
el interés de los evangelistas por la monogamia y su consternacién ante
el adulterio significaron la prohibicién de los churi o matrimonios se-
cundarios. Pero era justamente en este aspecto en el que los miembros de
la congregacién de Bisrampur desplegaban una considerable iniciativa.
Aqui, retomaban el modelo de pricticas anteriores, burlindose con fre-
cuencia de la autoridad misionera.*® La institucién del matrimonio pre-

% Bisrampur Kalasiya ki Vishesh Agyayen (Reglas especiales de la congregacxon en
Bisrampur), Bisrampur, 1890.

» Ibid., pp: 2-3.

2 Informe anual de la Misién de Chuttesgurh, 1876-1877, pp. 2-3. Existian vincu-
los estrechos entre los conversos y los parientes que los segufan a Bisrampur. Ya que las fa-
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sentaba continuidades significativas entre los principios de casta y secta
y la comunidad de los conversos.

La preocupacién por la pureza y la contaminacién fue lo que dio
forma a las précticas de la Iglesia. Los miembros de la congregacién de
Bisrampur debfan abstenerse de comer carrofia, pues de otra forma “los
hindudes y los satnamis nos miran con desprecio”. Los conversos tam-
bién tenian prohibido consumir licor, opio y mariguana.?' Si bien la re-
daccién y la impresién de las “Reglas especiales de la congregacién en
Bisrampur” corrieron a cuenta del misionero, el reglamento encarnado
en ellas no marcaba esa ruptura con el pasado que el misionero habfa
deseado desde el principio. Mds atin, en el propio texto se insintan los
contornos de una comunidad en la cual los reglamentos que solfan re-
gir sus vidas en el pasado habian sido retocados, refundidos y reorgani-
zados. Sin duda, estas normas y reglamentos fueron subvertidas.>? Las
transgresiones eran castigadas con la excomunién, que aqui adoptaba
un sesgo muy particular: a saber, los ofensores eran “descastados™ de la
Iglesia.?

Ademis de la pureza y la contaminacién, los aspectos rituales de la
realeza también eran cruciales para la constitucién de las congregaciones
cristianas en la India central.* Para los conversos de la estacién misione-

milias solian mantener sus relaciones como comensales, lo mismo los conversos como sus
parientes eran excomulgados de la satnampanth. De hecho, las evidencias que tenemos
confirman la hostilidad de los lideres satnamis contra las conversiones al cristianismo. Al
mismo tiempo, esta hostilidad y las admoniciones de los misioneros no impidieron la in-
timidad y las relaciones entre los conversos y otros satnamis. DDM, 11, 1, noviembre de
1875, pp. 81-83; DDM, 11, 2, febrero de 1877, pp. 18-19; DDM (nueva serie) 4, 4, abril de
1887, pp. 29-31. ’

3\ Bisrampur Kalasiya ki Vishesh Agyayen, op. cit., p. 5.

32 ppM, 9, 8, agosto de 1873, p. 57; DDM (nueva serie), 4, 9, septiembre de 1886,
pp- 68-70.

* Juego de palabras en inglés: Outcast significa “desterrado” o “desterrar”, y outcaste
significa “descastar” o “descastado”.

3 Bisrampur Kalasiya ki Vishesh Agyayen, op. cit., p. 5.

* En el debate sobre la naturaleza de las castas, Louis Dumont y sus seguidores han
subrayado la jerarquia ritual de la pureza y la contaminacién como el principio organi-
zativo dominante, mientras que estudios mds recientes de Nicholas Dirks, Declan Qui-
gley y Gloria Raheja, sefialan a una realeza ritual y cultural como la parte central en la de-
finicién del orden de castas. Los primeros consideran el poder como algo epifenomenal;
los segundos lo colocan, con mayor o menor exclusividad, en la centralidad ritual de la
realeza. Habiendo leido y combinado estos énfasis divergentes, filtrados por la historia et-
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ra, que consideraban la naturaleza de la autoridad bajo una luz que des-
taba los vinculos indisolubles entre ritual y poder, el misionero pastor y
propietario de aldea podia aparecer como el rzja-log, una especie de rey,
figura dominadora pero benévola.? En tltima instancia, la organizacién
de la congregacién de Bisrampur se fundaba en la premisa de las institu-
ciones de la vida de aldea en la colonia de Chhattisgarh. Aqui, el conci-
lio eclesiastico con sus prachin (decanos) era paralelo al jat panchayat (or-
ganismo adjudicador de castas) con sus sayan (sabios). Resolvia disputas,
regulaba la vida de los fieles y “descastaba” a los ofensores.* En el caso de
que las normas, las expectativas, las instituciones y las practicas familia-
res se viesen amenazadas, el concilio eclesidstico de Bisrampur también
podia hacer frente a los misioneros.

PATRONES DE PATERNALISMO

A principios de la década de 1930, la maquina bien engrasada del pater-
nalismo en Bisrampur se detuvo repentinamente. El conflicto entre los
misioneros y la congregacién de Bisrampur empezé con un caso de

nogrifica de un pueblo subalterno, mi argumento es que los principios de pureza/conta-
minacién y de realeza no se contraponen, sino que son dos esquemas de poder rituales
gemelos. En los siglos XIX y XX, ambos esquemas trabajaron junto con las formas de po-
der derivadas de la gobernabilidad colonial para definir patrones de dominacién y subor-
dinacién en el orden de castas. Estas cuestiones se examinan mis adelante en el capitulo
S,y se aclaran, con mayor detalle, en Dube, Untouchable Pasts, op. cit., passim. Aqui quie-
ro destacar que los esquemas rituales de pureza/contaminacién y de realeza también
moldearon, en formas modificadas y reelaboradas, los patrones, las pricticas y las percep-
ciones de las congregaciones cristianas en las colonias de la India central. Una vez mis,
esto cuestiona la suposicién predommante —que ya examinamos— de que a los ojos de
los evangelistas los conversos al cristianismo en el sur de Asia habfan roto por completo
con el pasado.

3 Durante mi trabajo de campo en Chhattisgarh a mediados de los afios noven-
ta, en repetidas ocasiones me topé con esta definicién del misionero como raja-log,
cuando escuchaba a varios individuos y grupos de cristianos rurales hablar sobre las épo-
cas pasadas.

3 Bisrampur Kalasiya ki Vishesh Agyayeb, op. cit., pp. 5-6; DDM, 9, 8, agosto de
1873, pp. 57-58; Informe anual de la Misién de Chuttesgurh, 1876-1877, pp. 2-3. Ade-
més de los informes incluidos en las notas al pie de p4gina, los argumentos de los tres dl-
timos pirrafos se basan en la informacién contenida en varios nimeros de DDM entre
1870y 1900.
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adulterio. Los aldeanos afirmaban que Boas Purti habia tenido relacio-
nes ilicitas con Rebeca. Purti era el lambardar (encargado) del malguza-
r1, empleado por la misién. Era un “forastero” que no pertenecia origi-
nalmente a Bisrampur. Rebeca era una “virginal nifia cristiana” de la
estacién misionera. Repleto de dinero y rebosando soberbia, Boas Pur-
ti la habfa atraido dolosamente a su “red de amor”. Rebeca tuvo un be-
bé. La criatura se parecia a Boas Purti. Los habitantes de Bisrampur es-
taban furiosos.

Tras una junta del concilio eclesidstico de Bisrampur en julio de
1933, Boas Purti fue declarado culpable. Sélo el misionero J.C. Koenig
dudaba ain de la culpabilidad del lambardar Purti. Cuando la congrega-
cién volvié a reunirse, el misionero fue obligado a declarar que Boas Pur-
ti estaba “fuera de casta” (out of caste).’” Boas Purti apel6 ante el Distrito
Misional de la India (DM1).?® En agosto de 1933, los miembros del DMI
llegaron a una decisién: Boas no estaba fuera de casta. El concilio ecle-
sidstico habia sido parcial e injusto. Enojados, los miembros de la Iglesia
de Bisrampur se distanciaron de los misioneros.?® Establecieron una con-

' gregacién independiente, mandando cartas e informes al Consejo Inter-
no de la misién en San Luis, Misuri. Poco tiempo después nombraban a
un pastor honorario para que condujese el servicio dominical, bautizase
a los nuevos adeptos y se encargase de los asuntos de la congregacién.®
En respuesta, los misioneros echaron llave a la iglesia de Ganeshpur,
confiscaron el tesoro, recurrieron a medidas punitivas contra las violacio-
nes a la propiedad misionera y clausuraron las posibilidades de empleo
dentro de la estacién.?’ Renunciaron a todos sus lazos paternalistas. A

%7 Carta de Immanuel Church, Bisrampur, dirigida a PA. Menzel, secretario, Mi-
sién Evangélica Americana, Estados Unidos, 25 de octubre de 1933, AMB, ABE. La carta
inclufa 168 firmas. Algunas de las solicitudes, notas y cartas de los conversos estaban es-
critas en hindd. Las traducciones al inglés son del autor.

% El Distrito Misional de la India, perteneciente al Sinodo Evangélico de Nortea-
mérica, fue creado en 1924 en India como un 6rgano eclesidstico auténomo. Estaba con-
formado por misioneros de la Misién Evangélica Americana asignados a seis estaciones
misioneras. Seybold, God’s Guiding Hand, op. cit., pp. 75-76.

% Carta de J.C. Koenig, Bisrampur, dirigida a FA. Goetsch, San Luis, 22 de enero
de 1935, AMB, ABE.

4 Carta de Premdas Jacob, Bisrampur, dirigida al presidente del Sinodo Evangéli-
co de Norteamérica, Detroit, 17 de abril de 1935, AMB, ABE; carta de J.C. Koenig, Bisram-
pur, dirigida a FA. Goetsch, San Luis, 22 de enero de 1935, AMB, ABE.

4 Carta de Premdas Jacob, Bisrampur, dirigida al presidente del Sinodo Evangéli-
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continuacién, es necesario que desanudemos los distintos hilos de este
drama de aldea. '

Ya hemos observado que Bisrampur se desarroll6 como una institu-
cién paternalista. Mediante una encuesta llevada a cabo en Bisrampur en
1925, el misionero reverendo Miller de Dhamtari querfa determinar
cudl habifa sido la situacién econémica de los adeptos antes de convertir-
se al cristianismo.*? Dividié a los habitantes de Bisrampur en tres grupos
generales: los casos de caridad total; los de quienes podian ganarse la vi-
da, y aquellos que podian asegurarse un porvenir. Miller concluyé que
antes de su conversién al cristianismo 40% eran casos de caridad total,
50% eran parcialmente independientes y 10% se ganaban la vida por su
propia cuenta.?’ Tres meses mds tarde, el reverendo Goetsch informaba
desde Bisrampur:

Hay que admitir que una gran parte de los que se convirtieron en cristia-
nos [en el siglo x1x] lo hicieron por razones econémicas. El influjo no sola-
mente se debié a las condiciones de hambruna que imperaron durante va-
rios afos en esa época, sino que se dio por el deseo general de mejorar su
situacién econémica. Aunque nuestros misioneros jamds utilizaron ese me-
joramiento econémico como carnada, la noticia de que los que se conver-
tfan en cristianos obtenian, en la medida de lo posible, oportunidades de
empleo se extendié ripidamente y atrajo a los familiares y amigos de los

nuevos conversos en grandes niimeros.*

Segin Miller, para 1926 se habia dado “un indudable mejoramien-
to” en la situacién econémica de la comunidad cristiana en Bisrampur.
Sélo unas cuantas viudas podian ser clasificadas como “casos de caridad”;

co de Norteamérica, Detroit, 17 de abril de 1935, AMB, ABE; carta de Noordass y Powel,
adeptos cristianos, Ganeshpur (cerca de Bisrampur), dirigida al presidente Saheb(?), 29 de
marzo de 1934, AMB, ABE.

2 Miller, “Survey of Bisrampur”, 1925, p. 4, AMB, ABE. Otra encuesta realizada por
los misioneros en 1943 revel6 que 96% de los cristianos de Bisrampur y Ganeshpur eran
descendientes de familias “satnami-chamar”. Ademds, la congregacién de Bisrampur re-
presentaba aproximadamente 42.5% del total de los miembros nativos de la misién Evan-
gélica Americana. “A study of Christian descendants from Chamars and Satnamis”, nota
manuscrita y mecanografiada, 1943, pp. 1-5, Cs, DMPD, ABE.

% Miller, “Survey of Bisrampur”, op. cit., p. 4.

“ FA. Goetsch, Segundo informe trimestral, Bisrampur, 27 de julio de 1926, IT™,
ABE.
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23% (42 de 183 familias) eran “parcialmente independientes”, y 76%,
que recibian un ingreso superior a 10 rupias por mes, fueron clasificados
como “independientes”.*5

La economia local de Bisrampur giraba en torno a la estacién misio-
nera. El misionero ocupaba el lugar central dentro de la economia nor-
mativa de los conversos. Los detalles se repiten. Miembros de la comu-
nidad cristiana en Bisrampur se establecieron en tierras de la estacién
misionera, obtuvieron préstamos con bajos intereses, fueron entrenados
como carpinteros y albaiiiles en la escuela de instruccién y obtuvieron
empleo en la misién como maestros, lectoras de la Biblia, catequistas y
sirvientes. Se les pagaba por su labor cuando la misién, como malguzar,
emprendia obras pblicas, tales como la reparacién y la construccién de
caminos. Por dltimo, la misién se hacfa cargo del mantenimiento de los
edificios en la congregacién de Bisrampur, incluyendo la iglesia.“ La
misién habia creado y dominaba la economia de Bisrampur.

Al mismo tiempo, los misioneros querfan disciplinar la vida de los
conversos. Sus intervenciones estaban dirigidas a controlar los asuntos
cotidianos de la congregacién. En la pionera estacién misionera, los es-
fuerzos de los evangelistas adoptaron la forma de un proyecto educativo
que se asemejaba a la conducta de los padres hacia sus hijos. Los misio-
neros se estaban proyectando a s{ mismos sobre el modelo de las historias
del Nuevo Testamento que relataban las dificultades de los apéstoles.”
Aunque iguales en el Reino de Dios, los conversos eran pueriles, tenfan
que hacer esfuerzos para llegar a comprender el pensamiento racional ob-

4 La encuesta afirmaba que “de los 575 comulgantes afiliados [185 familias],
176 familias poseen casa propia, 112 poseen tierras, 85 poseen yuntas de vacas o biifa-
los, mientras que quiz4s 80 tienen [mds] ahorros, de alguna u otra forma, que los an-
teriormente citados, o m4s equipo que el doméstico”. Miller, “Survey of Bisrampur”,
op. cit, p. 5. .

4 Jbid., pp. 4-5; PM. Konrad, Informe anual, Bisrampur, 1925, p. 2, IAM; sefiora
T. Twente, “Report on Bible-women’s work”, Informe anual, Bisrampur, 1927, pp. 1-2,
1AM; “Note on Christian descendants from Satnami families”, 1940, pp. 1-5, CS, DMPD,
ABE; E.W. Menzel, Informe anual, Bisrampur, 1951, pp. 2-7, 1AM, ABE.

7 Segiin Seybold, Pandit Gangaram, leal colaborador de Oscar Lohr, le habia he-
cho al misionero su mejor cumplido al llamarlo “Apéstol de los Satnamis”. Seybold, God’s
Guiding Hand, p. 57; E.W. Menzel, “Note on Sixtieth Anniversary Celebrations at Bis-
rampur”, Informe anual, Bisrampur, 1928, pp. 1-2, 1aM, ABE; M.M. Paul, Evangelical Ka-
masiya ka Sankshipt Itibas, Allahabad, 1936, pp. 7-9 y 22-23; reverendo Hagenstein, Sa¢-
mat ka Updesh, Allahabad, 1934, p. 4.
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jetivo. Debfan ser criados, guiados y controlados dentro de la empresa
evangélica.

Los conversos y los misioneros estaban unidos por complejos lazos
de dependencia y control. En Bisrampur, el misionero ocupaba la figura
del ma-bap, el amo paternalista. E.P. Thompson (entre otros) nos recuer-
da en sus obras que el paternalismo tiene al menos dos caras. Los miem-
bros de la congregacién de Bisrampur tenfan su propia visién de lo que
debian ser los lazos paternalistas. Su deferencia hacia el misionero era en
parte algo indispensable para su propia conservacién, y en parte una
manera de aprovecharse y arrebatar lo que podian. Por otra parte, esta
deferencia era destilada a través de ciertos filtros. Actuando sobre las
inextricables conexiones entre el ritual y el poder en los espacios cotidia-
nos, ante los ojos de los habitantes de la estacién misionera el dominio
‘que el misionero simultdneamente ejercia sobre la autoridad pastoral y el
poder propietario habian hecho de él una figura que conjugaba en sf mis-
ma los atributos de saheb y de reyezuelo, en este caso de Bisrampur. La
iniciativa de los conversos fue lanzada justo cuando los misioneros inten-
taban desmantelar los patrones de paternalismo y los lazos de dependen-
cia en la estacién misionera, lo cual también contribuyé al ajuste de los
trabajos de la sociologfa politica de la congregacién.

DESMANTELANDO LA DEPENDENCIA

Es bien sabido que la estructura de las creencias y la teologia protestan-
tes estdn organizadas a partir de una clara separacién entre los dominios
de lo espiritual y lo temporal. Sin embargo, en Bisrampur, durante casi
60 afios, el misionero habfa fungido como pastor y como malguzar —era
el amo de la estacién misionera. La diferencia entre ambos dominios se
habia perdido en la prictica de los evangelistas.*® - Adem4s, como ya he-
mos observado, la atenuacién de ambos dominios ‘encajaba muy bien
con la sociologfa politica de los conversos, sustentada en la estrecha co-

“® El misionero era “la autoridad civica (por medio del malguzari), el patrono o el
terrateniente de la mayoria, el tutor legal de muchos o el tutor legal de los nifios [de la al-
dea] u otros parientes, asf como el simbolo con que se revestian la autoridad moral ecle-
sidstica y las iniciativas de caridad, en mayor o menor medida”, E.W. Menzel, “Note on
Bisrampur”, 1940, pp. 2-3, AMB, ABE.
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nexién entre el ritual y el poder. En 1929 hubo una tentativa por recons-
tituir las dos esferas por separado. El misionero pasarfa a ocuparse de los
asuntos temporales —el malguzari— en Bisrampur, mientras que un
pastor nativo del pafs se harfa cargo de la vida espiritual de los fieles. El
esfuerzo de los evangelistas estaba ligado a su preocupacién por hacer
que la congregacién fuese autosuficiente. Ahora, los miembros de la con-
gregacién de Bisrampur debfan pagarle al pastor, dar mantenimiento al
edificio de la iglesia, contribuir para la construccién de caminos y hacer
donaciones para causas cristianas.? _

Siguiendo el patrén comtin a casi todo Chhattisgarh, hacia la déca-
da de 1920 la agricultura habia llegado a sus limites de cultivo en Bis-
rampur.”® En el seno de la estacién misionera, la clausura de las posibili-
dades de empleo hizo que se acumularan los problemas debidos a la falta
de tierras. Operando dentro de las matrices de un sistema paternalista, la
poblacién de Bisrampur consideraba que el empleo, la tierra y el flujo re-
gular de dinero constante se hallaban en el corazén del proyecto misio-
nero. Lo mismo sucedia con otras “responsabilidades” que el proyecto de
la misién habia asumido: desde el suministro de alimentos durante las
épocas de hambruna, la distribucién de articulos extranjeros y la cons-
truccién de casas y caminos, hasta el puesto que el misionero ocupaba en
calidad de saheb que repartia benevolencia y controlaba a la congrega-
cién. Por ello, el desmantelamiento formal de los lazos paternalistas fue
un golpe para la economfa normativa de los conversos y s» manera de ver

# Ibid; J. Purti, “Annual congregational report” (Informe anual de la congrega-
cién), Bisrampur, 1929, 1AM, ABE.

%° Ya he demostrado en otra parte que durante el periodo entreguerras los limites al
desarrollo de la produccién agricola en Chhattisgarh significaron para los agricultores que
era preciso incrementar sus propiedades si querian asegurarse ganancias con la agricultu-
ra. El aumento en la ocupacién de tierras y ¢l sistema de las elevadas nazranas (dinero por
acuerdo) hacfan de esto una empresa muy arriesgada para los agricultores de casta baja,
pues la mayorfa de ellos no posefa capital suficiente, y casi un quinto eran poco mds que
jornaleros agricolas. Estos agricultores siguieron endeuddndose y perdiendo sus tierras. Sin
duda, la situacién de los conversos de Bisrampur era mejor, aunque no podian zafarse de
las restricciones generales de la economfa agraria en la regién de Chhattisgarh. Es bajo es-
ta luz que debemos considerar la amenaza que representaban para los agricultores de Bis-
rampur las nuevas medidas tomadas por los misioneros a partir de la década de 1920. Du-
be, Untouchable Pasts, op. cit., pp. 80-83. Véase también Saurabh Dube, Caste and Sect in
Village Life: Satnamis of Chhattisgarh 1900-1950, Shimla, Indian Institute of Advanced
Study, 1993.
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las funciones y obligaciones propias de los diferentes miembros de la co-
munidad de Bisrampur, incluyendo el papel desempefiado por el misio-
nero como raja-log.>'

Ciertas medidas tomadas por los misioneros contribuyeron a este
proceso. Frente a una situacién de escasez de tierras y falta de empleo,
los miembros de la Iglesia de Bisrampur sentian que los evangelistas ig-
noraban cada vez miés a la gente local en la designacién de los puestos
en la estacién misionera.’? Gente “de fuera” (outsiders) que no pertene-
cfa a la Misién Evangélica Americana (nuevo nombre de la Sociedad
Misionera Evangélica Alemana) estaba siendo designada por los misio-
neros como sirvientes de la misién. Aqui es importante sefialar que
Boas Purti era el lambardar de la aldea de Bisrampur. Boas Purti habia
llegado a Chhattisgarh proveniente de la regién de Ranchi en Bihar.”
Como lambardar, su deber consistia en la recoleccién de los pagos de
los arrendatarios y de las cuentas de las tierras de Bisrampur y Ganesh-
pur. Ejercia un poder considerable, codificado dentro del sistema del
malguzari, sobre los arrendatarios de la estacién misionera.>* Al escoger
a Boas Purti como el lambardar, el misionero habia designado a un
“fuerefio”, un forastero (outsider) para un puesto de gran importancia.
Pero eso no era todo. Incluso después de que la relacién adultera entre
Boas Purti y Rebeca fue conocida por todos, el misionero Koenig habia
escogido defenderlo.

5! Incluso en otras regiones como el Punjab, donde los misioneros supuestamente
“intentaron desarrollar congregaciones aldeanas que se sustentasen, gobernasen y propa-
gasen por si mismas sin depender de las misiones”, desde los primeros indicios de conver-
siones entre las castas inferiores los evangelistas desarrollaron un extenso “sistema de ayu-
da” que los llevé a ser vistos como los mai-bap (madre-padre) por las “almas honestas e
ignorantes” que fueron sus protegidos cristianos. John C. Webster, “Leadership in a rural
dalit conversion movement”, en Joseph O’Conell (ed.), Organizational and Institutional
Aspects of Indian Religious Movements, Shimla, Indian Institute of Advanced Study-Mano-
har Publications, 1999, pp. 100-103. Me parece que en este articulo (por demds intere-
sante), Webster acepta sin mucha critica la retérica que los misioneros usaban para refe-
rir sus propias pricticas, mientras que el material empirico que él mismo reproduce la
pone en tela de juicio.

52 A principios de la década de 1920, la dificil situacién econémica de los habitan-
tes de Bisrampur se habia hecho evidente, lo cual fue observado por los misioneros. EA.
Goetsch, Informe anual, Bisrampur, 1922, pp. 2-4, 1AM, ABE.

% Entrevista con el sefior Daulat, Bisrampur, marzo de 1996.

¢ E.W. Menzel, Informe anual, Bisrampur, 1938, p. 6, 1AM, ABE.
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En segundo lugar, a los ojos de los conversos los misioneros se vol-
vian cada vez menos flexibles respecto a la utilizacién del bosque en la es-
tacién misionera. Por un lado, en los informes anuales de los misioneros
el bosque aparece como “una constante fuente de irritacién” que podia
acarrearle a un misionero sus “experiencias mas desagradables” en India.*
“Durante la época de lluvias y la época de frio, los habitantes apacientan
al ganado y se roban el pasto; durante la época de calor, se roban la lefia”.>¢
Por otro lado, los habitantes de Bisrampur y Ganeshpur argumentaban
que al pacer a su ganado y recolectar la madera y el pasto del bosque pa-
ra su uso cotidiano lo que hacfan era ejercer sus derechos consuetudina-
rios. A lo largo de los afios, los misioneros habian tomado diversas medi-
das preventivas, pero sin éxito. En la década de 1920, aparte de separar los
dominios de lo espiritual y lo temporal, los misioneros reforzaron sus
controles sobre el bosque.” Los misioneros recurrieron a la demanda ju-
dicial. Los conversos trajeron a colacién su uso y précticas “consuetudina-
rias” para criticar la arbitrariedad del misionero: “Las mujeres estin habi-
tuadas a tomar la lefia para el fuego del Bosque Machionery [missionary,
misional]. El Machionery Saheb [misionero] llamé a la policfa para que
en sus averiguaciones tomase las objeciones”.%®

Por tltimo, en el pasado habia sido la misién como malguzarla que
habia financiado las obras publicas en la estacién misionera. Estas habian.
dado empleo a los aldeanos de Bisrampur y Ganeshpur. Ya he observado
en otra parte que, en las aldeas de Chhattisgarh, cada vez que el malgu-
zar emprendia “obras publicas” se valfa del trabajo forzado o begar.’ En
este contexto més general, la insistencia de los misioneros en que la con-
gregacién de Bisrampur contribuyese para las obras publicas como bue-
na comunidad cristiana, iba en contra de la economfa normativa de los
conversos. Tales contribuciones eran consideradas como una forma mo-
dificada del bhet-begar, trabajo libre realizado obligatoriamente por razo-
nes de “costumbre” —codificada por la administracién britdnica— para

55 T. Twente, Informe anual, Bisrampur, 1929, p. 3, 1AM, ABE; Carta de J.C. Koe-
nig, Baitalpur, dirigida a T. Twente, Bisrampur, 21 de junio de 1929, AMB, ABE.

¢ T. Twente, Informe anual, Bisrampur, 1929, p. 3, IAM, ABE.

57 J.C. Koenig, “Note regarding the Bisrampur jungle”, Bisrampur, 5 de mayo de
1929, p. 1, AMB, ABE.

58 Carta de Noordass y Powel, miembros cristianos, Bisrampur, dirigida al presiden-
te Saheb(?), 29 de marzo de 1934, AMB, ABE.

% Dube, Untouchable Pasts, op. cit.
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el malguzar. Para empeorar las cosas, los habitantes de Bisrampur tenfan
la percepcién de que el misionero estaba reteniendo “obsequios manda-
dos del extranjero para ellos”.® En sus esfuerzos por fomentar una con-
gregacién autosuficiente y separar los asuntos temporales de los de la
congregacién, el proyecto de la misién logré atraer sobre si misma “el
oprobio con que se considera al sistema malguzars”. Los empleados en
Bisrampur fueron clasificados de intrusos ilegitimos, y los misioneros
convertidos en amos opresores.®!

LIBERTAD Y GENERO

Los problemas habfan estado cocindndose durante algtin tiempo. A prin-
cipios de 1932, “se encontré pegada al Imli [4rbol del tamarindo] cerca-
no al Bungalow [del misionero] una nota que hablaba de balway swatan-
trata, revolucién y libertad, con el propésito de trabajar para destituir a
todos los empleados venidos de fuera”.%? Poco tiempo después, los aldea-
nos se enteraron de la relacién “adiltera” entre Kenshwar Babu, un em-
pleado de otra estacién misionera, y Naomi, la hija de Buth Burwha de
Bisrampur. El concilio eclesidstico declaré que Kenshwar era culpable.
Fue excomulgado y relevado de sus funciones en la misién.®> Menos de
un afio més tarde, se crefa que Boas Purti habfa seguido los pasos de
Kenshwar al tener relaciones amorosas con una joven de Bisrampur.

El incidente que involucraba a Boas Purti fue visto como parte de
un patrén general: “En la Estacién de la Misién Evangélica Americana
en Bisrampur hay personas sirviendo como doctores, maestros y depen-
dientes, que han sido llamadas de otras partes de la India (fuera de la mi-
sién) por sus misioneros. Muchas de estas personas han corrompido el
carécter de nuestras jévenes cristianas”.®! Boas Purti habia hecho uso de
su riqueza acumulada en Bisrampur y “echado una red de amor para
atrapar a una joven y virgen cristiana, Rebeca. Gozé con ella durante va-

6 E.W. Menzel, “Note on Bisrampur”, 1940, p. 3, AMB, ABE.

S Jbid., p. 3.

€ M.P. Davis, “Report of the Bisrampur Church trouble”, 28 de febrero de 1934,
p. 1, AMB, ABE.

& Ibid.

6 Peticién de Immanuel Church, Bisrampur, a PA. Menzel, secretario, Misién
Evangélica Americana, Estados Unidos, 25 de octubre de 1933, p. 1, AMB, ABE.
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rios dfas. Y cuando la muchacha mostré ‘tener panza’, se descubrié el se-
creto. Por fin la muchacha ‘tuvo una criatura’ ”.%> Boas era uno entre tan-
tos “fuerefios” que habian “violado el honor de hermanas cristianas”.% El
misionero habfa sido el responsable de designar a esos “forasteros” como
sirvientes empleados por la misién; y a consecuencia de sus “salarios ele-
vados y el favor de estos misioneros se habian ensoberbecido”. Los misio-
neros se hicieron de la vista gorda ante los excesos de estos “fuerefios”. In-
cluso intentaron esconder sus pecados. Como “agente del [misionero]
reverendo J. Gass”, Boas Purti habia confirmado la complicidad existen-
te entre los misioneros y los “fuerefios”.¢’

Desde finales de la década de 1920, el crecimiento de una Iglesia in-
dependiente formé parte importante de la retérica de los misioneros en
la India central. Estaba implicito en los esfuerzos evangélicos por separar
los dominios de lo espiritual y lo tempora, y fomentar una congregacién
autosuficiente.®® Los conversos de Bisrampur se apropiaron de la idea, re-
credndola dentro de sus propias practicas. Su empresa involucraba mane-
jar los términos de balwa (revolucién) y swatantrata (libertad). Estos sig-
nos gemelos fueron elementos importantes del discurso politico-cultural
de la época, en particular durante los movimientos de Desobediencia Ci-
vil entre 1929 y 1932. Justamente por la polisemia y la polifonia de los
términos balway swatantrata, ambas formas eran susceptibles de ser apro-
piadas y manipuladas de distintas maneras por diversos grupos sociales.®®
Los miembros de la congregacién de Bisrampur elaboraron su propia vi-
sién de la independencia, y acudfan en masa al llamado de revolucién y
libertad para expulsar de la estacién misionera a los empleados foréneos.

Es muy frecuente en la critica académica contempordnea que Esta-
do-nacién y comunidad local aparezcan como dos grupos separados en-
tre s1.7° Frente a esta persistente tendencia, Michael Herzfeld ha sefialado

& Ibid.

% Carta de la congregacién de Bisrampur dirigida al Consejo Interno en Estados
Unidos, 14 de diciembre de 1933, AMB, ABE.

¢ Peticién de Immanuel Church, Bisrampur, a PA. Menzel, secretario, Misién
Evangélica Americana, Estados Unidos, 25 de octubre de 1933, AMB, ABE.

8 E.W. Menzel, “Note on Bisrampur”, 1940, p. 4, AMB, ABE.

® Veéase, por ejemplo, Shahid Amin, “Gandhi as Mahatma: Gorakhpur district, east-
ern UP”, en Ranajit Guha (ed.), Subaltern Studies III: Writings on South Asian History and So-
ciety, Delhi, Oxford University Press, 1984, pp. 1-55; Dube, Stitches on Time, op. cit.

7 Una mayor elaboracién sobre estos temas puede encontrarse en Dube, Untouch-
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la homologfa esencial entre diversos niveles de identidad colectiva —aldea,
grupo étnico, distrito, nacién. Lo que vale para el hogar familiar vale tam-
bién, al menos por extensién metaférica, para el territorio nacional... Por
¢jemplo, en la pequefia ciudad de Rodas que he llamado “Pefko”... se de-
cfa, de un hombre que habia violado a una joven, que habia “entrado a la
casa de su padre” —una metéfora que ilustra claramente su importancia en
la definicién de las relaciones sociales. En Pefko, nuevamente, la invasion
de Chipre fue comparada con la entrada forzosa en una “casa” ajena... La
desconfianza convencional de los griegos hacia los kseni (fuerefios) de otras
poblaciones puede ficilmente traducirse en una actitud comparable hacia
los kseni como “forasteros”... asi, la frontera moral entre la gente de aden-
tro y la gente de afuera parece ser formalmente similar en niveles muy di-
ferentes de identidad social.”!

Las acciones de los miembros de la Iglesia de Bisrampur segufan es-
ta légica mds general, llevando a la practica la homologfa explicada por
Herzfeld, pero lo hacfan por otros medios y de otras formas que van mu-
cho mis all4 del formalismo inicial de esta importante formulacién.

Los conversos de Bisrampur invocaban la amenaza que se cernia so-
bre el honor y la castidad de las mujeres de la comunidad para cuestio-

>

nar la presencia y las practicas de los “fuerefios”.”> Como ya he observa-
do, la congregacién cristiana de Bisrampur se habfa inspirado en los

able Pasts, op. cit. Véase también Saurabh Dube, “Introduccién: temas e intersecciones de
los pasados poscoloniales”, en Dube (ed.), Pasados poscoloniales, op. cit., pp. 80-87.

7' Michael Herzfeld, “‘As in your own house’: Hospitality, ethnography, and the ste-
reotype of the Mediterranean society”, en David Gilmore (ed.), Honor and Shame and the
Unity of the Mediterranean, Washington, American Sociological Association, 1987, p. 76.

72 En contextos mis bien distintos, tanto Lata Mani como Rosalind O’Hanlon han
examinado cémo las mujeres llegaron a ser el “signo” clave en los debates del siglo Xix so-
bre el estatus de la tradicién hindd y la legitimidad del poder colonial. Al mismo tiempo,
estos debates no ofrecfan a las mujeres una “voz” como “sujetos”, y ademds se les negaba
cualquier “mediacién” (agency) de su parte. Lata Mani, “Contentious traditions: The de-
bate on sati in colonial India”, en Kumkum Sangari y Sudesh Vaid (eds.), Recasting Wom-
en. Essays in Colonial History, Delhi, Kali for Women, 1989, pp. 86-126; y Rosalind
O’Hanlon, “Issues of widowhood: Gender and resistance in colonial western India”, en
Douglas Haynes y Gyan Prakash (eds.), Contesting Power. Resistance and Everyday Social
Relations in South Asia, Delhi, Oxford University Press, 1991, pp. 62-108. Véase también,
Partha Chatterjee, The Nation and its Fragments. Colonial and Postcolonial Histories, Prince-
ton, Princeton University Press, 1993, capitulos 6y 7.
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principios de casta y secta y en las instituciones de la vida de aldea para
constituirse como comunidad. Ademis, los conversos tenfan prohibido
sostener relaciones amorosas fuera del dominio del matrimonio cristia-
no. Se habian enfrentado a la ira de los misioneros y a la excomunién por
parte del concilio eclesidstico por haber formado alianzas mediante chu-
ri 0 matrimonios secundarios.”? Ahora, los miembros de la congregacién
de Bisrampur combinaban dos énfasis que a pesar de ser distintos se tras-
lapaban, para esbozar su propia manera de entender las fronteras de gé-
nero y de comunidad.

Por un lado, los conversos subrayaron la necesidad de mantener la
frontera de la comunidad, implicita en las reglas de casta y secta. Por el
otro, lo que mis destacaron fue el énfasis que habian puesto los evange-
listas en el adulterio como pecado, para asi protestar, a su vez, por la in-
trusién de los “forasteros”. De esta manera, convirtieron el honor de las
mujeres en una metdfora evocadora del orden dentro de la comunidad,
y en un simbolo que construifa su frontera. Las mujeres cristianas de la
estacién misionera debian ser protegidas de los actos de transgresién se-
xual. La violacién de su sexualidad era la violacién del honor de la comu-
nidad. Las transgresiones de los “fuerefios” habian abierto una brecha en
la frontera y trastornado el orden de la comunidad. La ofensa de Boas
Purti con Rebeca encerraba la amenaza de los “forasteros” y evocaba los
trastornos y el desorden en el seno de Bisrampur.

Junto a su critica de los “fuerefios”, la congregacién de Bisrampur
también cuestionaba a los misioneros. Los conversos subrayaron la
duplicidad de éstos. En la junta convocada por el concilio eclesidstico
para discutir el caso de Boas Purti y Rebeca, “el reverendo Koenig co-
nocia los hechos reales pero quiso esconder su culpa [la de Boas]”.”*
También en la sexta reunién mensual del concilio eclesistico, sélo “la
compulsién de la asamblea” habia obligado al reverendo a anunciar
que “Boas estaba descastado”.” Pero el reverendo Koenig también en-
gafié a la congregacién. Antes de anunciar la excomunién de Boas,

73 Los informes anuales y trimestrales de los misioneros se referian a este problema
con frecuencia. El misionero Goetsch escribié un detallado comentario al respecto. FA.
Goetsch, Informe anual, Bisrampur, 1925, pp. 2-3, IAM, ABE.

74 Peticién de Immanuel Church, Bisrampur, a PA. Menzel, secretario, Mlslén
Evangélica Americana, Estados Unidos, 25 de octubre de 1933, AMB, ABE.

75 Carta de la congregacién de Bisrampur dirigida al Consejo Interno en Estados
Unidos, 14 de diciembre de 1933, AMB, ABE.
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pregunté a los miembros del concilio eclesidstico si se atendrian a la
decisién del Distrito Misional de la India. El concilio eclesidstico res-
pondié afirmativamente. El misionero entonces se apresuré a convo-
car una reunién del DMI, menos de un mes mds tarde, a principios de
agosto de 1933.

No fue tan sélo el hecho de que el reverendo Koenig no hubiese es-
perado hasta noviembre, fecha en que el Distrito Misional de la India
que resolvia este tipo de casos normalmente se reunfa. Aparte de esto, en
la reunién del DMI celebrada en agosto los misioneros “resolvieron el ca-
soy declararon que Boas no era culpable” sin molestarse siquiera en con-
sultar con el concilio eclesidstico. Mientras los miembros del concilio
eclesidstico esperaban en la veranda del bungalow de los misioneros, la
reunién ya habfa terminado en el interior, y la decisién habfa sido toma-
da en secreto. Conscientes de su culpa y su complicidad, los misioneros
del DMI intentaron escapar en un coche estacionado atrés del bunga-
low.’¢ Cuando la congregacién de Bisrampur les exigié una explicacién,
el misionero M.P. Davis, presidente del Distrito Misional de la India,
confirmé la mala treta que les habfa jugado el misionero Koenig. Segin
los conversos, “mediante su respuesta, M.P. Davis nos dijo que el reve-
rendo J.C. Koenig los habia obligado [a los miembros del DMI] a escri-
bir los tres parrafos mencionados”; constante en su traicién y su engafio,
“el reverendo J.C. Koenig nos recordé nuestra promesa y nos exhorté a
obedecer y aceptar la justicia del Comité del DM1I”.7

Los conversos trazaron una distincién doble: proyectaban la imagen
de una Iglesia inmaculada y la contraponian a los “fuerefios” y a los mi-
sioneros falsos. En este conflicto, inherentemente modulado por el po-
der, lo que estaba en disputa era nada menos que “la verdad”. Aqui, la
“Iglesia, siendo débil, no podia luchar contra ellos [los misioneros] en fa-
vor de la verdad”.”® Por un lado, los conversos ofrecieron al Consejo In-
terno de la Misién Evangélica Americana pruebas por escrito de los ex-
cesos de los “forasteros” y de la complicidad de los misioneros: “Si lo
desean, pueden revisar nuestro libro de actas”. Esto establecia tanto la le-
galidad como la sinceridad de su posicién. Por otro lado, los misioneros

76 Ibid.

77 Ibid.

78 Misiva de Immanuel Church, Bisrampur, dirigida a PA. Menzel, secretario, Mi-
sién Evangélica Americana, Estados Unidos, 25 de octubre de 1933, AMB, ABE.
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habfan transgredido su autoridad, lo cual les restaba legitimidad. Los re-
beldes de Bisrampur argumentaban que el fallo del DMI “nos habla de
que no hay forma de proscribir a Boas permanentemente. Ahora estos
miembros le han abierto una ruta divina para entrar en el cielo”. No es
de sorprender que la decisién haya estado “llena de insultos [contra] el
concilio eclesidstico. Ninguna persona civilizada escribirfa o hablarfa
asi”.”” Los conversos habfan cuestionado a los misioneros usando un len-
guaje evangélico, moldeado por la legalidad y la razén de una guberna-
mentalidad evangélica.

Los evangelistas fueron constituidos como amos tirdnicos. Prime-
ro, los misioneros parecian “inocentes y sencillos y llenos de fe, pero
nosotros los pobres estamos siendo aplastados por ellos. Vinieron a
guiarnos en nuestro viaje por la vida y ayudar a los pobres de espiritu
y de cuerpo. Pero piensan de otro modo. A juzgar por lo que han he-
cho, parece que hubiesen venido a dominarnos”.® Segundo, la senci-
llez del pueblo de Bisrampur hizo que los misioneros se mostrasen con-
descendientes para con ellos: “Piensan: este pueblo de Chhattisgarh es
ignorante y anda mal de la cabeza. ;Qué pueden hacer? Toman opio y
no saben nada. Lo que estos misioneros quieren es estar separados de
nosotros”.8! Por dltimo, habia sido la mala conducta y el cardcter poco
cristiano de los misioneros lo que habfa manchado al cristianismo, im-
pidiendo que la fe se esparciera. “Estos misioneros vienen a nosotros en
nombre de Dios y la fe y nos dominan. Son opresores e irreligiosos, y
por ello los hindtes a nuestro alrededor nos desprecian. Esto impide
que la fe se esparza, mientras nosotros adquirimos una mala reputacién
y nos critican”.#* Los rasgos gemelos de duplicidad y dominacién dis-
tanciaron a los misioneros del pueblo, apartdndolos de la Iglesia, que
era pobre y se preocupaba por su bienestar espiritual y por difundir el
cristianismo.

7 Ibid.

8 Carta de la congregacién de Bisrampur dirigida al Consejo Interno en Estados
Unidos, 14 de diciembre de 1933, AMB, ABE; “Note on missionaries”, de Premdas Mun-
shi, sin fecha, AMB, ABE.

# Misiva de Immanuel Church, Bisrampur, dirigida a PA. Menzel, secretario, Mi-
sién Evangélica Americana, Estados Unidos, 25 de octubre de 1933, AMB, ABE.

82 Carta de la congregacién de Bisrampur dirigida al Consejo Interno en Estados
Unidos, 14 de diciembre de 1933, AMB, ABE; “Note on reasons for a split in the Bisram-
pur congregation”, sin fecha, AMB, ABE.
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Este presente opresivo y avasallador era contrastado con un pasado
benévolo y benigno. Los conversos de Bisrampur recordaban a los misio-
neros bondadosos y los lazos paternalistas de antafio. En el pasado los
conversos eran ignorantes, vivian en la “oscuridad”. Pero los primeros
evangelistas “nos mostraron la luz de la salvacién y nos salvaron de la des-
truccién”. Por ello, los conversos recordaban con afecto a sus “antiguos
amos (misioneros) que vivieron aqui hace quince afios”.®*> Ahora todo es-
to habfa cambiado. Estudiando la situacién de la estacién misionera de
Bisrampur a principios de la década de 1930, un misionero observé que
segin los conversos “ya no queda amor en los misioneros de hoy”.34 El
momento de volver al pasado habfa sido atravesado.

INICIATIVAS INDEPENDIENTES

Ciertos miembros de la congregacién de Bisrampur habfan disparado sus
primeras salvas en nombre de la revolucién y la libertad. Trabajaron por
su-independencia separindose de los misioneros y del Distrito Misional
de la India. Después de haber rechazado los conversos la decisién del co-
mité del DMI, la primera reunién del concilio eclesidstico tuvo lugar en
la iglesia de Ganeshpur el 10 de agosto de 1933.8° El nuevo mandli (con-
gregacién) llamado Immanuel designé un nuevo comité con Premdas
Master como presidente, Premprakash Tailor como secretario y 10
miembros mds. El comité dio a conocer ocho resoluciones que fueron
aceptadas por la congregacién.

Primero, el mandli Immanuel se separaba del Distrito Misional de la
India. Segundo, objetando las reglas y los reglamentos del DM, la congre-
gacién se volvia autosuficiente. Tercero, el pastor mandado por el DMI de-
bia ser removido en el plazo de un mes. Cuarto, una persona perteneciente
a otra congregacién no podia ser elegida como pastor del mand/i Immanuel.
Quinto, las mujeres de la congregacién no debfan trabajar en casa de una
persona perteneciente a otro mandli. Sexto, las mujeres que incurriesen en

8 Carta de la congregacién de Bisrampur dirigida al Consejo Interno en Estados
Unidos, 25 de octubre de 1933, AMB, ABE.

8 J.C. Koenig, Informe anual, Bisrampur, 1934, p. 3, 1AM, ABE.

8 M.P. Davis, “Report of the Bisrampur Church trouble”, p. 1; “Minutes of the
first meeting of the Immanuel Mandli”, 10 de agosto de 1933, AMB, ABE.
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lo anterior debian ser excomulgadas, y se les obligarfa a pagar una multa de
10 rupias. Séptimo, los cristianos de Bisrampur que habian sido expulsados
de la Iglesia por dedicarse a la “ocupacién de los huesos y la piel” serfan
aceptados en la nueva congregacién; sin embargo, en caso de que volviesen
a incurrir en el tréfico de pieles de animales o comiesen carrofia serfan cas-
tigados severamente bajo el nuevo reglamento. Octavo, los 12 prachin (de-
canos) o miembros de la congregacién Immanuel debfan realizar “todos los
trabajos de este Mandli exceptuando los relativos al matrimonio”.?¢ Las an-
teriores resoluciones acordadas durante la reunién en la iglesia de Ganesh-
pur constitufan un esbozo de las principales caracteristicas de la indepen-
dencia de la congregacién autosuficiente.

Las cartas mandadas por la nueva congregacién Immanuel al Con-
sejo Interno en San Luis manifestaban claramente su deseo de indepen-
dencia: “Les pedimos que retiren nuestro nombre de su misién E.A.
[Evangélica Americana] y que nos den un acta de transferencia para que
podamos unirnos a cualquier otra Misién. Si lo desean, pueden ponera
otros habitantes en nuestro sitio”.*” Aunque con esto abrfan la via para
una reconciliacién, los lideres de la congregacién no estaban esgrimien-
do una amenaza vacia ante el Consejo Interno.®® La idea de una congre-
gacién autosuficiente y una Iglesia independiente de la autoridad de los
misioneros se habfa convertido en una parte importante de la empresa.
En enero de 1934, el pastor “oficial” de Bisrampur designado por el DMI
convocé a una junta de todos los miembros de la estacién misionera. La
reunién fue saboteada por el “grupo de oposicién”, es decir, por los
miembros de la congregacién rebelde Immanuel. El misionero les advir-
tié que el DMI se harfa cargo de la direccién de la Iglesia si no se cumplian
las reglas de la constitucién. Su declaracién fue recibida con jibilo: “Los
lideres de la oposicién parecian festejar el hecho de que la reunién no pu-
diese continuar”. Algunos de los miembros dijeron en voz alta: “Ahora
no tenemos ni congregacion, ni constitucién, ni pastor”.?

& “Minutes of the first meeting of the Immanuel Mandli”, 10 de agosto de 1933,
AMB, ABE.

8 Misiva de Immanuel Church, Bisrampur, dirigida a PA. Menzel, secretario, Mi-
sién Evangélica Americana, Estados Unidos, 25 de octubre de 1933, AMB, ABE.

8 Carta de J. Gass, Gaipur, dirigida a FA. Goetsch, Raipur, 22 de marzo de 1934,
AMB, ABE.

¥ M.P. Davis, “Report of the Bisrampur Church trouble”, 28 de febrero de 1934,
p- 2, AMB, ABE.
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Los conversos rebeldes de Bisrampur buscaron contactos fuera de la
Misién Evangélica Americana. Sus opciones eran pocas. La existencia de
estrechas conexiones entre las distintas organizaciones de misioneros en
la regién de Chhattisgarh significaba que los miembros de la congrega-
cién independiente no podian unirse a otra misién mediante el simple
expediente de salirse por sus propios pies del Distrito Misional de la In-
dia.”” De una manera optimista, si bien confusa, demostraron compren-
der la situacién cuando pidieron al Consejo Interno de la Misién Evan-
gélica Americana en San Luis que les mandase un acta de transferencia.
Era un intento por permitir a la congregacién independiente unirse a
otra organizacién de misioneros en la regién.”’ Evidentemente, el acta de
transferencia no iba en camino.

;Y la opcién de volver al rebafio del Satnampanth? La gran mayoria
—97%— de los habitantes de Bisrampur habian pertenecido a la casta-
secta satnami antes de convertirse al cristianismo. Pero la relacién de es-
tos conversos con los satnamis estaba cargada de tensiones. Por un lado,
los habitantes de Bisrampur se consideraban superiores a los satnamis.
Tras una asociacién de 60 afios con los sahebsy la misién, regresar al Sat-
nampanth habria significado regresar a la “oscuridad” del pasado, una
condicién de la cual la congregacién Immanuel crefa firmemente haber-
se desembarazado. Por otro lado, durante las décadas de 1920 y 1930, los
miembros del Satnampanth llevaron a cabo sus propias iniciativas de re-
forma auspiciados por una organizacién llamada Satnami Mahasabha. Se
estaban trazando las nuevas fronteras de la comunidad satnami median-
te la reelaboracién de la retdrica nacionalista hindi y los modismos de la
gobernabilidad colonial.”? Los lideres del Satnampanth preferfan mante-
ner a raya a los satnamis “descastados” convertidos en cristianos, doble-

% Todas las organizaciones de misioneros que operaban en Chhattisgarh eran pro-
testantes: los Discipulos de Ciristo, las Bandas Misioneras Pentecostales, los Metodistas, la
Misién Menonita Americana y los Menonitas de la Conferencia General. Estos grupos di-
versos —todos mucho mis pequefios que la Misién Evangélica Americana— cooperaban
entre si y trabajaban en conjunto como parte de una organizacién llamada la Asociacién
de Misioneros de Chhattisgarh. Seybold, God’s Guiding Hand, op. cit., pp. 59-60; J.A.
Lapp, The Mennonite Church in India, Scottsdale, Herald Press, 1972, pp. 168-170.

' Para un andlisis sobre cuestiones relacionadas, en el contexto de los cristianos
chura de casta inferior en el Punjab, véase John C. Webster, “Leadership in a rural dalit
conversion movement”, particularmente pp. 101-102.

%2 Dube, Untouchable Pasts, op. cit., capitulo 6. Véase también los capitulos 5y 6,
miés adelante.
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mente mancillados por el estigma de haberse dedicado al “negocio de las
pieles y los huesos”, traficando con pieles de animales y comiendo carro-
fia. Decididamente, regresar al Satnampanth no era el mejor camino pa-
ra el mandli Immanuel.

Los conversos rebeldes prefirieron recurrir al capitulo local del Arya
Samaj. Un agitado evangelista escribfa desde la Estacién misionera: “Me
he enterado de que los lideres del grupo escribieron al Arya Samaj... El
hermano Gass recibié un mensaje de la policia que decfa que un gran
nimero de cristianos querian entrar al Arya Samaj, y preguntaba qué de-
bfa hacer la policia al respecto”.”? Para la congregacién independiente
Immanuel, la empresa proselitista del Arya Samaj hindi ofrecfa una ru-
ta que les habria permitido cortar sus relaciones con el cristianismo. Asf,
sus miembros podrfan reincorporarse en el orden social hindd. Pero exis-
tfa una condicién previa. Los miembros del mandli debfan renunciar al
“negocio de las pieles y los huesos”.*

El “negocio de las pieles y los huesos” era al mismo tiempo un recur-
so importante y una estrategia significativa dentro de la economfa fami-
liar de varios hogares de Bisrampur y Ganeshpur. El pueblo de Bisram-
pur aun llevaba el estigma de la contaminacién mortal de la vaca sagrada
debido a sus origenes parias. Ademds estaban excluidos del orden social
hindd a causa de su conversién al cristianismo. En este contexto general,
la cercania de la aldea de Bisrampur a un buchadkhana (matadero) faci-
litaba a muchas de las familias de la estacién misionera el tréfico de los
huesos y los cueros de las reses. De esto se segufa que las mismas familias
también habian probado la carne de los animales muertos.

En 1929, la congregacién de Bisrampur habia propuesto una cons-
titucién al Distrito Misional de la India. Consistia en una serie de reglas
que regulaban varios aspectos de la congregacién. De acuerdo con la
constitucién, aquellos “miembros de la Iglesia que se dedicasen al nego-
cio de las pieles y los huesos” serfan excomulgados.?” Un misionero ob-
servé que si bien los satnamis descastaban a aquellos miembros de su co-

% Carta de ].C. Koenig, Bisrampur, dirigida a EA. Goetsch, San Luis, 22 de enero
de 1935, AMB, ABE.

4 Jbid. Es dificil decir quiénes pudieron haber sido estos lideres del Arya Samaj: la
presencia formal del Arya Samaj en Chhattisgarh era casi imperceptible. “Memo of the
Deputy Commissioner, Raipur”, 3 de noviembre de 1939, Departamento Politico y Mi-
litar CGP, confidencial, nim. 298, 1939, SASMP.

% J. Purti, Informe anual de la Congregacién, Bisrampur, 1929, 1AM, ABE.
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munidad que se dedicaban al “negocio de los huesos y las pieles”, varios
de los conversos de Bisrampur persistfan en la prictica.”® Se necesité un
gran esfuerzo para poner en vigor tan importante cldusula. El pastor
“oficial” de la congregacién de Bisrampur aclaraba: “A pesar de serias di-
ficultades, el concilio eclesidstico est4 intentando mantener la constitu-
cién. Ademds, se estd apremiando a cada uno de los miembros a que se
obligue a sf mismo(a) 2 mantener la constitucién firméndola... pasard al-
gn tiempo antes de que hayamos recolectado todas las firmas™.””

Los misioneros y el pastor pedian demasiado. Al final de cierto lap-
so no habfan juntado todas las firmas. En cambio, varios de los miem-
bros de la comunidad cristiana en Bisrampur y Ganeshpur habfan sido
excomulgados por persistir en el negocio de la piel y los huesos, y por co-
mer carrofia. Cabe recordar aqui que una de las ocho resoluciones acor-
dadas durante la reunién en la que se creé la congregacién independien-
te Immanuel era la de readmitir a aquellas personas de Bisrampur y
Ganeshpur que habian sido descastadas y excomulgadas de la Iglesia por
ese motivo. El “negocio de las pieles y los huesos” era un elemento im-
portante en la articulacién de la independencia de los conversos de Bis-
rampur. Por supuesto, la resolucién de la congregacién rebelde Imma-
nuel estipulaba que sus miembros debfan poner fin a este negocio. Pero,
al mismo tiempo, varios de los miembros del mandli continuaban prac-
ticindolo. Esto los alejé atin m4s de los misioneros, los distancié de los
satnamis y les impidié el ingreso en el Arya Samaj.

UNA IGLESIA ALTERNATIVA

Cuando la opcién de ingresar al Arya Samaj desaparecié, los conversos
rebeldes establecieron una Iglesia alternativa e independiente. Hasta no-
viembre de 1934, el grupo ocasionalmente celebraba sus propias misas,
pero “s6lo unos cuantos asistfan, y muchos de ellos venian aqui [a la mi-
sa de la iglesia principal de Bisrampur], incluyendo en ciertas ocasiones
a algunos de sus lideres”.”® Un mes mis tarde el grupo iniciaba sus acti-

% J.C. Koenig, Informe anual, Bisrampur, 1930, p. 3, IAM, ABE.

%7 J. Purti, Informe anual de la Congregacién, Bisrampur, 1929, 1AM, ABE.

% M.P. Davis, “Report of the Bisrampur Church trouble”, 28 de febrero de 1934,
p- 1, AMB, ABE.
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vidades. En diciembre de 1934, los rebeldes “celebraron su propia pascua
de Navidad frente a la capilla de Ganeshpur y en la mafnana Premdas Ja-
cob bautizé a unos 15 nifios, la mayoria hijos de los que no habian sido
bautizados por causa del trifico de huesos y pieles, y al siguiente domin-
go dio comunién, segin me he enterado, a unas 40 personas”.” Lo del
mandli iba en serio. También abrieron su propia escuela dominical en
Ganeshpur. El misionero se lamentaba: “Me apena decir que la mayorfa
de los nifios van a su escuela dominical, y s6lo unos 30 permanecen en
la nuestra”.'® :

En una carta al Consejo Interno, los lideres de la congregacién in-
dependiente Immanuel informaban: “Cuando los misioneros nos apar-
taron de su lado, designamos a uno entre nosotros como pastor honora-
rio, y hemos proseguido con los trabajos de la Fe. Bautizé a 17 nifios el
25 de diciembre de 1934, y a 4 nifios el primero de enero, y se han cele-
brado las comuniones”.!” Como todas las organizaciones eclesidsticas
oficiales de la Misién Evangélica Americana, el mandli remitia los infor-
mes de la congregacién al Consejo Interno. Ademds, sus miembros se
presentaban a si mismos como mirtires cristianos cuya fe no habfa sido
sacudida por las circunstancias dificiles y penosas: “Somos unas 700 per-
sonas y hemos permanecido sentadas bajo el sol, en el polvo y en el lodo
[orando durante varios meses]”.!”2 Habfan caido en esa situacién forza-
dos por los misioneros, que “echaron llave a nuestra Iglesia Immanuel y
confiscaron nuestro tesoro”.'%

Para poder mantener una Iglesia paralela, los conversos rebeldes rea-
lizaron intensos esfuerzos por recuperar la capilla de Ganeshpur y los fon-
dos de la congregacién. Juntaron firmas y dinero. La iniciativa recibié un
gran apoyo. Un misionero concedié: “Entiendo que han recibido las fir-
mas de alrededor de tres cuartas partes de los habitantes de Ganeshpury
varios de Bisrampur”.'" El mandli se hizo de un abogado cristiano, el se-
fior Chobbs de Raipur, para defender sus intereses. Los misioneros en

» Ibid.

1% J.C. Koenig, Primer informe trimestral, Bisrampur, 1935, p. 2, ITM, ABE.

1% Carta de Premdas Jacob, Bisrampur, dirigida a la Junta de las Misiones Extran-
jeras, Sinodo Evangélico de Norteamérica, 17 de abril de 1935, AMB, ABE.

192 Jbid.

195 Ibid.

1% Carta de J.C. Koenig, Bisrampur, dirigida a FA. Goetsch, San Luis, 22 de'ene-
ro de 1935, AMB, ABE.
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Bisrampur “recibieron un aviso del sefior Chobbs como ‘defensor’ [plea-
der] de los miembros de la congregacién Immanuel que rompieron su re-
lacién con la Misién Evangélica Americana. En el aviso advierte: que
abran las puertas de la capilla de Ganeshpur y entreguen los fondos de la
congregacién a sus clientes”.'” En un tltimo intento desesperado los re-
beldes de Bisrampur habfan apelado a la ley, amenazando con hacer uso
de la maquinaria de la corte colonial. Pero su suerte estaba echada. Los
asuntos de la congregacién de Bisrampur habfan sido llevados a cabo de
acuerdo con la constitucién presentada al Distrito Misional de la India.
Premdas Jacob, el pastor honorario de la congregacién independiente,
fue el primero en firmar el documento. El mandli independiente Imma-
nuel no proseguirfa con la idea de ir a juicio. El grupo habia hecho su dl-
timo esfuerzo concertado por establecer una congregacién y una Iglesia
independientes.

En enero de 1935, tras una reunién con el sefior Hodge, secretario
del Concilio Cristiano Nacional, el grupo rebelde decidié sentarse a la
mesa de las negociaciones. El 12 de febrero de 1935, sus miembros se reu-
nieron con el sefior Hodge y los misioneros del comité del DMI. Ambas
partes acordaron conciliar sus diferencias sin condiciones. El misionero
J.C. Koenig no escondia su satisfaccién: “Estoy feliz de informarles que
los problemas en la gran congregacién de Bisrampur han terminado. Se
ha establecido el principio mas importante: que el distrito tiene el poder
de anular las decisiones claramente injustas o dafiinas de la congregacién
individual”.'® Sin embargo, los problemas no habian terminado. En una
carta al Consejo Interno escrita después de las negociaciones, Premdas Ja-
cob se quejaba de que el caso de Boas Purti y Rebeca no habia sido resuel-
to. Los misioneros “nos impusieron condiciones y nos fuerzan a cumplir-
las, lo cual va en contra de nuestros deseos y nuestros pensamientos, y es
algo en lo que no creemos”.!”” Insistfa en las primeras criticas a los misio-
neros. La voz contraria pero solitaria de Premdas Jacob quedé silenciada
por el tono conciliador de los otros miembros de la congregacién.

A principios de 1936, el reverendo Goetsch de San Luis visit6 el
campo de la misién en la India como representante del Consejo Interno

195 Jbid.

1% J.C. Koenig, Informe anual, Bisrampur, 1935, p. 2, IAM, ABE.

17 Carta de Premdas Jacob, Bisrampur, dirigida a EA. Goetsch, campo Baitalpur,
15 de febrero de 1936, AMB, ABE.
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de la Misién Evangélica Americana. Durante su visita, los miembros de
lo que habfa sido la congregacién independiente Immanuel le hicieron
entrega de una peticién. Esta reiteraba varias de sus primeras demandas,
pero evitaba cualquier critica a los misioneros. Nuevamente, invocaban
la distincién antes/ahora para contrastar el estado floreciente de la con-
gregacién en el pasado con aquello en lo que hoy se habia convertido; pe-
ro apenas si habfa una referencia oblicua a las politicas adoptadas por los
actuales misioneros.'® Al mismo tiempo, las demandas presentadas en la
peticién eran més directas: solicitaban una mejor atencién educativa pa-
ra los nifios en Bisrampur, para que pudiesen llegar a ser pilares confia-
bles de la Iglesia. También pedian ayuda financiera y medicina gratis pa-
ra los enfermos de gravedad de la congregacién. El problema se debia al
desempleo y la pobreza. A continuacién, enfatizaban reiteradamente que
los misioneros, en vez de favorecer a gente “de fuera”, designasen a los ha-
bitantes de Bisrampur como catequistas, predicadores, lectores de Biblia,
maestros, pastores y otros empleados de la misién. La medida acabaria
con el desempleo en la numerosa congregacién y “reforzaria el senti-
miento religioso de la gente”.!'® Este tema seguifa estando vinculado a la
cuestién de la autosuficiencia de la congregacién. Habia llegado el mo-
mento de que la congregacién “andase sobre sus propios pies”. Asi, era 16-
gico que sus lideres ocupasen posiciones de responsabilidad.

Como en el pasado, la presentacién de estas demandas se hacia por
medio de la invocacién de la metafora del hogar familiar. Pero esta vez el
hogar habfa tomado un nuevo giro: “Ustedes saben que en su tiempo
nuestro hogar era pequefio. Pero, lamentablemente, nuestra casa es hoy
mis grande que entonces y se nos ha despedido de nuestro empleo en la
misién. Nos resulta muy dificil cuidar de nuestras personas y nuestras fa-
‘milias”.""® En una peticién semejante, Premdas Jacob adoptaba una es-
trategia similar: “Si realmente quieren que esta congregacién progrese,

19 Antes, “la gente deseaba educar a sus hijos y se interesaba por la Iglesia, la escue-
la dominical y los asuntos de religién, realizaba sus obligaciones con fervor y buscaba el
mejoramiento de la congregacién”. Sin embargo, “la condicién de la actual congregacién
entre 1927 y 1935 estd como para echarse a llorar, [y] cuando los trabajadores que uste-
des han entrenado se mueran nuestra condicién volver4 a ser la misma que la de nuestros
antepasados antes de convertirse en cristianos”. Peticién de S. Tilis, Ganeshpur, a EA.
Goetsch, campo Bisrampur, 4 de febrero de 1936. La carta inclufa otras 135 firmas.

199 Jbid,

10 Tbid.
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entonces (a) mdndenos a un pastor de Chhattisgarh que sea capaz, (b)
pues como ustedes saben, un hogar con dos mujeres se colapsa. De igual
forma, la presencia de miembros de dos misiones distintas en nuestra
congregacién la estd destruyendo”.!"! La metéfora del hogar familiar era
una trata para establecer la equivalencia. Subrayaba la solidaridad de los
conversos de Bisrampur como grupo y evocaba las stiplicas de una fami-
lia afligida. La peticién de los habitantes de Bisrampur tenfa un final dra-
mitico: “Deberian librarnos de nuestra esclavitud”.!*?

La respuesta de los misioneros a los conflictos engendrados por el
caso de Boas Purti y Rebeca fue enmendar aquellas politicas que ellos
consideraban que estaban en el corazén del problema. Ahora, una “rela-
cién paternalista” quedaba “definitivamente repudiada”.!'* Como coro-
lario, los misioneros buscaron consolidar una clara separacién entre las
cuestiones temporales-misionales y las espirituales-de la congregacién: el
misionero y el pastor, respectivamente, se hacfan cargo por completo de
lo que habfa sido definido como dos dominios claramente delimitados.
De igual manera, se pensaba que la autosuficiencia de la congregacién se
basaba en su “participacién inteligente y sincera en los asuntos de la co-
munidad” y en la liberacién de la economfa de Bisrampur de su depen-
dencia de la misién.""¥ Por ejemplo, durante el periodo de hambruna de
los afios 1940-1942, la misién repartié ayuda moderadamente.

¢Cémo explicarse el punto de vista de los conversos?''> Su oposicién

“al rompimiento de las conexiones entre la autoridad pastoral y el poder
terrateniente, y sus propias maneras de ver los patrones de paternalismo,
estaban detr4s de sus esfuerzos porque el pastor de Bisrampur fuese nom-
brado el “submalguzar’ de la estacién misionera. La iniciativa fracasé an-
te la oposicién de los misioneros.''® No debe sorprendernos el hecho de

" Carta de Premdas Jacob, Bisrampur, dirigida a EA. Goetsch, campo Baitalpur,
15 de febrero de 1936, AMB, ABE.

12 Peticién de S. Tilis, Ganeshpur, dirigida a FA. Goetsch, campo Bisrampur, 4 de
febrero de 1936, AMB, ABE. .

113 E.W. Menzel, “Note on Bisrampur”, 1940, p. 7, AMB, ABE.

W4 Jbid, J.C. Koenig, Informe anual, Bisrampur, 1937, p. 3, 1AM, ABE; E.W. Men-
zel, Informe anual, Bisrampur, 1938, p. 6, 1AM, ABE.

15 Baur, Informe anual, Bisrampur, 1940, p. 3, 1AM, ABE; Baur, Segundo informe
trimestral, Bisrampur, 1941, p. 2, 1AM, ABE; Baur, Informe anual, Bisrampur, 1942, pp. 3-
4, 1AM, ABE.

116 J.C. Koenig, Informe anual, Bisrampur, 1937, pp. 3-5, 1AM, ABE; E.W. Menzel,
Informe anual, Bisrampur, 1940, pp. 2-4, 1AM, ABE.
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que para los conversos el misionero siguiese ocupando la figura del mal-
guzar opresor. Los habitantes de Bisrampur negociaron y desafiaron su
autoridad tomando las tierras de la misién, exigiendo sus derechos con-
suetudinarios sobre la madera y los 4rboles del bosque y recurriendo a
medidas legales."” El malguzari fue suprimido en 1951."'® Los conversos
continuaron articulando su “independencia” usando modismos pastora-
les y baséndose en las coordenadas de una gubernamentalidad evangéli-
ca, exigiendo educacién gratuita para sus hijos en el colegio universitario
y la escuela de instruccién, asi como ayuda financiera y seguro de desem-
pleo para los miembros de la congregacién.'" Los protagonistas y los ac-
tores del drama de Bisrampur habfan estado actuando el pasado compar-
tido del enredo evangélico.

CONCLUSION

Sélo resta volver a anudar los distintos hilos de nuestro relato, sugirien-
do algunas de las implicaciones generales de los enredos evangélicos en
la India central colonial. El enfrentamiento evangélico tuvo lugar en una
interseccién critica de significado y de poder: la colocacién contradicto-
ria del proyecto misionero junto a culturas coloniales basadas en el do-
minio, y la conjuncién de la teologfa protestante, las creencias evangéli-
cas y las practicas de los misioneros con los principios de casta y secta y
las instituciones y dindmicas de la vida de aldea.'?® En efecto, elaboran-
do las contradicciones que se encontraban en el corazén de los proyec-
tos misioneros, los evangelistas pudieron construir un sentido de perte-
nencia a una comunidad occidental en Chhattisgarh, reforzar los signos
y los simbolos familiares del orden cultural del mando colonial —en-
vueltos en mitologfas coloniales de supremacia racial— y establecer las
estructuras de la autoridad paternalista. Los proyectos culturales y el te-

"7 Baur, Informe anual, Bisrampur, 1945, pp. 2-6, 1AM, ABE. Todos los informes
anuales de los misioneros instalados en Bisrampur entre 1940 y 1950 mencionan estos
mismos problemas.

18 E.W. Menzel, Informe anual, Bisrampur, 1951, p. 2, IAM, ABE.

19 (Circular en hindi) “Demandas de Immanuel Church a la Misién Evangélica
Americana’, julio de 1955, AMB, ABE.

120 Las cuestiones que se mencionan en este parrafo han sido elaboradas en Dube,
“Interseccién de culturas”, op. cit.
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mario discursivo del proyecto misionero nos revelan sus conexiones co-
loniales y sus implicaciones politicas.

En cuanto a la naturaleza de las comunidades de conversos que se
desarrollaron en la India central, los lazos de parentesco y las economias
paternalistas de las estaciones misioneras resultaron ser fundamentales
para el crecimiento de las congregaciones cristianas. El misionero era el
malguzar, €l propietario, y el pastor de estas aldeas, lo cual oscurecia la
divisién entre los poderes temporal y espiritual. Junto con los “lideres na-
tivos” de los conversos, el misionero redactaba reglas para ordenar la vi-
da de las congregaciones. Vistas sobre el plano de las coordenadas de las
culturas verniculas, estas reglas presentan continuidades con las reglas de
casta y secta —mecanismos de incorporacién y ostracismo y preocupa-
cién por la pureza y la realeza— y las instituciones de la vida aldeana,

que fueron reorganizadas y adquirieron nuevos significados dentro de las

comunidades que se desplazaron. Como agente activo y victima, el mi-
sionero ayudé en la'subversién de un principio de la teologfa protestan-
te y en la creacién de un cristianismo verniculo.

La preocupacién de los misioneros por la monogamia y su miedo al
adulterio significaron que los conversos tenian prohibido los matrimo-
nios secundarios. Los evangelistas veian el matrimonio secundario como
un ejemplo de la pereza moral del mundo “salvaje” y, en cambio, busca-
ban imponer el matrimonio como contrato sagrado entre individuos. Pe-
ro en este aspecto los conversos se burlaban de la autoridad misionera
consistentemente, y seguian teniendo matrimonios secundarios que los
misioneros vefan como “adulterio”. En la década de 1930, los conversos
de Bisrampur se basaron en las amonestaciones de los misioneros contra
el adulterio y los principios del mantenimiento de las fronteras entre gru-
pos, inherentes a la reglas de casta y secta, para invocar la amenaza que
se cernfa sobre la castidad de las “hermanas virgenes cristianas”, convir-
tiendo el honor de las mujeres en una metéfora evocadora del orden den-
tro de la comunidad y en un simbolo que constituia su frontera. Los
conversos estaban desafiando a los misioneros al elaborar su propia vi-
sién de lo que significaba la transgresién sexual.

Las criticas de los conversos a los misioneros en la década de 1930
ponen de relieve su utilizacién del cristianismo, filtrada por las recreacio-
nes del lenguaje evangélico, la retérica nacionalista y los encantos guber-
namentales. Su iniciativa se centraba en una expansiva divisién entre
nosotros/ellos, comunidad/extrafios. La comunidad se formé alrededor
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de los conversos de Bisrampur; todos aquellos empleados que no perte-
necfan originalmente a la estacién misionera eran “fuerefios”. Habia pro-
testas por la creciente intrusién de estos “forasteros” en los asuntos de la
comunidad. Por otra parte, los esfuerzos de los misioneros por desman-
telar los lazos de dependencia de los conversos y hacer que la congrega-
cién fuese autosuficiente se enredaron con su defensa de los “fuerefios”.
La economia normativa —el patrén de expectativas y obligaciones— de
la comunidad cristiana de Bisrampur se colapsé. Mediante un plano de
coordenadas explicativas que destacaba los vinculos inextricables entre la
autoridad pastoral y el poder terrateniente, la figura del misionero pasé
de ser el ma-bap bondadoso del pasado a convertirse en un malguzar ti-
ranico. Por dltimo, la asercién de independencia por parte de la comu-
nidad cristiana de Bisrampur implicaba una defensa de los lazos “pater-
nalistas” que los habfan unido a los misioneros por medio de complejos
lazos de dependencia y control. Aqui, la deferencia hacia los misioneros
era en parte cuestién de supervivencia y en parte una extraccién calcula-
da de tierras, empleo y caridad. Los conversos, en sus pricticas, retoca-
ron la retérica de los misioneros y la retérica nacionalista. Su desafio a la
autoridad misionera fue construido mediante los modismos de una gu-
bernamentalidad evangélica y reelaborando la sintaxis del poder pastoral.



3. CONVERSION A LA TRADUCCION

En este capitulo se estudia el fenémeno de la conversién en un contexto
colonial, asi como asuntos relacionados con la traduccién vernicula, ins-
critos dentro de los procesos del encuentro evangélico entre misioneros
euro-estadunidenses y pueblos no occidentales. Es una relectura y alusién
a un texto de 250 péginas y dos relatos menores escritos por evangeliza-
dores indios a inicios del siglo XX en la India central. El propésito de es-
tos textos era relatar c6mo los “soldados nativos de Cristo”, los catequis-
tas, difundieron la Palabra en espacios “paganos” y lugares “primitivos”.
Se fraguaron a manera de “diarios” o “libretas de apuntes”, en sintonia y
en cacofonfa con las estipulaciones misioneras. Describen los encuentros
cotidianos y las experiencias extraordinarias de los catequistas, alcanzan-
do y rebasando la determinacién misionera. En este punto, quisiera ex-
plorar cémo los escritos de los catequistas constituyen registros impor-
tantes del anudamiento evangélico.

Durante los tltimos 500 afios, el encuentro evangélico ha produci-
do amplias variedades de escritos en las colonias y en las metrépolis, des-
de diversas autobiografias y biografias del converso y el misionero, hasta
distintos relatos y crénicas de la conversién y la misién. De varias mane-
ras, estas historias operan mediante contratos narrativos con la Palabra
que se apoyan en el imperio de Cristo. Algunos inscriben una vida de fe
en la imagen de la historia de la misién, la que refleja luminosamente al
otro. Los escritos que se analizan en este texto atraviesan estos géneros y
divergen de ellos, desafiando su asimilacién a categorfas convencionales
y a las formas conocidas, particularmente en los anales de la evangeliza-
cién y del imperio.

Miés all4 de los relatos recibidos acerca de la transformacién religio-
say antes de las biograffas normales de la misién histérica, los escritos de
los catequizadores sugieren una actuacién de los lenguajes indigenas, de
las representaciones coloniales y del cristianismo verniculo. Lo que est4
en juego cuando se revisan estos textos es el asunto de leer las formas de

(75]
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conversién en tanto que procesos de traduccién. Los asuntos relaciona-
dos con la conversién, como ya se ha anotado en la introduccién, persis-
ten en la politica contemporinea de Asia meridional. Los términos de la
traduccién son clave para la actividad académica critica acerca de la cul-
tura y el poder. Juntos anteceden las preocupaciones esenciales que afec-
tan la colonia, la modernidad y la historia. Sin embargo, los propios tér-
minos de estos textos también desafian el relato de un cuento con una
trama exclusiva y una linea narrativa tnica. Por el contrario, las texturas
multiples de los escritos de los catequistas y las interrogantes teéricas par-
ticulares que formulan, apelan a medios narrativos que vuelvan a pensar
las culturas coloniales y los encuentros evanggélicos, la conversién religio-
sa y la traduccién vernicula.

REGISTROS DE ESCRITURA

Es dtil entender los relatos de los catequistas que se analizan aqui como
si operaran en diferentes registros. Primero, elaborados dentro de la pro-
duccién tanto de culturas coloniales y de cristianismo verniculo, tales es-
critos no registraban estos procesos en voz pasiva. Mis bien, articulaban
y animaban los imperativos del encuentro evangélico cargdndolos de una
importancia distinta. No se trata simplemente de que la naturaleza mis-
ma y la construccién particular de estos textos los aparte del estudio his-
térico y de la exploracién etnogréfica de los anudamientos evangélicos.'
También es que el proceso mismo de traduccién que encarnan estos es-
critos apunta hacia atributos criticos de los encuentros evanggélicos.
Segundo, ya hemos subrayado que en estas crénicas los catequistas
narraban sus encuentros y experiencias cuando hablaban de la Palabra, el

' Este punto no carece de importancia. Varios de los impresionantes avances logra-
dos en la actividad académica acerca del cristianismo y el colonialismo se han basado en
los escritos de misioneros y cristianos indigenas en puestos encumbrados de las iglesias. En
este contexto, relatos como los de los catequistas constituyen un corpus inusitado y signi-
ficativo. Estos asuntos se analizan en Saurabh Dube, Native Witness: Colonial Writings of
a Vernacular Christianity, texto inédito. En el manuscrito de este libro abundo en el estu-
dio de la naturaleza de los argumentos de los catequistas y de la naturaleza de su proceso
de traduccién, especificamente en términos de la relacién del evangelizador indio con el
euro-estadunidense, incluyendo los procesos de traduccién de estos misionetos, asuntos
que en este texto no puedo més que esbozar.



CONVERSION ALATRADUCCION 77

Libro y el Salvador en 4mbitos cotidianos. Escritos a manera de diarios o
libretas con inscripciones cotidianas, tienen el tono de cuando se presen-
cia un acontecimiento y la textura de algo posterior al suceso. Como un
testigo de un juicio que recordara los elementos clave de algiin aconteci-
miento importante del pasado para dar fe del presente, en el testimonio
del catequista cada encuentro es una historia sobresaliente en la ctispide:
del pasado y el presente.? En otras palabras, los escritos de los catequistas
llevan los rastros de un pasado que continta y siguen el sendero de un
presente que se desvanece. En los intersticios de estos movimientos, ins-
criben segmentos de la vida inmediata y partes de la historia presente de
los evangelizadores nativos y de su testimonio cotidiano.

Finalmente, los diarios constituyen, en su propio estilo, una escri-
tura motivada e interesada. Asi, la estructura de intereses y el cdlculo de
motivaciones tuvieron por lo menos dos series de determinaciones pal-
pables. Por un lado, se derivaban del deseo misionero de que los cate-
quistas mantuvieran un registro escrito en inglés de la vocacién que les
fue asignada para difundir la Palabra, textos presentados a los evangeli-
zadores euro-estadunidenses y estudiados por ellos al final de cada mes.
Por el otro, surgfan de la obra de los catequistas en torno de las estipu-
laciones misioneras, los imaginarios coloniales, los lenguajes vernaculos
y la lengua inglesa para narrar los triunfos y trabajos de su actuacién
evangelizadora de todos los dfas, una obra y una vida. En este caso, a
menudo se ofrecfa una declaracién tangible de éxito o fracaso en el em-
pleo del Libro. Asi, més bien se ofrecfan narrativas discretas de vidas y
rutinas en la obra de la Palabra. Ninguna de las dos situaciones propo-
ne una unién inocente ni una separacién tajante. Al plegarse la una en
la otra, cada una distinta y siempre conjunta, entre las dos moldeaban
las motivaciones e inscribfan los intereses que permeaban los relatos de
los catequistas.

Los escritos de los catequistas sugieren una consideracién critica no
sélo de los anudamientos evangélicos, sino también de los duraderos en-
cantos de la tradicién y comunidad, la colonia y la modernidad. Asi, si-

2 Jgualmente, los escritos de los catequistas no presentan los principios tan ordena-
dos que encuentra Shahid Amin en el caso del “Approver’s testimony” en un tribunal ju-
dicial. Esto se har4 mis claro cuando se examinen estos textos. Véase el capitulo 6 de es-
te libro. Ya he realizado un anilisis de los términos y las implicaciones de la importante
contribucién de Amin en Saurabh Dube, Stitches on Time: Colonial Textures and Postcolo-
nial Tangles, Durham, Duke University Press, en prensa, capitulo 7.
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guiendo estas sefiales, en el presente capitulo se toma uno de los muchos
caminos considerados por sus relatos. Al entretejer la interrogacién na-
rrativa y la descripcién analitica, se intenta reflexionar mediante algunos
de los modos en que se vinculan el imperio y la evangelizacién, las im-
plicaciones de la conversién y la traduccién, y los imperativos de la Pa-
labra y de sus viajes que encuentran expresién conjunta en la singulari-
dad y el detalle de los escritos de los catequistas.

ESTIPULACIONES DE LA TRADUCCION

Hemos sefialado que el trabajo y la produccién de relatos entre los cate-
quistas dependfan de la traduccién. Esto es verdad, pero en sentidos di-
vergentes, ya que la tarea de la traduccién en estos escritos se habfa reali-
zado en diferentes registros. Para empezar, los catequistas se basaban en
las ensefianzas y las verdades del misionero euro-estadunidense y los tex-
tos y herramientas de proveniencia pedagégica, constitutiva de la empre-
sa evangelizadora. Después, al realizar la transaccién del negocio de la
evangelizacién, presentaban de manera oral la obra de su testimonio me-
diante el vehiculo de las lenguas verndculas, hindi y chhattisgarhi. Poste-
riormente, los catequistas transcribfan estos encuentros en sus informes,
traduciendo los detalles de su testimonio al inglés, su propio registro que
el misionero lefa en ocasiones. Finalmente, a lo largo y ancho de estos re-
gistros diferentes, estaban las traducciones de estos catequistas de la Pa-
labra de Dios y la representacién de la historia de la Biblia, que en si mis-
ma es una historia de su traduccién. Analizables en dos momentos
distintos, estos registros separados encuentran una expresién conjunta en
la descripcién y el detalle de los escritos de los catequistas. En otras pala-
bras, los términos, tonos y texturas de los relatos de los catequistas ofre-
cen su propia importancia a la nocién de traduccién simultinea, como
frase y como prictica.

Es bien conocido que la traduccién es un asunto bastante comple-
jo. Prominente durante largos afos en las discusiones de las transaccio-
nes literarias a través de las lenguas, el “problema mds viejo” en la teoria
de la traduccién es el relativo a la posibilidad misma de la traduccién.
Una y otra vez ha sido planteada esta cuestién de una forma que presu-
pone “una reproduccién perfecta del texto original por un traductor que
ha realizado una lectura perfecta de la fuente y ha transmitido esa lectu-
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ra a un lector perfecto”.? Una y otra vez, la respuesta obtenida por la in-
terrogacién basada en estas premisas ha sido el mismo y tajante 7o: la
traduccién es imposible. Sin negar la importancia de esta pregunta sin-
gular y de su respuesta exclusiva, vale la pena considerar que aqui tanto
la interrogante como la respuesta yacen sobre presuposiciones “ajenas a
nuestro mundo, o que deberfan serlo, aunque cominmente se supone
que persisten y dominan”.* En cualquier caso y al igual que el “hecho
abundante y vulgar” de George Steiner, la traduccién es posible porque
se realiza; los pueblos y comunidades, estados y naciones, culturas y re-
ligiones han vivido mediante sus percepciones atinadas y equivocadas, su
conocimiento falible y su sabidurfa inmensa.’ Lo que se ha discutido re-
cientemente de manera critica en diversos debates acerca del significado
y acerca del poder es precisamente la representacién escénica de la ruti-
nay la prictica cotidianas de la traduccién, mds que su pureza pristina.
Por un lado, se ha reconocido perspicazmente en 4mbitos académicos lo
que Talal Asad ha descrito como la “desigualdad de los lenguajes” acerca
de la conducta académica y disciplinaria de la traduccién cultural. Tal
desigualdad también implica falta de equidad y, juntas, constituyen un
recurso y forman un conducto para la inscripcién y reinsercién de las asi-
metrias de las lenguas y lenguajes, del conocimiento y poder en nombre
de la ciencia neutra y a guisa de traduccién autorizada. Los distintos y re-
lacionados argumentos que conducen a una préctica critica y creativa de
la traduccién en la lectura de la historia y en la escritura de la cultura han
apuntado a la tarea de la traduccién como la produccién de “la relacién
parcialmente opaca que llamamos ‘diferencia’” a partir de formas aparen-
temente inconmensurables de conocimiento. Lo que estd en juego en esa
creacién de diferencia (y no equivalencia) es la produccién de una “trans-
lucidez” palpable (mis que de una simple “transparencia”) en la relacién

3 Willis Barnstone, The Poetics of Translation: History, Theory, Practice, New Heaven,
Yale University Press, 1993, p. 261.

4 Thid.

5 George Steiner, Afer Babel: Aspects of Language and Translation, Londres, Oxford
University Press, 1975, p. 250.

¢ Talal Asad, “The concept of cultural translation in British social anthropology, en
Asad, Genealogies of Religion: Disciplines and Reasons of Power in Christianity and Islam,
Baltimore, The Johns Hopkins University Press, 1993, pp. 171-199. Véase, asimismo, Te-
jaswini Niranjana, Siting Translation: History, Post-Structuralism and the Colonial Context,
Berkeley, University of California Press, 1992.
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entre categorias dominantes y conocimientos dominados.” Por otro lado,
las historias criticas han puesto énfasis en que los procesos de traduccién
han tenido un papel central en la elaboracién de las culturas coloniales,
instituyendo formas distintas de poder colonizador y obteniendo diversas
practicas de los sibditos colonizados.® Efectivamente, en la articulacién
del cristianismo y del colonialismo, al “poner en movimiento las lenguas,
la traduccién tendfa a dejar las intenciones a la deriva, ya fuera estable-
ciendo, ya subvirtiendo las bases ideolégicas de la hegemonia colonial”.?
Aqui se encontraban el didlogo y la distincién, los cuales aseguraban y ci-
fraban el poder colonial y la autoridad misionera, interpretando median-
te referentes familiares y premisas poco conocidas. En la actualidad, la se-
gunda coleccién de propuestas acerca de la traduccién tiene mucho que
ver con mis lecturas de las crénicas de los catequistas; sin embargo, la pri-
mera serie de consideraciones al respecto también conlleva una importan-
cia significativa para mis argumentaciones.

En este punto, es importante aclarar mi utilizacién de la nocién y
frase “traduccién vernicula”. Para ello, vuelvo sobre la imaginativa discu-
sién que realiza Vicente Rafael acerca de la traduccién colonial y cristia-
na en su sugerente obra Contracting Colonialism, que me ofrece un me-
dio para poner de relieve mis propios énfasis. En este libro, Rafael analiza
las asociaciones entre conquista, traduccién y conversién al considerar la
traduccién clérigo-colonial espafiola de la doctrina cristiana al “verndcu-
lo indigena”, el tagalo, y la respuesta de los pueblos tagalos a estos proce-
sos, asi como la manera en la que los comprendian entre finales del siglo

7 Dipesh Chakrabaty, Provincializing Europe, Princeton, Princeton University Press,
2000, pp. 17-18. Véase también Naoki Sakai, Translations and Subjectivity, Minneapolis,
University of Minnesota Press, 1997, y Nancy Florida, Writing the Past, Inscribing the Fu-
ture: History as Prophecy in Colonial Java, Durham, Duke University Press, 1995.

® Vicente Rafael, Contracting Colonialism: Translation and Christian Conversion in
Tagalog Society under Early Spanish Rule, Ithaca, Cornell University Press, 1988; Pier M.
Larson, “Capacities and Modes of Thinking: Intellectual engagements and subaltern he-
gemony in the early history of Malgasy Christianity”, American Historical Review, 102,
1997; Derek Peterson, “Translating the Word: Dialogism and debate in two Gikuyu dic-
tionaries”, The Journal of Religious History, 23, 1999. Véase, asimismo, Johannes Fabian,
Language and Colonial Power: The Appropriation of Swahili in the Former Belgian Congo
1880-1938, Cambridge, Cambridge University Press, 1986; y Walter Mignolo, The Dar-
ker Side of the Renaissance: Literacy, Territoriality, and Colonization, Ann Arbor, University
of Michigan Press, 1995.

° Rafael, Contracting Colonialism, op. cit., p. 21.
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XV1y el Xv1IL. Aqui, la “traduccién [clerical] prescribia tanto como la len-
gua en la que los nativos reescribirfan y regresarfan la Palabra de Dios” y
asf, “tornar concebible la transferencia de significado e intencién entre
colonizador y colonizado” sentaba las bases de los términos principales
para la subyugacién de los tagalos. Al mismo tiempo, dicha traduccién
“también resultaba en la separacién ineluctable entre el mensaje original
del cristianismo (que trataba de la naturaleza misma de los origenes en si)
y su formulacién retérica en el verniculo”. Asi, “restringfa las suposicio-
nes universalizadoras y los impulsos totalizadores de un orden colonial
cristiano”, alternando entre apoyar y desviar el ejercicio del poder espa-
fiol.'” En resumen, entendido “tanto como una estética y una politica de
la comunicacién, la traduccién no sélo da a conocer la estructura ideo-
légica de la estructura de poder colonial; también ilumina los aspectos re-
siduales pero recurrentes de la historia tagala que la separan de las nocio-
nes recibidas de sincretismo cultural y sintesis histérica”."

Sin perder de vista la diferencia entre las empresas coloniales espafio-
la y britdnica —ésta modelada por premisas protestantes y traicionando
las distinciones ambivalentes entre evangelizacién e imperio; aquélla fun-
damentalmente catdlica y portando una verdadera identidad entre conver-
sién y colonialismo—, he aprendido mucho de los andlisis globales de Ra-
fael. De hecho, también coincido en términos generales con los términos
y argumentos clave expresados en Contracting Colonialism. Sin embargo,
tengo algunas diferencias. Rafael entiende por traduccién las pricticas
certificadas que condujeron a las prestaciones clérigo-coloniales espafolas
de la Palabra y de sus herramientas y textos auxiliares al verndculo, descri-
biendo la “respuesta” tagala a esos procesos como “vernaculizacién”.'? En
contraste, mi atencién se centra en los procedimientos no certificados de
traduccién puestos en movimiento entre los indios cristianos después de
la evangelizacién y la traduccién iniciadas por el misionero euro-estaduni-
dense. Esto es a lo que llamo traduccién vernicula.

¢Acaso esta distincién es sélo una discusién bizantina por los térmi-
nos? No lo creo. Mientras que mis diferencias con las proposiciones de
Rafael son sobre todo cuestién de énfasis, también implican un marcado
cambio de perspectiva. En el presente texto, la traduccién vernicula no

10 Jbid., pp. 20-21.
" Ibid., pp. 22.
12 Ibid., pp. xi, 20 y passim.
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s6lo indica la prestacién lingiiistica en los idiomas verndculos de textos y
obras en inglés. Por el contrario, también se refiere a los procedimientos
de transmutacién de categorfas diferentes y conceptos separados. Estos
procedimientos se encuentran entre el juego mutuo (y desigualdad) en-
tre lenguas, entre el intercambio (e inequidad) de idiomas, cada vez mis
en el dpice del inglés y el verndculo (o los vernéculos), uniendo y separan-
do incesantemente las fronteras y los horizontes del original y de la tra-
duccién.

Entendidas de esta manera, las practicas de la traduccién verndcula
subrayadas por los relatos del catequista llenaban la brecha —o, mis
precisamente, habitaban los intersticios— traidos a la realidad por la
“separacién ineluctable entre el mensaje original del cristianismo... y su
formulacién retérica en el verndculo” por misioneros en la India colo-
nial. De ah{ que la insinuacién de algo més que aspectos “residuales pe-
ro recurrentes’ del pasado, procedimientos de la traduccién vernicula,
indican atributos emergentes e inmanentes de la historia. Tales practicas
“restringfan los supuestos universalistas... del orden colonial-cristiano”
en la India britdnica, precisamente al avanzar los “impulsos totalizado-
res”, pero cargdndolos de un exceso de literalismo, un excedente de fe.
En otras palabras, la traduccién verndcula “pone al descubierto la estruc-
tura ideolégica del poder colonial”, pero de una forma distinta a la de la
traduccién del misionero. Ilumina las representaciones nativas del cris-
tianismo y el imperio, pero no simplemente a manera de “respuesta” al
poder evangelista y colonial euro-estadunidense. Dicho esto, mi enfoque
en las traducciones verniculas sirve para extender discretamente el bien
fundado supuesto de Vicente Rafael acerca de las “nociones heredadas de
sincretismo cultural y sintesis histérica”.

Estos procesos y acentos se configuran de manera particular en el
breve pero significativo ejemplo al que ahora aludo.'® A continuacién
transcribimos lo que registré un catequista acerca de un encuentro en el

pueblo de Khaira:

'3 Al mismo tiempo, es notorio que las condiciones més amplias de la traduccién
vernicula mencionadas antes no sélo emergen en un momente para desaparecer de otras
representaciones en los diarios. Més bien, estos términos incesantemente circulan dentro
de las crénicas del catequista, incluso en todos los registros que se estudian en este docu-
mento.
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Lunes 24 [de enero de 1908], Khaira. Kondu Gond. Cuando estaba predi-
cando vi un cabrito [£id] que estaba destinado al sacrificio. Le expliqué a él
[a Kondu] el objeto del sacrificio en tiempos antiguos y que él estaba en lo
correcto al ofrecer un cabrito para aplacar a su dios por sus pecados, pero
que esto era un simbolo de Jesucristo que encarnarfa y darfa su sangre por
toda la humanidad. .. Seis [personas] presentes.'*

Este breve pasaje conlleva una carga muy pesada. Temprano en su ca-
rrera de difundir la Palabra en la India central —y cerca de la época en la
que inicia su crénica— el catequista encuentra a Kondu Gond, un adiva-
s, que estd a punto de sacrificar una pequefia cabra. Con todo, el evange-
lizador nativo no desengafié a Kondu acerca de la naturaleza supersticio-
sa'y pagana de su accién. Por el contrario, el catequista se transporta a la
densidad de las descripciones del sacrificio en el Libro, particularmente en
el Antiguo Testamento, referentes, por ejemplo, al sacrificio en la ley mo-
saica, al becerro de oro, al sacrificio de Abraham y al cordero Pascual. Asi,
el catequista le explica a Kondu el “propésito del sacrificio en los tiempos
antiguos”, relaciondndolo con el sacrificio de Cristo. Puede parecer que
mediante esta accién no hace més que elaborar sobre un dogma esencial
del cristianismo. En especifico, estd contrastando la variedad e ineficacia
de los sacrificios mosaicos de sangre con la singularidad y eficacia del sa-
crificio de Cristo por el perdén de los pecados, una idea que aparece, por
ejemplo, en la epistola a los hebreos.

Porque si la sangre de los toros y de los machos cabrios, y las cenizas de la
becerra rociadas a los inmundos, santifican para la purificacién de la carne,
scudnto mis la sangre de Ciristo, el cual mediante el Espiritu eterno se ofre-
ci6 a si mismo sin mancha a Dios, limpiar4 vuestras conciencias de obras
muertas para que sirvis al Dios vivo? (Hebreos, 9, 13-14).

Pero la intencién del catequista no es precisamente ésta, ni tampoco
su representacién. Al establecer un paralelismo entre los sacrificios ante-
riores a Cristo, “en tiempos antiguos”, y el sacrificio de Kondu de la ca-
bra en la Chhattisgarh del siglo XX, encuentra, en ambos tipos de accio-
nes, una prefiguracién del sacrificio de Cristo. “Le expliqué [a Kondu] el

' Registro del 24 de enero de 1908 del diario de un catequista (an6nimo); manus-
crito 83-5, EAL.
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propésito del sacrificio en tiempos antiguos y que tenfa razén de ofrecer
una cabra para calmar a su dios por sus pecados, pero que era un simbo-
lo de Jesucristo”.

Es impresionante. Se suele aceptar que el cristianismo no reconoce
sino un sacrificio, el que ofrecié Cristo de manera sangrienta en el 4rbol
de la Cruz. Sin embargo, al combinar figuras del pasado y formas del
presente, el catequista asevera que Kondu tiene razén en calmar a su dios
mediante el sacrificio de la cabra, siempre y cuando se reconozca lo que
simbolizan la cabra y el sacrificio.

Por supuesto, es importante recordar que el propio Redentor institu-
y6 el sacrificio de la misa para que poder perpetuar el sacrificio sangrien-
to del Calvario y representarlo sin derramamiento de sangre. Se hizo es-
to para que los méritos de la redencién ganados por el sacrificio de la
Cruz se aplicara de manera definitiva a los individuos en forma sacrifica-
toria mediante la abnegacién constante. A la vez, como protestante, el ca-
tequista no argumentaba con base en el sacrificio eucaristico y su relacién
con el sacrificio en la Cruz. Lejos de eso: “Le expliqué [a Kondu] el pro-
posito del sacrificio en tiempos antiguos y que tenia razén de ofrecer una
cabra para calmar a su dios por sus pecados, pero que era un simbolo de
Jesucristo... el que se encarnaria para derramar su sangre por toda la hu-
manidad”. Mediante la ambivalencia del tiempo y la incertidumbre del
sujeto (;cabra o Jesucristo?), al unir el pasado de los antiguos y el presen-
te de la evangelizacién, el catequista propuso de manera singular que ha-
bria otra encarnacién y otro sacrificio por la redencién de la humanidad.

Sin embargo, no podemos estar seguros si de la cabra o de Cristo. A
partir de lo que estipulan el Rey y la Cruz en la labor del sacrificio y en
la obra de la redencién, no se sabe. Mediante la dedicacién excesiva a/Li-
bro, a partir de una aplicacién excesiva de la Palabra, el catequista produ-
jo una narrativa suplementaria en los sujetos de la cabra y de Cristo, sa-
crificio y redencién. El mismo literalismo de sus procedimientos —que
traen a la mente la defensa de Walter Benjamin del literalismo en la ta-
rea de la traduccién— era definitorio de las practicas de la traduccién
vernécula. ;Habr4 leido la Palabra en el original, en inglés, el catequista?
«Habré lejdo el Libro en hindi, en una traduccién (realizada, ésta, por los
misioneros)? ;Habr4 leido ambos, el original y su traduccién? El cate-
quista habfa prestado la palabra de Dios en hindi y habfa escrito el infor-
me de su trabajo en inglés, operando procedimientos de traduccién que
producfan diferencia méds que equivalencia.



CONVERSION A LATRADUCCION 85

TERMINOS DEL TESTIMONIO

Desde los origenes mismos de la obra evangelizadora, los catequistas de-
sempefiaron un papel esencial en la articulacién del proyecto misione-
ro. Los primeros evangelizadores euro-estadunidenses tenian presiones
de tiempo y de dinero. Tenfan dificultades con la lengua primaria, el
hindi, que eran todavia mayores con el vernéculo regional, el chhattis-
garhi. En ambos casos, la solucién provenia de cristianos nativos capa-
citados, quienes ofreciendo el camino hacia delante de las agendas mi-
sioneras, eran los medios para extender la empresa evangelizadora. Sin
embargo, para alcanzar sus metas, los misioneros euro-estadunidenses
también debfan aceptar que, en aras de las metas de evangelizacién, sus
subordinados indios obraran a su manera. Asi, las percepciones y pric-
ticas de los evangelizadores indios también podian rebasar las normas y
expectativas de los misioneros. Todo esto servia para darle forma a los
patrones de los anudamientos evangélicos, incluyendo los designios de
un cristianismo verndculo.

Considérese la definicién de las reglas que gobernaban a las prime-
ras comunidades cristianas en la regién de Chhattisgarh. El misionero,
consultando a los “lideres nativos” de los conversos, las filas de profeso-
res de escuela y catequistas, que a veces eran los mismos, establecieron las
reglamentaciones.'” Por un lado, estas normas revelan que la institucién
del matrimonio mostraba continuidades significativas entre los princi-
pios de casta-secta en Chhattisgarh y la comunidad de conversos cristia-
nos en la regién.'® Por el otro, las preocupaciones de pureza y contami-
nacién daban forma a las pricticas de la Iglesia, y la organizacién de las
primeras congregaciones se basaba en las instituciones de la vida del pue-
blo en la Chhattisgarh colonial. ;Habr{a perdido la iniciativa el evange-
lizador, aunque inconscientemente, en las normas que se habian repro-
ducido? Indudablemente, las reglas no marcaban la ruptura con el
pasado, que era el primer deseo del misionero. En efecto, delineaban los
contornos de las congregaciones en las que se habian reelaborado, refun-

'S Bisrampur Kalasiya ki Vishesh Agyayen (Reglas especiales de la congregacién de
Bisrampur), Bisrampur, 1890.

16 Annual Report of the Chuttesgruh Mission, 1876-1877, EAL, pp. 2-3; Der Deu-
tsche Missionsfreund, 11, 1, noviembre de 1875, pp. 81-83; Der Deutsche Missionsfreund,
11, 2, febrero de 1877, pp. 18-19; Der Deutsche Missionsfreund (nueva serie), 4, 4, abril
de 1887, pp. 29-31.
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dido, reorganizado las reglas que habfan gobernado sus vidas en el pasa-
do; y los catequistas nativos habfan tenido un papel central en estos pro-
cesos.

Los primeros catequistas de Chhattisgarh distaban mucho de ser el
tipico producto de un seminario. Apenas si habfan recibido educacién en
una escuela. Surgidos de entre las filas de los conversos originales al cris-
tianismo en la regién, los misioneros los habfan educado y preparado.
Oscar Lobhr inicié el proceso. El evangelizador pionero les habia ensefia-
do a los tres primeros conversos, todos varones, las verdades cristianas en
Bisrampur, en su escuela improvisada en la estacién, antes de enviarlos a
realizar el trabajo de testigos. Los 12 meses siguientes, los tres viajarfan y
evangelizarfan durante periodos breves, regresarfan a discutir sus dificul-
tades en el oficio de la prédica, y el misionero les darfa instrucciones al
respecto. Posteriormente, saldrian de nuevo a difundir la Palabra. Tras un
segundo afio de ensefianza en la institucién educativa de la estacién de
Bisrampur, que para entonces ya se habfa convertido en una “escuela nor-
mal”, se asigné a estos hombres la funcién de “predicadores”, catequistas
con empleo y al servicio de la misién. Este esquema pronto se extende-
ria a los conversos mas dedicados (y favorecidos) del lugar. Gradualmen-
te, también lo adoptarfan todas las demds estaciones misioneras."”

Para la evangelizacién, los otros medios de conseguir catequistas
consistfa en contratar los servicios de los empleados de misiones afuera
de Chhattisgarh para llevarlos a trabajar a la regién. Es el caso de Pandit
Gangaram Chaube, un “evangelizador nativo” de la Sociedad de la Igle-
sia Misionera de Jabalpur. Se le llevé a Bisrampur en calidad de catequis-
ta de la Sociedad Misionera Evangélica Alemana en abril de 1872. Algiin
tiempo después, el misionero Andrew Stoll escribirfa lo siguiente:

Adn muy activo a los 60 afios de edad, predica en los pueblos y en la ciu-
dad diariamente. Otrora un joven brahmin, el espiritu de Cristo lo ha
transformado en un amigo y hermano de los mds bajos de entre los de aba-
jo- Su ejemplo a menudo ha fortalecido mi fe.'®

7 M.M. Paul, Chhattisgarh Evangelical Kalasiya ka Sankshipt Itihas, Alhabad, Mis-
sion Press, 1936, pp. 8-9; Theodore Seybold, God’s Guiding Hand, History of the Central
Indian Mission 1868-1967, Pensylvania, United Church Board for World Ministries of
the United Church of Christ, 1971, pp. 28-29.

'8 Andrew Stoll, citado por Seybold, God’s Guiding Hand, op. cit., p. 29.
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Otros catequistas sucederfan a Gangaram Chaube, educados en otras
misiones en el norte de India, pero reclutados para trabajar en Chhattis-
garh, un patrén importante en nuestra lectura de los diarios."

Ya hemos apuntado que para los misioneros los catequistas represen-
taban una bendicién sin igual. Por un lado, eran aptos, con economia de
costos y eficiencia lingiiistica, para llevar el Evangelio a los paganos, la ta-
rea principal de la empresa evangelizadora. Por el otro, los catequistas, en
especial los de Chhattisgarh, se habfan prefigurado, al igual que su men-
saje, en las redes extendidas de parentesco, ocasionalmente pescando en
sus redes —cual verdaderos pescadores de hombres— familiares inme-
diatos y parientes distantes con el propésito de la conversién. Tomados
en su conjunto, una y otra vez, los catequistas les presentaban a los evan-
gelizadores su nueva captura con miras al bautismo. En ambos escena-
rios, los predicadores nativos regresaban, ademds, a reafirmar el mensaje
y sembrar las palabras entre sus seguidores y su auditorio, entre sus amis-
tades y su parentela.?’ Asi fue como los misioneros llegaron a considerar
que habian hallado en sus subordinados nativos, los catequistas, a aliados
esenciales y colaboradores indispensables. No es sorprendente que la
Conferencia General del Sinodo Evangélico haya adoptado una resolu-
cién en una reunién en Estados Unidos en 1889 mediante la cual “se
convirtié en politica del ejecutivo capacitar ayudantes nacionales para
que les ayudaran a los misioneros”.*!

Si los catequistas constituian una presencia fundamental en la obra
evangelizadora y en la labor de la conversién, el problema consistia en
que no eran suficientes para abarcar todo. Por ejemplo, a mediados de
la década de los noventa del siglo X1X, la Sociedad Misionera Evanggéli-
ca Alemana tenfa apenas una docena de catequistas en activo. Ademds,
habfa una sensacién creciente de que los catequistas surgidos de entre
los conversos de Chhattisgarh requerfan una mejor capacitacién. Por lo
tanto, en la reunién del otofio de 1895 de los misioneros de la regién,
los evangelizadores Karl Nottrott y Jacob Gass subrayaron la importan-
cia de contar con una escuela para formar catequistas, lo cual también
estaba a tono con la antes mencionada resolucién del Sinodo General.
De esta escuela saldrian mds y mejores catequistas en Chhattisgarh, re-

" Paul, Chhattisgarh Evangelical Kalasiya, op. cit., p. 9.
? Jbid., pp. 9-11.
2 Seybold, God’s Guiding Hand, op. cit., p. 47.
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duciendo ademis la necesidad de llevar empleados de otras misiones del
norte de India.

Dos afios después, el Consejo en Estados Unidos autorizé el estable-
cimiento de la escuela de capacitacién, formalmente inaugurada en Rai-
pur en junio de 1898, con la inscripcién de siete estudiantes. En la es-
cuela, los aspirantes a catequistas estudiaban tres afios una variedad de
temas. Los cursos los impartfan distintos misioneros de manera “rotati-
va’, y se les ensefiaba a los estudiantes el Antiguo y el Nuevo Testamen-
to, la vida de Jesucristo, la historia de la Iglesia y una seleccién de epis-
tolas. También se les introducia en la préctica de la exégesis, la homilfa,
la dogmitica y los principios de las religiones no cristianas. Ademds, ca-
da semana los estudiantes adquirfan una experiencia prictica mediante
su trabajo de testimonio en los pueblos vecinos, ocasionalmente acom-
pafiando a los misioneros en sus giras de prédica.2

Para disefiar la estructura de los cursos y la forma de la escuela, se ha-
bia recurrido al modelo de otras instituciones misioneras similares del nor-
te de India. De los escritos analizados en este capitulo, los autores de los dos
relatos mds breves que se estudiaban en la escuela de Raipur y el autor del
diario detallado habfan recibido su educacién en una institucién metodis-
ta para catequistas en las Provincias Unidas del norte de India. Los tres ca-
tequistas llevaron a cabo su obra en los alrededores del pueblo de Mahasa-
mund, particularmente en las aldeas y sus cercanfas. Asf, su testimonio
abarcaba el territorio asignado por un misionero en términos de los “nume-
rosos pueblos grandes cuyos mercados atraen mucha gente”, cerca de la se-
de del tahsil (divisién administrativa).?? Allf, los catequistas encontraban ri-
tuales y significados, pricticas e imaginaciones de hinduismo e islam en
una nota cotidiana, enfrentando todavfa los patrones de casta y secta. Fue
también ahi donde los evangelistas nativos confrontaban a algunas de las
personas que un oficial colonial describié como una “poblacién... disper-
sa 'y atrasada, constituida principalmente de tribus aborigenes simples”. %

Mis atin, en el pueblo de Mahasamund y otros puestos coloniales
del tahsil, los catequistas tomaban los simbolos cotidianos del Estado co-

2 lbid., pp. 47-48; Paul, Chhattisgarh Evangelical Kalasiya, op. cit., pp. 18-14 y passim.

# Reverendo Ernst Tillmanns, citado por Seybold, Gods Guiding Hand, op. cit., p.
62; Paul, Chhattisgarh Evangelical Kalasiya, op. cit., pp. 44-46.

* Central Provinces District Gazetter. Raipur. Volume A. Descriptive, Bombay, British
India Press, 1909, p. 310.
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lonial, pensados mediante los encantos gubernamentales del orden occi-
dental, y negociaban las configuraciones diarias de un nacionalismo
emergente. En estos encuentros y estos espacios, el lugar de los edificios
y la arquitectura coloniales, la construccién de caminos y ferrocarriles
imperiales y la provisién del oficio y la autoridad gubernamentales
—que de diversas formas significaban la civilizacién cristiana y el progre-
so occidental— constitufan una presencia importante en términos del
discurso de los catequistas y sus interlocutores. Asimismo, fue en estas
arenas donde el evangelizador nativo se enfrentaba a las articulaciones del
doxd hindu y la doctrina isldmica.

Finalmente, los catequistas emprendfan viajes cada vez mis lejanos,
en ocasiones trasladdndose a grandes distancias de Mahasamund y sus al-
rededores. Estos viajes podfan conducir a los evangelizadores nativos
hasta otras estaciones de la Misién Evangélica Americana o podian in-
cluir giras de la fe e itinerarios de proselitismo en zonas distantes del dis-
trito de Raipur. En sus diarios, el primer tipo de estancias no requerfan
mis que apuntes breves; pero el segundo exigfa una descripcién detalla-
da. Después de todo, los catequistas estaban abarcando territorios ausen-
tes del mapa de la evangelizacién, casi la mitad compuestos de “monta-
fias y bosques”.?> En estas arenas, moviéndose entre lo alto y lo bajo,
entre hinduistas y musulmanes, entre funcionarios y adivasis (habitantes
originales), el trabajo del testimonio de la fe solfa encontrar curiosidad,
y los alegatos de los catequistas por lo general se les oponian con origi-
nalidad. Esta situacién es apenas sorprendente. En muchos de estos es-
cenarios, los catequistas eran los primeros portadores de la Palabra, im-
pulsando el deseo misionero de sembrar la semilla en terrenos virgenes;
pero igualmente contribuyendo con sus propias influencias, con orien-
taciones diversas, a esta difusién de doctrinas pristinas.

LOS CATEQUISTAS QUE SE RECLUTABAN
Los catequistas son seres evasivos. Siguen el pasado y atraviesan el presen-
te flanqueados por sus textos. Aparte de estos relatos, se sabe muy poco
acerca de ellos. Mi seguimiento de los catequistas ha sido dificil pero

prolongado. El terreno ha dado pocos frutos. Los archivos atin menos.

» Jbid., pp. 310-311.
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Antes ya se ha rememorado mucho de lo que este esfuerzo ha recorrido.
Nuestra ignorancia sobre los catequistas no ha sido por falta de intentos.”

Seguitle la pista a los catequistas implica volcarse sobre sus escritos.
Sin embargo, en esto también se puede iniciar en falso. A primera vista,
los escritos de los catequistas parecen demasiado elaborados por el claus-
tro. Parecen representar un registro exclusivo, la reiteracién interminable
de la resonancia eterna de la verdad cristiana a manera de proceso pasi-
vo, una historia estatica.

En B., los hindues plantearon esta pregunta: ustedes los cristianos dicen
que Jests es el Salvador Todopoderoso de todos, ;por qué entonces no atrae
a todos los hinddes y a todas las castas a su secta y les da la salvacién? Mi
respuesta: suponga que entre sus hijos mayores algunos son unos malhe-
chores y asesinan a alguien en su libertad de la autoridad paterna; ;por qué
no los trae de regreso al redil familiar y de acuerdo con su deseo los hace
buenos? Su respuesta: porque ellos quieren permanecer con su libertad, tal
como hacemos nosotros. Yo sefialo: asi, Dios nos deja en nuestra loca liber-
tad; asf como sus muchachos no quieren caminar por sus mejores caminos,
asf usted no caminari en la via de Jests. Pero en unos pocos dias sus mu-
chachos creerin [en] Jesds.?’

En cada ocasién y a cada paso, los dedicados empleados de la misién
tomaban alguno de los temas de sus adversarios en la discusién y sus con-
trincantes en el discurso mediante la verdad del Salvador. Mi emocién
por el descubrimiento, en busca de lo igualmente herético y lo extrafia-
mente dramitico en los relatos de los catequistas, se vefa desilusionada
una y otra vez. Estos inicios regularmente llevaban a finales reiterativos.

2 En otro sitio relato mi investigacién sobre los catequistas en los archivos y en el
terreno. En tres ocasiones senti haber alcanzado una etapa superior, pero la ilusién duré
poco. De los tres catequistas, sélo conocemos el nombre de uno, S.J. Scott, porque él mis-
mo lo escribié en la parte superior de una pigina. Sin embargo, el nombre nos dice po-
co. Unicamente en el manuscrito largo, de 250 p4ginas, la 16gica interna de la redaccién
del catequista revela que provenia de las Provincias Unidas y que se habfa convertido al
cristianismo del islam. Capacitado alli por los metodistas, llegé a Chhattisgarh en 1908.
Dube, Native Witness, op. cit.

¥ “From the diary of an Indian Catechist”, escrito a mquina, archivado por el mi-
sionero M.P. Davis, ofrece una seleccién de los informes de un catequista (anénimo) de
septiembre de 1911 a abril de 1912, p. 1. M.P. Davis Papers, EAL.
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Su escritura conduce a otras lecturas. Implica otras revelaciones. Por
un lado, los tonos terminales y los términos tendenciosos de estos textos
representan mds que las certidumbres muertas. Por el contrario, revelan
las creaciones y afirmaciones, las distinciones y la dindmica, las rutinas y
la regularidad, y los silencios y la importancia de la Palabra y del mundo
del catequista. Por el otro, en tanto que figuras activas y formas asiduas
de la verdad viajera de la civilizacién y del Salvador, los catequistas y sus
crénicas no sélo alcanzaban fines muertos. Portando las certidumbres
evangelizadoras y bloqueando las certezas nativas, anunciaban realidades
distintas e insinuaban veracidades divergentes, de la providencia de la co-
lonia y la proveniencia de la fe, de las provisiones coloniales y la proeza
vernicula. Tomadas en su conjunto, una variedad de consideraciones se
hace palpable y me topo con tres preocupaciones que se empalman.

En primer lugar, los catequistas anotan e inscriben sus relatos en tan-
to que agentes y atributos del evangelismo cotidiano. Estas son las estipu-
laciones de sus historias, la razén de su escribir. Se trata de cuentos que
atraviesan los mundos, rimas y ritmos cotidianos del trabajo y el ocio en
la India central. Los catequistas entretienen a las mujeres mayores con bha-
jans (cantos devotos) acerca del tnico Salvador. Cautivan a los nifios cu-
riosos con fotograffas cristianas. Conversan con jornaleros en el trabajo y
obreros en reposo acerca de las jornadas del momento. Discuten con ten-
deros en pueblos y con los duefios en villorrios acerca de los términos de
la Verdad. Sin embargo, en cada caso, las vidas y leyendas de los catequis-
tas se tejen en los senderos de la Palabra y los paisajes del Libro, de los tér-
minos del gobierno cristiano y las provisiones del proceso evangelizador.

Viernes 10 [de julio de 1908], Bimcha. Bhagirati Goldsmith. Habia aqui
varias personas sentadas en la casa para reparar o fabricar de nuevo sus
adornos. Su hijo insistia en comprar un terreno; pero como no sabfa leer
bien, su padre le prohibié que hiciera la compra. Habfa alguien llamado
Ude [quizas Uday] que se negaba a escuchar la prédica porque, decia, el go-
bierno britinico habia traido la calamidad al pais, reduciéndolo a la pobre-
za; la hambruna prevalece [y] hay brotes de plaga aqui y all4, etc. Le dije
que no era el gobierno [el que] habia provocado estas calamidades, sino tus
pecados. Estas calamidades [también] existian en India en el pasado, antes
de que los britdnicos tomaran posesién de este pafs. Dirds que nunca habias
oido hablar de esas cosas o nunca las conociste. [Eso] se debe a que [en el
pasado] no habfa caminos pakka [pavimentados] para viajar, ni ferrocarril,



92  CUESTIONES DE LA CONVERSION

ni correo y todo estaba lleno de jungla [bosque], por lo que no habfa comu-
nicacién entre la gente y no conocfan las circunstancias de los demis. [Ha-
bfa] nueve [personas] presentes.?®

Aunque los términos del debate acerca de las consecuencias del po-
der britdnico son bastante conocidos, el catequista también desafia las
explicaciones “histéricas” y “politicas” de las calamidades bajo el colonia-
lismo. Por el contrario, las atribuye a los pecados de los paganos, inclu-
yendo a su interlocutor, sefial literal de su creencia y sus excesos respec-
to de la Palabra de Dios, el gobierno colonial y la proeza tecnolégica, a
lo que volveremos posteriormente. Aqui mi punto de enfoque es, tam-
bién, la naturaleza misma de los encuentros. Como se registra en los re-
latos de los catequistas, apuntan a una serie de historias distintas, aunque
cruzadas, a la presencia del pasado como recurso critico, negociado ine-
luctablemente y reelaborado inevitablemente, lo que subyace en la ilus-
tracién de la tradicién y las representaciones de la modernidad.

En gran medida, al igual que la repeticién representa la plenitud en
estos itinerarios de la fe y pasajes de la verdad, la curiosidad en la obra y
el testimonio de los catequistas se encuentra con la novedad.

Sébado 30 [de septiembre de 1911], Mahasamund. Administrador de co-
rreos. Este individuo dijo que aunque el gobierno americano es cristiano, la
gente blanca persigue a la negra y esto prueba que al gobierno [estaduniden-
se cristiano] no le preocupan los nativos del pais en el que se han establecido.
Respondi que la ley es administrada a todos por igual; pero que en muchas
ocasiones la gente es rebelde y no se somete a la autoridad de los gobernan-
tes, se ejerce la ley para someterlos y esto no es mas que un asunto politico.
En el pasado, cuando los gobernantes de India eran hinduistas, los brahma-
nes tenfan la ascendencia en el imperio, y estos brahmanes ejercian una auto-
ridad ilimitada sobre las castas bajas, a las que pisoteaban tal como algunos
hacen con los animales. Atin ahora hay pruebas de esto en muchas partes de
India, donde la gente carece de derechols] y cuenta poco mas que los anima-
les. Se puede ver en los tribunales [judiciales de India] que, a excepcién del
vicecomisionado, todos los funcionarios son nativos que estropean los casos
de aquéllos de los que no esperan obtener sobornos o alguna otra ganancia.

28 Registro del 10 de julio de 1908 del diario de un catequista (anénimo), manus-
crito, 83-85, EAL.
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Asi que no hay nada malo en el gobierno americano; o bien el pueblo [negro]
es rebelde, para el cual se [han] adoptado varias leyes, o tal vez haya algunos
funcionarios malvados que hagan esto [perseguir a los negros]. Un gobierno
cristiano es mejor que un gobierno pagano, en el que siempre hay una mala
administracién.?” En los estados [nativos] protegidos, se puede ver [que] mi-
les de personas reciben tratos injustos de quienes estdn por encima de ellos y
nadie escucha sus quejas. [La] Biblia es la base de los gobiernos cristianos. Si
les quitas la Biblia, todo estara equivocado y mal gobernado; por lo tanto, la
Biblia es la fuente de toda bendicién y buen gobierno.®

En este intercambio sorprendente acerca de la politica racial en Esta-
dos Unidos, el administrador de correos hindd de Mahasamund cuestio-
naba la buena fe de los misioneros estadunidenses sefialando la hipocresia
de su gobierno cristiano en casa. Probablemente, también escondia una
critica velada a las politicas coloniales en India. La respuesta del catequis-
ta jugaba en dos registros iguales de comparacién: la identidad de la poli-
tica y la distincién de la religién, intimamente ligadas una con otra, tiran-
do en sentidos diferentes para producir una yuxtaposicién jerdrquica
dentro de un argumento singular.

Por otro lado, el evangelizador nativo se concentra en lo que entien-
de como un principio fundamental del 4mbito de la politica, a saber,
que, en el acto de gobernar, la ley se le aplica a todos por igual. Aqui, las
excepciones que confirman la regla son los pueblos rebeldes y sediciosos,
contra quienes se aplica la ley para someterlos y suprimir sus orientacio-
nes y acciones ilegales. Hay otra excepcién: los funcionarios corruptos,
tales como los que trabajan en los tribunales de justicia en la India brité-
nica y “estropean los casos de aquellos de los que no esperan obtener so-
bornos o alguna otra ganancia”. Esta es la manera popular en la que el
evangelizador nativo plantea los principios del Estado de derecho y de
igualdad ante la ley, una estructura argumental que mantiene unidas las
siguientes posiciones paralelas. Y esto era asi porque, por otro lado, segin
el catequista, en tiempos y lugares remotos, cuando los gobernantes eran
hinddes y los brahmanes tenfan ascendencia, las formas de gobierno

» En el escrito de los catequistas en inglés, la palabra “gobierno” se escribe con mi-
nuscula cuando se refiere al de los paganos.

3 Registro del 30 de septiembre de 1911 del diario de un catequista (anénimo),
manuscrito, 83-85, EAL.
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constitufan el reverso de la ley, siempre inmisericordes y arbitrarias, aplas-
tando a los pueblos que cafan bajo su jurisdiccién. Y esto tampoco se
aplicaba tnicamente a tiempos distantes en la historia. La prueba en el
presente se podfa encontrar en las pricticas gubernamentales de los nati-
vos en los estados indios de principios del siglo xx.

Tomado de manera global, el catequista defendia al gobierno estadu-
nidense, ya que “o bien el pueblo [negro] es rebelde, para el cual se [han]
adoptado varias leyes, o tal vez haya algunos funcionarios malvados que
hagan esto [perseguir a los negros]”. Asimismo, la analogia con el gobier-
no britdnico garantizaba la identidad principal de tal préctica legal, que
era “s6lo un asunto politico”, alejado de la discriminacién religiosa y la
opresién social, aunque ocasionalmente lo desviaran los funcionarios co-
rruptos. Hasta aqui, nos encontramos cerca de la historia conocida del
cristianismo religioso que gufa al Estado moderno, premonitores geme-
los del progreso. Con todo, la revelacién del catequista le daba un giro
distinto a este relato conocido. A la critica del administrador de correos,
el catequista proclamaba la naturaleza fundamentalmente cristiana del
gobierno estadunidense y del dominio britdnico sobre India, amalga-
mando la Palabra de Dios y la ley del Estado. En efecto, precisamente pa-
ra que entrara en juego el dominio de la politica pura, la presencia de la
ley “sélo como asunto politico”, los argumentos del catequista plantea-
ban la presencia de la distincién religiosa, emblema de una jerarquia ine-
luctable entre las formas de gobernar hindd y cristiana. Los estados pa-
ganos siempre estaban mal administrados, mientras que los cristianos,
‘fundados sobre la Biblia, inevitablemente eran tierras de ley y justicia.

El propio literalismo de la fe del catequista en la Biblia como “fuen-
te de toda bendicién y buen gobierno” producfa un excedente en rela-
cién con los temas de la politica y religién, lo laico y lo sagrado, el go-
bierno occidental y el hindd, el orden cristiano y el desorden pagano.
Ligado a una categorfa inestable de lo “politico” y a distintas astucias de
la “religién”, este exceso se referia de manera perspicaz a dos extensiones
simultdneas.>’ Mezclaba y subvertia las estipulaciones oficiales del admi-
nistrador colonial y del misionero euro-estadunidense referentes a la se-

3! Las percepciones y extensiones del catequista de la “politica” y la “religién” se co-
nectan con lo que él entendia por la “ley de Dios” y con la sociologia politica mis amplia
de la vida cotidiana en la India central en los lazos indisolubles entre poder y dominio y
religién y religién. Proyecto desarrollar estos temas posteriormente.
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paracién formal entre religién y politica, lo sacro y lo temporal en la obra
del imperio y el trabajo de la evangelizacién. Y colocaba un espejo ante
las jerarquifas de desorden pagano y orden cristiano, gobierno occidental
y mal gobierno indio que circulaban incesantemente en el discurso y la
practica del funcionario y el evangelizador.

Esta creencia bésica del catequista en la Palabra, ademads, encontra-
ba otras configuraciones, buscando su camino por entre las figuras de la
autoridad occidental y las demandas del nacionalismo indio.

Viernes 1 [de octubre de 1909]. Ganesh Chhatri, un hombre educado, se le
encontré en el camino [al pueblo de] Kharora. Iba a [la aldea de] Raipur jun-
to con otros hombres, cuando me vio; él, creyéndome hindd, empez6 a ha-
blarme del movimiento swadeshi, y empezé a lamentarse amargamente del
desempefio del gobierno en India por las numerosas quejas del pueblo. En
respuesta, le dije que soy cristiano y que no me interesa en nada el movi-
miento swadeshi, ya que los principios con los que se le conduce no son co-
rrectos; pero que en sf mismo ser un verdadero swadeshi no estd mal, si no
hay causa de queja contra el gobierno. Me dijo que, ustedes, los cristianos no
siguen las lineas correctas. .., aunque han nacido en este pafs, siempre toman
el lado de los gobernantes. Le dije que era bueno para nosotros porque el go-
bierno nos defiende a nosotros y a ustedes también con la libertad religiosa;
si no hubiera un gobierno de este tipo, ustedes intentarfan exterminar el
nombre de los cristianos de esta tierra y los cristianos no esperamos obtener
ni el mis minimo apoyo de ustedes. Todos aquellos que no son cristianos nos
consideran descastados, [a pesar de que] sélo el cristianismo predica la her-
mandad de la humanidad. La religién de ustedes no es buena para nosotros,
mientras que el cristianismo es bueno para todas las naciones del mundo. Me
contest6, mira a los funcionarios ptblicos y a los misioneros; no hay diferen-
cia entre ellos; pero hay una gran diferencia entre ustedes y todos ellos. A us-
tedes no les permiten poseer armas de fuego ni arma defensiva alguna; en ca-
so de guerra, ellos no les ayudarin a ustedes, se ocupardn de sus hermanos
europeos, sean misioneros o no; pero no se preocuparin por ustedes en lo
- més minimo. [;Y qué respondié el catequista?] Acepto que hay una diferen-
cia racial y que tienen prejuicios contra nosotros. No busco en ellos el ejem-
plo. Entiendo a qué se refiere usted. Yo lo que veo son las ensefianzas de la
Biblia. En ésta se ensefia la hermandad de la humanidad y, cuando no exis-
te, hay guerra. Los que profesan la fe cristiana, gobernantes o gobernados, si
no se elevan a la Palabra de Dios y no la practican diariamente en sus vidas,
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son como una nave que hace mucho ruido, pero nada mis. Su religién es va-
na, sélo han aprendido, pero no podrén alcanzar sus metas mediante el es-
fuerzo. Su religién es falsa, y no hay que seguir a esa gente. Sélo hay que leer
la Biblia, que es de alli de donde surge la fe. Nuestro ejemplo es Cristo.*?

Estos dimes y diretes acerca del gobierno colonial y de la disputa na-
cionalistas, de los requerimientos del gobierno liberal y de las implicacio-
nes de la prictica racista se realiza literalmente sobre la marcha. En la pri-
mera parte del pasaje, los dos protagonistas debaten las “lineas correctas”
de ser indio. Ganesh Chhatri est4 a favor del movimiento Swadeshi y cri-
tica las desigualdades del gobierno britdnico al poco tiempo de encon-
trarse con el catequista, aparentemente porque el hombre, educado y de
casta elevada, toma al evangelizador nativo por un hindd. Por su parte,
el catequista confiesa a pulmén abierto su fe, declarando de inmediato su
desacuerdo con el movimiento swadeshi porque no se guia con base en
los “principios correctos”, asi como su acuerdo con ser un “verdadero”
swadeshi o indio, lo que implicaria desistirse de la oposicién al gobierno.
No es sorprendente que Ganesh Chhatri denuncie la lealtad de los cris-
tianos nativos, anunciando que no actdan conforme a las “lineas correc-
tas”: a pesar de su pais de nacimiento, los cristianos de India siempre to-
man partido por los gobernantes extranjeros.

A nuestro intrépido evangelizador no le convence esta invocacién
del lugar de nacimiento como base de la politica de uno. Una vez mis,
su respuesta entreteje dos argumentos simultdneos, variaciones del tema

‘que ya habfamos encontrado antes. Por un lado, el catequista remarca el
principio inviolable de la libertad religiosa para todos los sujetos y credos
del imperio britdnico de India sostenido por el “gobierno”, subrayando
particularmente el destino terrible que sufrirfan los cristianos en manos
de los hindtes en ausencia de un gobierno justo. Por el otro, trenza inex-
tricablemente religién y politica para enfatizar el significado del cristia-
nismo como algo esencial para la “hermandad de la humanidad”, para el
bien de todas las naciones.

Por supuesto, esta respuesta no puede satisfacer a Ganesh Chhatri.
El caballero hindd le recuerda al catequista la fuerza de las distinciones
raciales bajo el dominio britdnico, poniendo de relieve el abismo que se-

32 Entrada del 1 de octubre de 1909 del diario de un catequista (anénimo), manus-
crito, 83-5, EAL.
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para a los cristianos indios de los saheb cristianos. Es esta diferencia la que
ha dejado a todos los indios, incluidos los cristianos, desarmados e inde-
fensos, de manera que, cuando haya guerra, los cristianos superiores, fun-
cionarios y misioneros euro-estadunidenses se cuidaran entre si, abando-
nando a sus correligionarios, a los cristianos indios. De manera ecudnime,
el catequista admite la existencia de discriminacién racial, agregando que
él, en lugar de tomar como modelo ese prejuicio y a los que lo sostienen,
encuentra su inspiracién en la Biblia. Es precisamente la hermandad de
la humanidad, enaltecida por el Libro, lo que se le contrapone a la gue-
rra. Ingenuamente, el evangelizador combina la frase de la primera epfs-
tola a los Corintios 13, 1, con la expresién cotidiana en inglés “una nave
vacfa hace mucho ruido”, algo que también tiene su eco en chhattisgar-
hi. Asi, pone en duda a todos aquellos —funcionarios o misioneros, go-
bernantes o gobernados— que profesan el cristianismo pero se resisten a
que la Palabra de Dios se convierta en un atributo de su ser.

Antes que en las imagenes palpables de la autoridad occidental y mids
alld de las demandas urgentes del nacionalismo indio, la creencia del cate-
quista se centra en la Biblia y se apoya en Jesucristo, aquélla a manera de
fuente de la fe y éste como ejemplo de la vida. Sorprendentemente, los tex-
tos y los tiempos de los catequistas toman forma y sustancia en la regulari-
dad mismay en el detalle distintivo de tales encuentros; vidas y palabras de
acuerdo con los evangelistas nativos. Sin embargo, también es cierto que la
rutina precisa y la singularidad especifica de estas experiencias registran la
cartografia y el molde de otros mundos por medio de los términos separa-
dos del viaje local, de la Palabra, del catequista, de la palabra del catequista.

Esto me trae a la mente una segunda consideracién. Las vidas e his-
torias de los catequistas conllevan otras realidades. En respuesta a las inte-
rrogantes y a los argumentos indigenas, tratando en un territorio conoci-
do y encarando terrenos desconocidos, los evangelistas no sélo reiteraban
y reproductan, sino que también reordenaban y reelaboraban la veracidad
de la Palabra. Estas articulaciones alternativas de doxd y doctrina a menu-
do se encontraban {ntimamente ligadas a nuevas construcciones de las di-
vinidades, creencias y rituales del hinduismo, del islam y de las religiones
adivasi. A manera de ilustracién, permitaseme volver a dos pasa)es, ambos
relacionados con el islam.

S4bado 22 [de enero de 1908], Mahasamund. El sastre Mohammad Din afir-
mé que Jestis también es un verdadero profeta y que todos los musulmanes
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deben honrarlo grandemente, pero que es inferior a Mahoma, pues éste fue el
tltimo profeta. Para hacer més claro el asunto le expliqué que si un hombre
estd vestido de blanco, y ese hombre tiene manchas negras en su ropa que no
puede esconder ante los demds, y otro hombre también est4 vestido de blan-
co pero no tiene manchas en su ropa, ;cual luce mejor?, y él dijo que el hom-
bre que no presenta manchas en su atavio. Esto es muy cierto de Mahoma y
Jestis. Mahoma dice que él es un pecador y busca el perdén de Dios, por su
parte, Jestis no tenia pecado y el Cordn sostiene que él era un profeta sin pe-
cado. Le dije que era mejor ser un seguidor de un profeta sin pecado que de
un profeta pecador, entonces él guards silencio. Dos [personas] presentes.??

Sabado 25 [de abril de 1908]. Una breve conversacién en el negocio del ten-
dero Ramazin; [donde] estaban presentes el inspector del DOP [Departamen-
to de Obras Publicas], el contratista del edificio de policia y otros mahome-
tanos [musulmanes]. Me preguntaron [a qué] religién habia pertenecido
anteriormente, a lo que respondfa que habfa sido mahometano. Entonces
empezaron a lamentarse del destino, [diciendo que] lo que haya escrito Dios
del sino tiene que suceder. Le hace perder a alguien el camino para convertir
a [ese] hombre en el hijo de la perdicién y guia a otro para volverlo el hijo del .
cielo. Ha creado demonios y hombres para que habiten el infierno. Les dije,
si Dios ha escrito el sino y predestinado las vidas de los hombres, a unos pa-
ra el cielo y a otros para el infierno, entonces los que irdn al infierno segiin el
destino, que no puede ser cambiado, habrén sido castigados injustamente,
porque fue Dios el que escribié ese sino y él les disei6 la vida para que fue-
ran al infierno. En este caso, Dios se convierte en el autor del mal y carece de
misericordia para todos [lo que va) en contra de la doctrina del Corén, por-
que claramente dice que Dios es misericordioso y clemente. Hay otro asun-
to [en lo que han dicho], que Dios conduce a los hombres a hacer el mal y a
perder el camino recto. Asi, se convierte en el autor del pecado; pero si Dios
es el autor del pecado, entonces el hombre no es responsable de sus pecados
¥ no merece punicién y si Dios lo castiga, entonces es injusto. De todo esto
se desprende que la doctrina del Cordn est equivocada y quien crea en ella
estd siguiendo un camino equivocado. Cinco personas presentes.

3 Entrada del 22 de enero de 1908 del diario de un catequista (anénimo), manus-

crito, 83-5, EAL.

34 Entrada del 25 de abril de 1908 del diario de un catequista (anénimo), manus-

crito, 83-5, EAL. :
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Es necesario leer juntos estos pasajes. En ellos, el catequista revela
que es un converso del islam al cristianismo, lo que a su vez explica su co-
nocimiento del Sagrado Cordn. Al mismo tiempo, en respuesta a la afir-
macién del sastre Mohammad Din acerca de la superioridad del profeta
Mahoma sobre Jesucristo, ofrece una explicacién curiosa pero ingeniosa
acerca del caricter pecaminoso del profeta y la naturaleza inmaculada de
Cristo. La analogfa con la vida cotidiana contrastando la ropa sucia con
la pulcra es bastante irrebatible, pero no he logrado encontrar el pasaje
preciso del Cordn de la que el catequista obtuvo la inferencia de que el
profeta Mahoma era pecaminoso, exigiendo el perdén de Dios. Sin em-
bargo, al interpretar el asunto mediante filtros fijos de pecado y salvacién
en su articulacién del islam y del cristianismo, el catequista ofrece una
nueva presentacién del Corén y de la Biblia, del profeta Mahoma y de Je-
sucristo. Por otro lado, en el segundo pasaje lleva su presentacién mds
all4 al seccionar los argumentos de sus interlocutores musulmanes para
realizar dos afirmaciones contrapunteadas: que sus aserciones no eran
consistentes con la letra del Coran y que sus aseveraciones demostraban

. que el Corén estaba equivocado. Esta lectura establecia, de manera criti-
ca, un ir y venir entre maneras contrapuestas de leer los textos —inclu-
yendo diversas versiones del Cordn, el Libro y las escrituras hinddes—y
ademis portaba el peso de encuentros precisos entre formas orales y tex-
tos escritos, reveldndolos como orientaciones discursivas entremezcladas
hacia el mundo y la Palabra. Asimismo, indicaba la formacién simulti-
nea de objetos antropolégicos —por ejemplo, el islam y el animismo, la
casta y el hinduismo— y la fabricacién de las verdades de los sujetos his-
téricos, una vez mas mediante la transformacién de mundos occidenta-
les en escenarios cotidianos.

Por supuesto, segun el catequista cruzaba pueblos, iba teniendo en-
cuentros diversos. Algunas personas “hacfan chistes acerca de cosas muy
malas [probablemente comentarios libidinosos y terrenales sobre la no-
cién de la Inmaculada Concepcién] que no podria escribir”. Otros le de-
cian, y se decfan a sf mismos, que “Jests es sélo un tipo de encarnacién
inglesa”. Y el catequista decliné una invitacién a asistir al festival de una
aldea: “no podia asistir a cosas tan perversas, pues Dios detesta la adora-
cién a los idolos, por lo tanto la hambruna est4 ahora asolando”.

Finalmente, en estos relatos, una escritura distintiva —con la certe-
za de la verdad, la duda del lenguaje que se desdobla por si mismo— re-
vela las irradiaciones de un mundo fluido de discurso popular. Alli, se de-
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batia y discutia el pasado y el presente con el detalle de la nueva fe y la
nueva vida y la reelaboracién de las viejas historias y los viejos relatos.

Jueves 14 [de septiembre de 1911], Mahasamund. Administrador de co-
rreos. Habia algunas personas presentes en la oficina de correos y el admi-
nistrador disponia de tiempo para conversar, asi fuera de temas politicos o
religiosos. Observando sus inclinaciones mentales, le mencioné que en
nuestros dias los hinddes venden y distribuyen gratis mucha propaganda,
siguiendo el ejemplo de las misiones. En esta propaganda me encontré con
un tema [referente a que] se debia dar instruccién [educativa] a las muje-
res. Este es un ejemplo de [la influencia que han tenido] las misiones acer-
ca de la educacién femenina, que antes era por completo desconocida en
India. El [el administrador de correos, entonces] narré que se ofrecfa [edu-
caci6n a las mujeres ya] desde los tiempos antiguos, antes de la invasién
mahometana; [pero] que cuando los mahometanos conquistaron India, se
habfa suspendido por completo porque se habfa destruido el poder de los
hindies y ya no habfa quien la patrocinara. Cuando los mahometanos in-
vadieron India habfa muchas heroinas que se levantaron a pelear por su pafs
y> ellas mismas, llegaron a ser dirigentes militares y combatieron con valen-
tia hasta la muerte. Le dije [que] quizis habfa algunos casos que demostra-
ran esto, ya que algunas gozaban de una situacién especial porque, los go-
bernantes de la ley, al percibir que [podian] morir inesperadamente, las
mujeres herederas podrfan gobernar su pafs con tanta competencia como
los varones [y les dieron] a las princesas una instruccién de naturaleza par-
ticularmente politica. [Esta instruccién] no [era] de indole religiosa [para]
que pudieran entender las normas morales de piedad y virtud y pudieran
convertirse en ejemplo para otros e introducir la misma instruccién para el
beneficio de su sexo. [Ahora], se les da educacién a las mujeres con la pers-
pectiva de que puedan ver su ignorancia y ser mejores esposas y para que
eduquen a sus hijos, quienes hardn su vida futura agradable y exitosa [pa-
ra] ellos y para otros.?’

Nuevamente nos encontramos con el temible administrador de co-
rreos, cuyo intercambio con el resuelto catequista acerca de la suerte de
la poblacién negra de Estados Unidos ya se discutié con anterioridad.

% Entrada del 14 de septiembre de 1911 del diario de un catequista (anénimo), ma-
nuscrito, 83-5, EAL.
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En esta ocasién, es el administrador quien responde a la provocacién del
evangelizador de que el inicio de la educacién a las mujeres en India se
debia a la influencia de las misiones, cuyos principios y propésitos eran
desconocidos antes en esta tierra. Aqui, el administrador de correos
ofrece una interpretacién diferente, mediante la cual, antes de la “inva-
sién mahometana”, la “educacién para las mujeres” era parte normal del
orden hindd. La prueba de tal pedagogia era la actuacién de las heroi-
nas que habian intentado defender sus ciudades contra los invasores
musulmanes, incorpordndose a los ejércitos y participando en las bata-
llas. La ascendencia del poder isldmico y el declive de la hegemonia
hindd pusieron un alto a estos principios pedagégicos, a esta prictica
educativa.

Frente a la propuesta del administrador de correos, el catequista res-
ponde confiado que, en el pasado, ese tipo de educacién era una excep-
cién, limitada a las familias de los “gobernantes de la ley”. Asi, vuelve a
poner en juego las categorfas criticas de la politica y la religién, revelan-
do ahora separadamente las trampas de ésta y la inestabilidad de aqué-
lla. Hemos visto que, en sus afirmaciones acerca de la discriminacién
contra los negros en Estados Unidos y la politica de los swadeshi en In-
dia, el catequista habia entretejido politica y religién para subrayar la je-
rarqufa entre gobierno cristiano y mal gobierno pagano. Pero en esta
ocasién, en su discurso acerca de la educacién para las mujeres, el cate-
quista insintia una separacién clara entre politica y religién. Bajo el go-
bierno hindu de antafio, la educacién para las mujeres implicaba medios
politicos, preparando a las mujeres de las casas reales para asumir el pa-
pel de los reyes varones en circunstancias particulares, atributos de la
politica pura. En el presente, bajo el gobierno britdnico y mediante la
influencia cristiana, la educacién a las mujeres se imparte con fines re-
ligiosos, para convertirlas en esposas piadosas, morales y virtuosas, ejem-
plos brillantes para los otros miembros de su sexo, todo esto distintivo
de la religién verdadera. ‘

En la discusién acerca de la articulacién del cristianismo y el colo-
nialismo, hemos observado la importancia de prestarle atencién a las
contradicciones que se encuentran en el seno del proyecto misionero y
de reconocer las distinciones entre los evangelistas euro-estadunidenses y
de otros agentes del imperio. En otros textos he mostrado que, en el con-
texto de la India central, tres movimientos, contradictorios pero que se
traslapan, en el nivel de los preceptos y de las practicas misioneras se con-
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juntaron esencialmente en el propésito de la evangelizacién y el proyec-
to del imperio.* Primero, para los misioneros, los conversos en tanto que
cristianos eran sus iguales en el “Reino de Dios”. Sin embargo, estos
evangelizadores repetidamente remarcaban las “tergiversaciones saténi-
cas” y las “costumbres salvajes” de los “hijos de la vida silvestre”. Segun-
do, al trabajar juntos los misioneros y el gobierno colonial, se les descri-
bifa una y otra vez hasta los afios treinta como los portadores gemelos de
la luz de la “linterna occidental”. Esto tenfa mucho que ver con la cone-
xién entre, por un lado, el compromiso expreso de los misioneros con la
complementariedad de poder espiritual y temporal y, por el otro, la po-
litica de la administracién britdnica posterior a 1857 de separar religién
y politica, lo que aumentaba de manera notoria el poder colonial. Terce-
ro y tltimo, los evangelizadores euro-estadunidenses invocaban el pre-
cepto de la autodeterminacién individual y del testimonio de Cristo pa-
ra argumentar a favor de la libertad religiosa del converso; pero al mismo
tiempo vefan a estos conversos como nifios que se debatian para asir el
pensamiento racional objetivo. Dentro de los intersticios de estos movi-
mientos sobrepuestos y llenos de tensién, los misioneros participaron,
consciente e inconscientemente, en la construccién de mitologias colo-
niales de supremacia racial, en el establecimiento de estructuras paterna-
listas de autoridad y en el reforzamiento de la legitimidad del gobierno
colonial.

La labor de los catequistas se realizé dentro de este contexto, pero
sus representaciones también confundieron esta estructura. Hemos ob-
servado cémo un catequista reconocfa de forma critica los prejuicios ra-
ciales del funcionario y del misionero. También hemos visto que diver-
sas descripciones de este nativo operaban sobre la inestabilidad
categérica de la “politica” y sobre la astucia conceptual de la “religién”.
Este testigo monté y subvirtié las distorsiones esenciales para el evange-
lizador europeo y el administrador britdnico, mostrando, asimismo, un
espejo a los términos implicitos de las précticas oficiales y misioneras. To-
das estas instancias estaban aseguradas por el literalismo denso de la
creencia del catequista en la Biblia y de su consecuente excedente en tor-
no de distinciones entre lo espiritual y lo temporal, la religién y la poli-
tica. Esto condujo al catequista, tan inexorablemente como resulté ser, a
plantear de varias formas la jerarquia esencial del gobierno cristiano, ba-

3 Dube, Stitches on Time, op. cit., capitulo 2.
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sado sobre el orden evangélico, y la del mal gobierno hindd, orquestado
por el desorden hindd, y a distinguir tajantemente entre religién (cristia-
na) y politica (hindu).

Vistos en su conjunto, los relatos de los catequistas tomaron forma
mediante el trabajo verniculo realizado en torno de la misién civilizado-
ra del Salvador y tomaron sustancia mediante la labor colonial ante las
realidades de un cristianismo verndculo. Aqui, el proyecto misionero se
tradujo y la nueva fe se transcribié en diferentes usos de la Palabra, diver-
sos significados del mundo, sentidos dispares del cristiano nativo, versio-
nes distintas del indigena pagano. Mediante sus términos y acuerdos,
lenguajes e inscripciones, vidas e historias, los relatos de los catequistas
captaban y estipulaban el encuentro evangglico, restituyendo y reescri-
biendo su importancia. El intenso literalismo de las crénicas del catequis-
ta sugiere que la dialéctica del imperio y de la evangelizacién era capaz de
forjar lazos duraderos entre poder colonial y conocimiento cristiano, pe-
ro las complicidades clave aqui se acompafiaban y se cuestionaban me-
diante la reelaboracién de las verdades misioneras mediante la fuerza de
la traduccién verndcula. El excedente denso en la escritura de los cate-
quistas indica que la dindmica de la razén y de la fe podia establecer la-
zos duraderos entre la civilizacién y el Salvador, pero lo que lanzaban y
garabateaban estas conexiones estrechas era la refundicién de los lengua-
jes evangélicos mediante los procedimientos de la traduccién vernicula.

A MANERA DE COLOFON

La historia misma de la Biblia es una historia de la traduccién. Esto es
verdad en un sentido bastante literal. La necesidad de la traduccién no
aparecié sino después de Babel, cuando Dios confundié los labios de los
humanos, mortales no convocados que buscaban ascender al cielo me-
diante la torre de Babel. Fue la tercera didspora, después de la del Edén
y del gran Diluvio, ahora después de Babel. Fue una didspora de pueblos
y lenguas, de hecho fue un balbuceo de lenguas que necesitaban de la tra-
duccién. Desde entonces, cada presentacién de la Biblia es una traduc-
cién. Esto es verdad tanto de los evangelios sinépticos griegos, como de
la Biblia de San Jerénimo (la Vulgata), de las versiones de Lutero y de los
académicos del rey Jacobo I. Cada una de estas traducciones intenta re-
tornar a la lengua original anterior a Babel, que habfa sido la lengua tni-
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ca hasta la Caida. Y todas estas traducciones rebasan al original “corrup-
to”, asumiendo la autoridad del anterior, de manera que el segundo tex-
to se convierte en el original.¥”

Sin embargo, jserd esto verdad para todas las traducciones de la Bi-
blia? De hecho son las traducciones coloniales las que le dan a esta narra-
tiva espectacular un giro de inmanencia y trascendencia.®® Cuando los
evangelizadores europeos tradujeron la Palabra al bengali, al hindi y al ta-
mil en la India imperial, el Libro original, el maestro, segufa siendo el
que estaba en inglés, un registro de la “desigualdad de las lenguas”. Son
precisamente las versiones verniculas del cristianismo —considérense, en
particular, las culturas del cristianismo dalit (“intocable”; literalmente,
hecho pedazos) y adivasi en India hoy— las que quieren convertir la tra-
duccién de la Palabra de Dios a su propia lengua en el original.

Los escritos de los catequistas registran estos procesos de transaccio-
nes coloniales y traducciones verniculas. Sin lugar a dudas, es al mismo
tiempo irénico e inevitable que los escritos de los catequistas estén en in-
glés. Por supuesto, nos preguntamos qué determinaciones de excedente
o exceso en la India contempordnea gobiernan los distintos procedi-
mientos verniculos de traduccién, procedimientos que buscan convertir
la traduccién de la Palabra de Dios a la lengua de uno mismo en el ori-
ginal. Estas son las estipulaciones de la historia sin garantfa.

% Los argumentos presentados en este pérrafo le deben mucho a Willis Barnstone,
The Poetics of Translation, New Haven, Yale University Press, 1993, donde el autor tam-
bién revela las interpolaciones y apropiaciones, los cortes y las inserciones de las traduc-
ciones de la Biblia. :

3 Veéase, asimismo, Rafael, Contracting Colonialism, op. cit., particularmente el ca-
pitulo 1.
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En este capitulo se analizan materiales que incluyen historias de vida in-
sertas dentro de procesos de encuentro evangélico.' Se exploran autobio-
grafias y biograffas de conversos al cristianismo en la regién de Chhat-
tisgarh en la India central, en particular relatos escritos entre las décadas
de los veinte y los cuarenta del siglo XX. Aunque a primera vista la natu-
raleza de estos delgados manuscritos pertenecientes a evangelizadores
nativos podria parecer completamente formal, en realidad le otorgan a
la conversién al cristianismo nociones y narrativas dotadas de una im-
portancia propia.2 En el presente capitulo, estos escritos se leen a la luz
de entrevistas con indios cristianos —y en parte se complementan con

! Quisiera agradecer a David Arnold y a Stuart Blackburn los comentarios que for-
mularon a un borrador del presente texto y que me han ayudado a escribir otro capitulo.
Asimismo, agradezco los conocimientos y las criticas de los participantes a la conferencia
acerca de historias de vida realizada en Londres en mayo de 2001, asi como las discusio-
nes en El Colegio de México con los profesores Martha Elena Venier, Manuel Ruiz, Ru-
bén Chuaqui y David Lorenzen acerca de los materiales examinados aqui. Este capitulo
también forma parte de un proyecto més amplio sobre el encuentro evangélico en la In-
dia central durante los siglos XIX y XX.

2 Gran parte de los materiales de archivo de historias de vida de los cristianos nati-
vos de la India central es de dimensiones reducidas o de cardcter fragmentario. La colec-
cién m4s importante de este tipo de escritos se encuentra en Eden Archives and Library,
Webster Grove, Misuri (de ahora en adelante EAL), depésito de la documentacién de la
Sociedad Misionera Evangélica Alemana, que posteriormente cambi6 su nombre por el de
Misién Evangélica Americana. Estos relatos forman el centro del presente texto. Al escri-
birlo, también consulté otros materiales de la EAL y de dos archivos de los misioneros me-
nonitas de Goshen, Indiana, y de Newton, Kansas. Sin embargo, cuando estos escritos no
eran demasiado fragmentarios, sélo consistfan en obituarios, “autobiografias” de los con-
versos indios escritas por misioneros o “bosquejos de vidas” de hombres y mujeres cristia-
nos, también escritos por misioneros que informaban de la conduccién y caricter de los
operativos evangélicos indios. Aunque ttiles, porque le ofrecen su contexto a las cuestio-
nes que se examinan en este texto, estas relaciones no eran importantes debido a sus ar-
gumentaciones centrales. '
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ellas—, realizadas en trabajo de campo realizado en Chhattisgarh duran-
te los tltimos seis afios. En su conjunto, estos materiales constituyen re-
gistros de importancia de anudamientos evanggélicos, lo que apunta a
una interaccién mutua entre asuntos de historias de vida y cuestiones de
conversién.

CONVERSION E HISTORIA DE VIDA

Los materiales autobiogrificos y biogréficos examinados aqui narran las
historias de vida de individuos que practicaban la fe cristiana en la In-
dia colonial. Por un lado, muy a menudo, y particularmente en la do-
cumentacién de las ciencias sociales, la conversién al cristianismo en
dmbitos no occidentales aparece como una gmpresa esencialmente co-
lectiva y se le opone a la imagen del Pablo solitario que ve la luz, una
manera de comprender la conversién en tierras occidentales. Aqui, me-
diante acercamientos modulares, la conversién se interpreta como una
busqueda de significado ante el asalto de la modernizacién/modernidad
en escenarios remotos, no occidentales. Uno de los problemas que pre-
sentan tales esquemas reside en su tendencia a clasificar las distintas
percepciones que tienen ciertas personas en particular de los sucesos y
procesos de conversién, incluyendo las nociones de las vidas y las histo-
rias que traen a colacién. Por el otro lado, las propuestas y los prototi-
pos psicolégicos paulinos relativos a la conversién tienden a presentarla
como un acto exclusivamente individual que intima una trayectoria so-
litaria. Aqui, el buscador solitario se transfiere a una nueva y primaria
afiliacién religiosa mediante una decisién juiciosa entre creencias distin-
tas y en competencia, y actda entonces sobre su decisién mediante la fe
personal sincera y mediante su pertenencia comprometida a la comuni-
dad de Ciristo. En la base de esta manera de entender el proceso se en-
cuentran suposiciones metahistéricas y metaculturales acerca de la ac-
cién y la comprensién, de 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 a través de los pasados y dentro de las cul-
turas. Mediante su confianza en la oposicién suprema entre 18gica colec-
tiva y decisién individual y su dependencia mutua de términos teleolé-
gicos divergentes aunque singulares que subyacen en la conversién, estas
dos orientaciones aparentemente opuestas pueden inclinarse a descon-
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tar lo que es prominente y especifico acerca de las historias de vida tras
la conversién.? » ‘

Hemos observado que la mayoria de las conversiones al cristianismo
en la India central en tiempos coloniales se operaban por medio de redes
extendidas de parentesco, generando nuevos lazos de casta y secta, asi co-
mo perspectivas de una vida mejor bajo el halo de las economias pater-
nalistas de las estaciones misioneras.. Con todo, la conversién también
ocurrfa de otras formas, negociando de distintas maneras los lazos de
amistad y parentesco, casta y secta. Mds aun, incluso aquellos cristianos
cuya conversion se efectuaba mediante conductos de parentesco no cons-
titufan simples figuras de una légica colectiva singular. En cada caso, la
conversién ofrecfa un recurso para trazar de formas diferentes las vidas y

.decir de maneras distintas las historias. Esto sale a la luz en los escritos
que se analizan aqui, a los que a la vez les dieron forma los atributos co-
loniales y los marcaron las actitudes verniculas. Estos relatos, aunque
aparentemente de cardcter formulista, emplean y exceden el telos de las
narraciones dominantes de conversién al cristianismo, imbuyéndoles li-
neas narrativas exclusivas con sus propias notaciones.

UN CONVERSO EJEMPLAR:
EL TESTIMONIO DE UN MISIONERO

Empecemos entonces con dos relatos biogrificos del reverendo Ramnath
Simon Bajpai: uno escrito por su hijo David Bajpai y el otro por el mi-
sionero Theodore C. Seybold.* Las dos narraciones, mecanografiadas,
muestran ciertos aspectos en comin, pero también revelan diferencias

3 Estas concepciones de conversién se discuten en detalle en Saurabh Dube, “Con-
version to translation: Unbound registers of a vernacular Christianity”, en Dube (ed.), En-
during Enchantments, ntimero especial de South Atlantic Quarterly, 101, 4, 2002, publi-
cado por Duke University; asi como en Saurabh Dube, Native Witness: Colonial Writings
of a Vernacular Christianity, manuscrito del libro en proceso de redaccién. Esta seccién y
partes de la siguiente se alimentan de estos escritos.

# Theodore Seybold sirvié como misionero en Chhattisgarh entre 1913 y 1958.
Durante nueve afios se vio frecuentemente con Rammath: Seybold vivié mucho tiempo
en la casa del misionero Jacob Gass; Ramnath era el principal catequista que trabajaba ba-
jo la direccién de Gass, y con frecuencia estaba presente en la casa del misionero. Son po-
cos los datos biograficos que se tienen de David Bajpai.
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esenciales. Al leerlas, me concentraré en las distintas descripciones que
presentan acerca de los afios formadores de Ramnath Bajpai, particular-
mente las descripciones divergentes de la conversién de este brahman, fi-
gura ejemplar que trabajé de evangelizador durante muchos afios y que
fue ordenado ministro dos afios antes de su muerte.

He aqui cémo inicia su relato el misionero:

Una de las partidas m4s tempranas en el registro bautismal en los archivos de
la Misién Evangélica y Reformada de Raipur, PC., India, dice a la letra:
- Ramnath Simon Bajpai, de aproximadamente 22 afios de edad, fue bautiza-
do el 6 de mayo de 1882 por Andrew Stoll. Asf empez6 la vida cristiana y el
ministerio cristiano de un hombre... cuya trayectoria demuestra por prime-
ra vez que la Iglesia de Cristo es un organismo vivo en las Provincias Centra-
les de India y que mantiene unida a gente que nunca se habia podido unir
durante toda la historia de India. En tanto que seguidor de Jesucristo, el
brahm4n Ramnath se convirtié en un miembro de la Iglesia y ayudé a ganar
a muchos, principalmente intocables, con quienes nunca se habria podido
asociar antes; ahora, todos aquellos que, de entre éstos, se volvieron cristia-
nos se convirtieron, junto con él, en compafieros en el seno de la Iglesia.’

La singularidad misma de la vida de Ramnath Bajpai se entrelaza de
manera inextricable con la historia de la misién evangélica en Chhattis-
garh, la una reflejando luminosamente la otra. Inserta en el organismo
vivo que constituye la Iglesia, la vida ejemplar de este brahman conver-
so a la fe cristiana torna fragmentario el pasado muerto de India, que ha
separado a la casta superior de los intocables, sefialando el horizonte en
el que reside la unidad de los pueblos de India.

Acto seguido, los términos autorizados de la narrativa misionera se
impulsan mediante una invocacién de los intentos y de las tribulaciones
encaradas por el joven Ramnath Bajpai.

Apenas sorprende que la conversién de Ramnath, el brahmén, haya altera-
do el pensamiento de sus compafieros brahmanes y otras personas de casta
y haya causado consternacién a lo largo y ancho de la ciudad. Se le persi-

5 Theodore Seybold, “The Reverend Ramnath Simon Bajpai”, mecanografiado,
1945, 84-9b Bio. 52, EAL. Todas las referencias a niimeros de pigina de este relato se pre-
sentan dentro del texto entre paréntesis.
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guid, desprecié y ridiculizé. De hecho, durante varios dias se le impidi6 por
la fuerza que visitara a su amigo misionero mientras se le presionaba para
que rechazara y traicionara a su maestro. Se convencié a sus hijos de que lo
abandonaran...

La casta es la principal piedra en el camino de Ramnath, negéndole
lazos paternales y nexos familiares, parentesco cotidiano y afinidad cris-
tiana. Amigos e hijos lo abandonan. Se hacen intentos por separarlo de
su inico amigo, el misionero solitario y padre espiritual, su tinico maes-
tro. Se ve la historia de Ramnath en el espejo de los apéstoles. Asi:

¢l mismo confesé que la presién habfa sido tanta que en cierto momento es-
tuvo a punto de ceder, y entonces dirfa humildemente: “qué atinado fue
que se me diera el nombre de Simén, ya que tal como Simon Pedro, tuve la
tentaci6n de renegar de mi Sefior. Pero Dios me salv de este gran pecado”.

Al igual que Simén Pedro, Ramnath Bajpai sigue de pie a la cabeza de
su rebafio. Mientras que la linea narrativa est4 enmarcada por la presencia
viva de la Iglesia, de la mano muerta de la casta y de las luchas que debie-
ron librar los apéstoles, la narracién en su conjunto estd animada y arti-
culada por el tropo esencial de la conversi6n, una transformacién de la fe
que conlleva sus propios detalles. Theodore Seybold no pone un signo de
igualdad entre la conversién de Ramnath y su aceptacién formal de la fe
cristiana, el suceso de su bautismo. Por el contrario, el misionero la ubica
antes, en la transformacién fenoménica que sufrié Ramnath, cuando mi-
lagrosamente conocié al misionero pionero de la regién de Chhattisgarh.

En el momento de su conversién, Ramnath era estudiante de una escuela
normal en Raipur, porque querfa ser profesor. Alli, él y otros estudiantes
oyeron hablar de un misionero que habfa venido a la zona y que parecfa es-
tar realizando la profecia de un viejo dirigente indio que predicaba la llega-
da futura de un maestro blanco para conducirlos a entender la verdad. Asf,
fue a visitar al misionero, el reverendo Oscar Lohr, y le impresioné mucho
lo que escuché y lo que leyé en las octavillas y los folletos que le diera su
nuevo amigo.

Nétese que el misionero ubica sin equivoco la conversién de Ram-
nath en su época de estudiante. La conversién se realizé cuando encon-
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tré al misionero Oscar Lohr, “que parecfa estar realizando la profecia de
un viejo dirigente indio que predicaba la llegada futura de un maestro
blanco para conducirlos a entender la verdad”.

La sencilla afirmacién de Theodore Seybold es de gran trascendencia.
Una leyenda comiin de finales del siglo X1X y principios del xx en Chhat-
tisgarh narraba cémo Ghasidas, el primer gurt de la casta-secta satnami,
habia profetizado que lo seguirfa un topi-wallah sahab (hombre blanco
con un sombrero) que liberarfa a los satnamis. Esta historia se convirtié
en una leyenda importante entre los misioneros euro-estadunidenses y los
cristianos indios en la regién, y en un articulo de fe entre los conversos
satnamis al cristianismo. En otros sitios, he mostrado cémo esta tradicién
tomé forma mediante los recursos reunidos de los mitos satnamis, las re-
laciones de los misioneros y las historias de los conversos, inscritas con au-
toridad en las narraciones oficiales de la misién y de la Iglesia en Chhat-
tisgarh.® A lo que me refiero con esto es a que si el misionero Seybold
aproveché este mito para inyectarle una resonancia distinta fue precisa-
mente porque la historia tenfa connotaciones esenciales para su narracién
acerca de un converso ejemplar, su relacién de la conversién formativa de
Ramnath Bajpai.

En las leyendas de las comunidades cristianas y de los misioneros
evangelizadores en Chhattisgarh, la profecfa extraordinaria del gurti Gha-
sidas y su realizacién milagrosa en la persona de Oscar Lohr constituye-
ron la fuerza motriz que impulsé las primeras conversiones en la regién.
La potencia de la leyenda era tal que el misionero Theodore Seybold no
podia escapar a su influencia mientras escribia en el siglo XIX acerca de un
converso temprano y ejemplar al cristianismo. Para trazar la vida de un
converso pionero de casta alta, habfa que establecer una conexién con una
antigua profecfa: Oscar Lohr y Ramnath Bajpai. De esto se siguié que, en
el relato del misionero, la historia relativa a la profecia se desnudara de su
particularidad, ampliando a la vez que estrechando sus mérgenes. Se re-
presentaba al personaje Ghasidas simplemente como “un viejo dirigente
indio”. La profecfa misma no afectaba tinicamente a la comunidad satna-
mi, sino a todos los habitantes de Chhattisgarh. Al mismo tiempo, la adi-
vinacién se materializé en el converso consumado, Ramnath Bajpai.

¢ Saurabh Dube, Untouchable Pasts: Religion, Identity and Power among a Central In-
dian Community, 1780-1950, Albany, State University of New York Press, 1998, pp. 76-
77y 193-204. :
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Hemos remarcado que las maneras singulares de entender la conver-
sién tendian a soslayar los distintos procesos de elaboracién de mitos, fa-
bricacién de historias y construccién de narrativas constitutivas de los
anudamientos evangélicos. En el testimonio de Theodore Seybold, la
conversién de Ramnath era exclusiva en su naturaleza, basada en la ima-
gen del Pablo solitario que vio la luz, intimando una novedosa trayecto-
ria de fe y vida. Al mismo tiempo, en este relato, los términos mismos de
una conversién inmaculada se habian forjado perspicazmente mediante
la fuerza del rumor y la potencia de la profecia —es decir, las aristas dis-
tintivas del mito, la historia y la narrativa— que irrumpieron en la his-
toria de vida de Ramnath segtin la describiera el misionero. Asi, se actué
una versién particularmente singular de la conversién mediante las am-
plias formaciones de significados integradas en el encuentro evangélico.

Dejado atris el inicio de la conversién, Ramnath Bajpai estaba listo
para lanzarse a su vocacién cristiana. Considerando que “entonces el reve-
rendo Lohr era el tinico misionero en la zona, y vivia a 37 millas [60 kilé-
metros] de la ciudad de Raipur”, no era fécil para Ramnath visitarlo. Asi:

Podemos apreciar su gozo cuando pocos afios después el doctor en teologia
reverendo Andrew Stoll empez6 a realizar actividades en la ciudad misma
de Raipur y. trajo consigo a un evangelizador, Pandit Gangaram Chaube,
un brahmin converso y que, por lo tanto, tenfa una experiencia parecida a
la de Ramnath. Por medio de este contacto, Ramnath se relacioné con los
pocos cristianos que se habfan mudado a Raipur en calidad de empleados
gubernamentales y con frecuencia asistia a la pequena capilla en la que en-
tonces se ofrecfan los servicios religiosos.

Cuando el sefior reverendo Stoll empezé a trabajar en Raipur, abrié
una pequefia escuela y le pidié a Ramnath que la dirigiera, y ¢l acepté. Fun-
gié como director de la escuela dos afios, de 1880 a 1882. Esto le dio la
oportunidad de pasar mucho tiempo con los misioneros y con los libros
que éstos le daban. Estos contactos respondieron sus preguntas y pronto se
dio cuenta de que Cristo le darfa la paz interior y la seguridad que ansiaba.
Asi se preparé para dar el primer gran paso que terminaria por cambiarle la
vida, bautizindose el 6 de mayo de 1882; desde entonces se regocijé en la
belleza de la compafiia en la que vivirfa con su maestro.”

7 Seybold, “The Reverend Ramnath Simon Bajpai”, mecanografiado, 1945, 84-9b
Bio. 52, EAL.
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Dos puntos sobresalen. Por un lado, este pasaje subraya que, segtin el
relato de Theodore Seybold de la vida de Ramnath Bajpai, la conversién
constituye el primer acercamiento con un cambio tajante de orientacién
espiritual. Conducido por una profecia y formulado como milagro, la
transformacién inicié y preparé al buscador indio para los acontecimien-
tos que seguirian, trazados de una forma que conduciria de un paso irre-
sistible a otro paso inexorable: de la apertura de una estacién misionera en
Raipur por el reverendo Stoll a los encuentros de Ramnath con Ganga-
ram Chaube y la comunidad cristiana del pueblo, a su empleo en una es-
cuela diminuta, a las reuniones del converso buscador espiritual con otros
misioneros y sus libros, y a su bautismo imparable que llegarfa con el
tiempo. Por el otro, la forma en la que Ramnath cumpliria su destino re-
fleja el crecimiento de la misién y la Iglesia en Chhattisgarh: desde los ti-
midos comienzos del trabajo misionero en Raipur por parte de un misio-
nero y un catequista hasta la ampliacién en fuerza y niimero de la empresa
evangelizadora, pasando por la mindscula comunidad de cristianos y su
“pequefia capilla” en el pueblo y por la “pequefia escuela” que dirigfa
Ramnath. La transformacién de Ramnath Simon Bajpai era completa.

UN CARACTER 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 la que empieza, este manuscrito de 16 paginas,
completado en 1945, mds de dos décadas después de la muerte del vene-
rable cristiano, aparentemente se asemeja al escrito del misionero, po-
niendo el énfasis en la centralidad de la conversién de Ramnath: “Exigié
de mi padre un valor considerable actuar de acuerdo con su conciencia
y conviccién cuando se convirtié al cristianismo. No sélo era el primer
brahmidn de Raipur en dar este paso, sino que también sabfa lo que im-
plicaba” (p. 1). Sin embargo, tras esta declaracién inicial, el relato de Da-
vid Bajpai sigue una direccién distinta de la seguida en la narracién del
misionero:

& David Bajpai, “My father —Rev. Simon Ramnath Bajpai”, mecanografiado,
1945, 84-9b, Bio. 52, EAL. Todas las referencias a nimeros de pagina en este relato apare-
cen en paréntesis en el texto mismo.
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Antes de tomar la decisién, [Ramnath] se encontré con otro brahmain,
Pandit Gangaram Chaube, quien le mostrara una gran cicatriz que tenfa en
la cabeza. Varios afios atras, cuando [Gangaram] decidiera 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, provocindole una herida profunda.
Alejaron de él a su esposa y a su hijo y, como continus la persecuci6n, bus-
c6 refugio (1873) en Bisrampur con el reverendo O. Lohr, el primer misio-
nero pionero de Chhattisgarh. Los misioneros y otros amigos que conocie-
ron bien a mi padre pudieron corroborar el hecho de que era valiente y
arrojado (p. 1).

A diferencia de la conexién central establecida entre la llegada de
Oscar Lohr y la conversién de Ramnath que domina la narrativa del mi-
sionero Seybold, el personaje cardinal dentro del relato de David Bajpai
acerca de su padre es el brahman Gangaram Chaube. Esto no debe sor-
prendernos. El encuentro del buscador Ramnath con el converso Gan-
garam sugiere los senderos sembrados de obsticulos, de dos brahmanes,
y cada uno de estos personajes audaces enfrenta las dificultades con ecua-
nimidad. Trabajando en conjunto, las vidas de los dos brahmanes con-
versos al cristianismo se yerguen aparte de las de otros conversos tempra-
nos, principalmente de castas inferiores, en la regién de Chhattisgarh.”

Efectivamente, el relato de David Bajpai revela el orgullo de su fa-
milia en su ascendencia poco comiin:

[Ramnath Bajpai] nacié el 25 de junio de 1849 en el distrito de Bambda,

donde su padre, Kusipari Din Bajpai, se habia unido al ejército. Debido a

su concienzudo trabajo, pronto lo ascendieron a un rango superior. Luego

9 En efecto, convertirse al cristianismo a partir del brahmanismo conlleva una dis-
tincién esencial. Asi, M.M. Paul, un evangelizador nativo, a lo largo de la mayor parte de
su propia “autobiograffa” va describiendo las circunstancias y acontecimientos de la con-
versién de su padre y de su tio, que provenfan de una familia pobre, sacerdotal y brahmé-
nica. Su relato revela que M.M. Paul estaba orgulloso de su ascendencia, pero como cate-
quista también se sentfa obligado a criticar las creencias “supersticiosas” de su familia antes
de la conversién. Andlogamente, la narracién muestra una cierta ambivalencia en lo que
respecta a c6mo los miembros de la familia empezaron a comer carne y pescado, presen-
tadas como costumbres cristianas, pero no est4 del todo ausente un cierto orgullo por ha-
ber sido vegetarianos otrora. Al mismo tiempo, como se ve despies, incluso este relato no
dramatiza la conversién de su familia. M.M. Paul, “Autobiography of M.M. Paul, Head
Catechist at Mahasamund”, mecanografiado, 84-9b, Bio. 52, EAL, pp. 12.
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lo nombraron subedar en un regimiento de Madris. En casa habfa una es-
pada que nuestro padre guardaba con celo, ya que era un regalo valioso que
habia heredado de su propio padre. Nosotros, los nifios, siempre la miriba-
mos con un profundo respeto después de oir que nuestro abuelo la habia
portado tantas veces (p. 1).

Aunadas a las determinaciones gemelas de una ascendencia simulti-
neamente sacerdotal y militar, las cualidades de inteligencia de Ramnath
Bajpai lo distinguieron atin mds. Asf fue como Ramnath llegé a Raipur
con su madre, que deseaba vivir en su hogar natal. En el pueblo, empe-
26 a asistir a la escuela a los siete afios de edad, pasando “de un grado al
otro sin mayor dificultad”. Después, ingresé a la Escuela Normal Guber-
namental de Raipur y, tras completar los cursos, pasé a ser profesor en la
primaria gubernamental.

Ya hemos visto que el obstéculo de casta y el tropo de la conver-
sién, la vida de la misién y el crecimiento de la Iglesia se confabularon
para orquestar el bosquejo biogrifico de Ramnath Bajpai. En contras-
te, el relato de David Bajpai acerca de la vida de su padre parece seguir
otra disposicion, la de la biografia de un personaje histérico ejemplar,
transformada por la leyenda del culto brahmén. Lo que subyacia en la
narracién anterior y la dominaba era la ruptura de Ramnath con la cas-
tay con el hinduismo. Esta historia dificilmente se verfa mancillada 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 de los hinduistas, su preferido era el Ramayana, y era capaz de re-
petir largos pasajes de memoria. Los hindues lo invitaban a sus casas para
que les leyera el shastra a los congregados. Hinduistas prominentes y ricos
le regalarfan dinero y vestido para que les prestara estos servicios. Lefa el Ra-
mayana de una forma tan agradable que los zamindars y rajis de Raipur y
sus alrededores también lo invitarfan. .. Asf, su fama se extendié mds all4 de
las fronteras de Raipur. Le causé gran alegria cuando el raj4 de Dondi Lo-
hara lo mandé llamar para que visitara su palacio (pp. 1 y 2).

Aqui, la narracién recurre a imdgenes clasicas y representaciones po-
pulares del brahmidn educado al que los famosos y ricos celebran para que,
tarde o temprano, lo descubra un patrén investido de realeza. Ahora, ine-



DESPUES DELA CONVERSION 115

vitablemente se segufa que el raji de Dondi Lohara quedarfa impresiona-
do por Ramnath para préximamente invitarlo a convertirse en raj-pandit
(sacerdote principal). Después de repetidas solicitudes, Ramnath acepta-
ria. Al divin de Dondi Lohara le causaria envidia el (recién llegado) joven
al que se le otorgaba tanta importancia; pero, ante los deseos del raj4, no
podia estropearlo todo. En cualquier caso, el divdn morirfa pronto y
Ramnath Bajpai pasarfa a ocupar su lugar.

En el relato de David Bajpai, su padre no sélo era un brahmén edu-
cado y exitoso. Ademds, sus notables capacidades académicas se acompa-
fiaban de una orientacién espiritual incipiente. Una cosa alimentarfaa la
otra:

Cerca del palacio [de Dondi Lohara] habia un jardin maravilloso que era el
orgullo del rajd. Los drboles y las flores, asi como la supervisién del jardin
recibian su atencién personal. Con frecuencia llamaba a mi padre para que
lo acompafiara en sus caminatas vespertinas por el jardin y a lo largo del
borde del estanque, de manera que pudieran sostener discusiones acerca de
varios temas sin molestias. Una tarde, el rajd estaba indispuesto y le infor-
mé a mi padre que no harfa el paseo acostumbrado, de modo que fue solo.
En el creptsculo, unos rayos resplandecientes del sol poniente se reflejaron
esplendorosamente sobre los drboles en flor, dando la impresién de que lo
aprobaban con sus coloridas sonrisas. Acercindose a cierto drbol erguido en
toda su gloria y belleza, lo sobrecogié de felicidad la visién de su belleza y
la fragancia de sus flores. Esta escena magnifica fue para él una darshan [vi-
sién de los dioses] que lo hizo entrar en un intenso estado de meditacién,
ponderando profundamente el posible significado de todo.

Se deduce, ademds, que Ramnath no estuvo contento en su funcién
de “sirviente del Estado”. Las “transacciones de caricter oscuro y cuestio-
nable” que conlleva este oficio ofendfan su “naturaleza sensible”. Asi,
Ramnath abandoné su puesto cuanto antes evitando crear “cualquier
sentimiento nefasto” en el rajd (p. 2).

El lugar y el momento sittian la escena de la aguda experiencia espiri-
tual de Ramnath. El jardin recibe la atencién personal del rajd. Es un es-
pacio, particularmente bello, para realizar intercambios y confidencias
mutuas entre el éste y Ramnath. Pero una tarde el soberano transpira de
tal forma que Ramnath debe acudir al jardin solo. A la hora del creptiscu-
lo, la naturaleza le sonrefa en toda su gloria resplandeciente transportén-
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dolo al éxtasis. Por un lado, esta experiencia allana el camino para el ini-
cio de nuevas empresas espirituales de Ramnath que lo conducirdn al cris-
tianismo, en especial a como pondera “el posible significado de todo”. Por
el otro, lo que define la estructura de su sentimiento y la naturaleza de su
visién no es la religién que va a adoptar; sus raices se hunden en el pasado
y el presente de la fe que practica Ramnath, “una darshan de los dioses”.

Puesto en otros términos, lo que en este relato predomina en la pre-
paracién de Ramnath para su posterior transformacién religiosa no es
una ruptura de casta ni un rompimiento con el hinduismo ni un encuen-
tro con un misionero, experiencias en la imagen de la conversién cristia-
na. Ocurrirdn muchas de estas cosas, pero bastante después y de mane-
ras ambiguas. Por el contrario, hay una narrativa distinta que impulsa a
Ramnath hacia su encuentro con el cristianismo. La historia se basa en
la ascendencia distinguida de Ramnath, brahmdnica tanto como militar,
asi como en su propia proeza intelectual de estudiante. Esta imagen se
origina en las extendidas tradiciones del brahmdn educado que lo con-
quista todo con sus habilidades litdrgicas y sus propensiones académicas,
encontrando un alto oficio en la corte de un rey, y en la propia experien-
cia espiritual de Ramnath imaginado a través del espejo del darshan hin-
du. Este cuento alude a un personaje recto, incapaz de tolerar las transac-
ciones dudosas, alma sensible, incapaz de emplear la zalameria comiin y
que abandona las apreciables seducciones de la funcién real. Efectiva-
mente, s6lo después de tal iniciacién, Ramnath Bajpai se atreve a consu-
mar los atributos cristianos de su destino manifiesto.

No es sorprendente, en el relato siguiente, que la descripcién de Da-
vid Bajpai del “cambio de fe” de su padre sea menos la letania de una
transformacién espiritual milagrosa que el rastreo de una inclinacién re-
ligiosa de todos los dias. La narracién cuenta la llegada a Raipur del mi-
sionero pionero Oscar Lohr y de su familia después de viajar 180 millas
(290 kilémetros) desde Nagpur en carros tirados por bueyes, escena pre-
senciada por numerosos habitantes de la ciudad. Recuerda que pronto
“se corrié la informacién de que los satnamis de la zona consideraban su
llegada [la de Oscar Lohr] como la consumacién de la profecia de su gu-
rd Ghasidas, a saber, que “después de mi muerte aparecerd un topi-wala
blanco para liberarlos y traerles noticias definitivas de Satnam, es decir,
la Verdad acerca de Dios” (p. 3). Al mismo tiempo, a pesar de que el re-
lato pone en escena la llegada del misionero pionero, el ensayo de la le-
yenda acerca de Ghasidas, Oscar Lohr y los satnamis, y de la apropiacién
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cristiana de Satnam, el propio Ramnath Bajpai permanece como un ob-
servador curioso més que como un participante activo en estos procesos.
Alin normalista, estos acontecimientos aguijonean su interés, pero hace
poco por integrarlos en su historia de vida.

De hecho, el lazo misionero de Ramnath se encuentra en otro sitio.
David Bajpai explica que, antes de irse a Dondi Lohara, su padre le habia
ensefiado hindi a un misionero, al reverendo J. Frank en Raipur. Al regre-
sar a este pueblo, Ramnath fue a visitar a su “amigo misionero”, pero gran-
de fue su pena al descubrir que Frank ya habia regresado a Estados Uni-
dos. Fue entonces cuando la curiosidad y el interés condujeron a Ramnath
a caminar 60 kilémetros al pueblo de Bisrampur. Alli conocié a Ganga-
ram Chaube, quien le contara al joven brahmdn los trances que siguieron
a su decisién de aceptar el cristianismo; pero no desalentaron a Ramnath
a continuar su busqueda de la nueva fe, comprando una Biblia y varias
obras de literatura cristiana que ley6 ardientemente. En Bisrampur, Ram-
nath también conocié a Oscar Lohr y Andrew Stoll y la “sincera amistad
y rectitud de los misioneros lo cautivaron y despertaron en su corazén una
respuesta favorable, ya que él mismo era de un caricter sincero y recto”. Y
fue en el primer pueblo cristiano en Chhattisgarh donde a Ramnath “le
impresioné el reverendo Lohr y la obra filantrépica que estaba realizando
para mejorar a los satnamis y chamars de esa zona”. En efecto:

Durante esta visita a Bisrampur, un asunto no dejaba de rondar su mente:
¢Por qué deberian los misioneros darles un trato tan bueno a la gente de
casta baja que todos los demés desprecian tan profundamente? Observé
que se les daba la bienvenida a estos intocables en la escuela de la misién,
que los capacitaban para trabajar de impresores, carpinteros y albaiiles con
cantera. ;Ser4 posible, se debatia en la mente, que este tipo de caricter ele-
vado y noble, revelado y demostrado por los misioneros, sea fruto de una

religién elevada y noble? (pp. 3 y 4).

Nétese que en cada etapa, en cada paso, Ramnath Bajpai revela
una mente independiente y un juicio critico. En el desafio representado
por la conversién del brahmén Gangaram Chaube al cristianismo, en-
cuentra una afinidad de car4cter con los misioneros, ademés de que ge-
nuinamente le sorprende e impresiona el esfuerzo “filantrépico” de los
misioneros por mejorar la posicién de los intocables. Lejos de predicar
el cambio de orientacién espiritual de Ramnath Bajpai ante un encuen-
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tro milagroso con un misionero pionero, el relato de David Bajpai ubi-
ca la transformacién como resultado de las habilidades y propensiones
de su propio padre.

De manera significativa, la visita de Ramnath a Bisrampur represen-
ta el final de su curiosidad acerca de los misioneros. Por el contrario, aho- -
ra sus preguntas se centraran en la Biblia, como fuente del “cardcter no-
ble”, como medio para descubrir “la verdad para si mismo”:

Hasta su visita a Bisrampur, siempre sostuvo la conviccién de que por ser
un brahmén educado .y conocer tan bien las escrituras hinddes, seria capaz
de refutar las afirmaciones de todas las demds religiones. Se sentia conven-
cido de que ninglin representante de otra religién podria enfrentérsele en
un alegato acerca de la verdad de la religién hindd. Sin embargo, ahora se
descubria interesado con simpatia por la Biblia y empezé a leerla con una
mente critica, aunque abierta. Muchas de las creencias hinddes sostenidas
con anterioridad empezaron a diluirse gradualmente hasta que llegé el mo-
mento en que fueron descartadas por completo. La verdad del Evangelio lo
ilumind y gané su corazdn asi como su mente (p. 4).

Se encuentran aqui dos movimientos esenciales, uno comprendido
en el otro. Por un lado, se presenta a Ramnath como el converso ideal
que juiciosamente compara las creencias en competencia para descubrir
la verdad por si mismo. Aunque el encuentro con el Evangelio revela los
limites de las certidumbres de su religién 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 ponen a los conversos nativos en un pie de “igualdad
en el Reino de Dios” y aun asi los trataban como nifios debatiéndose por
asir el pensamiento racional, un excedente de creencia en la Biblia a me-
nudo era un articulo de fe para los indios cristianos letrados. Mds adelan-
te en su narracién, Nos encontramos este MOtivo y estos procesos con
distintos énfasis. Lo que cuenta aqui es que los dos movimientos mencio-
nados subyacen en la descripcién que David Bajpai hace de las transfor-
maciones religiosas de su padre. Tomado en conjunto, el compromiso de
Ramnath para con el Evangelio se construye sobre sus propensiones an-
teriores y abreva de sus facultades actuales, ilustrando y fascinando al in-
dagador, obligdndolo a razonar mientras captura sus emociones, ganan-
do “su corazén asi como su mente”.
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Ramnath es méds que un hombre mimico, un reflejo palido, un do-
ble perspicaz o una silueta oscura vista simplemente mediante el espejo
evangélico al gusto del misionero. En el relato de David Bajpai, el cardc-
ter sincero y el compromiso personal de Ramnath para con la Biblia lo
ponen a la par con los misioneros, mientras que su persona se distingue
de las personalidades de aquéllos. Esto lo revelan los propios términos
del placer de Ramnath por la compafiia de los cuatro cristianos indios de
Raipur y el regocijo que le produce trabajar con gente de castas bajas y,
mas aun, “elevarlas” por encima de la ciudad en Khandwa, un pueblo
propiedad de un cristiano, donde ingresa a trabajar como director de es-
cuela. La narracién continda aun bajo el impulso de la manera en la que
Ramnath termina por convertirse al cristianismo.

Una vez que se corrié la voz de que Ramnath, el brahmén educa-
do, el “conocido lector del Ramayana”, pasaba su tiempo leyendo la Bi-
blia y literatura cristiana y que con suma frecuencia se asociaba con cris-

“tianos, se le presioné por todos lados. Un brahmin terrateniente rico y
un inspector de policia brahmdn, ambos de Raipur, “lo llamaron a sus
casa[s], y durante muchas horas de discutir en privado intentaron per-
suadirlo de que cortara todos sus lazos con los cristianos”. Otros episo-
dios se concatenarfan. Llegé la noticia de su orientacién al cristianismo
a oidos del raja de Dondi Lohara, quien convocarfa a Ramanath y “le
harfa un llamado a no dejar el hinduismo y a abandonar la idea de
identificarse con un grupo tal que acepta en su organizacién incluso a
gente de castas bajas”. Los “viejos amigos hinddes” de Ramnath inten-
taron disuadirlo de visitar al misionero Andrew Stoll, y cuando vieron
que los argumentos no bastaban le lanzaron piedras. La mayorfa de es-
tas reacciones surgfan de la simple ignorancia de la gente de Raipur
acerca del Libro, y de sus creencias de que el cristianismo se basaba en
“‘chismes y rumores’, as{ como de que la gente pobre sélo se convertia
para obtener ganancias materiales”. Y asi fue que, cuando Ramnath “iba
de compras al mercado”, la gente lo “perseguia y lo abordaba con sorna:
‘hola cristiano!’, ‘joye cristiano!’”, y en dos ocasiones “jévenes imperti-
nentes le rasgaron su dboty” (su vestido). Asi, cuando se hizo evidente
que Ramnath no cejaria en su inclinacién hacia el cristianismo, “los
brahmanes y otros hindtes se reunieron”, impidiéndole por la fuerza
llegar al bungalow misionero, manteniéndolo bajo vigilancia constante,
molestindolo con obstinacién, insultando con insistencia al buscador

(pp. 5y 6).
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:Cudl serfa la respuesta de Ramnath? Inmutable ante los argumen-
tos de los dignatarios brahmanes de Raipur, también se mostré a la altu-

ra del raji de Dondi Lohara:

Ambos [el raj4 y Ramnath] estaban determinados a ganar. Mi padre argu-
mentaba que al conocer completa y totalmente las ensefianzas del hinduismo
y la verdad del cristianismo, estaba obligado a seguir su conciencia, indepen-
dientemente del sentido en que lo condujera. El raji finalmente replicé:
“haz lo que quieras y ve a donde quieras, pero no sigas el camino de Cristo”.
Mi padre deliberadamente callé durante un momento prolongado. Al verlo
reflexionar profundamente, el raj4 supuso que estaba dudando en su resolu-
cién de convertirse en cristiano, pero se sorprendié al recibir la firme respues-
ta: “una vez impreso el sello de Ciristo en el corazén de alguien que indaga,
¢quién podria arrancérselo?”. Esto le puso fin a la entrevista (p. 5).

Una “disposicién moderada”, una decisién a no pelear y una falta
total de “mala fe hacia aquellos que otrora fueron sus amigos y que aho-
ra se habfan vuelto contra él” acompafiaron el caricter osado y franco de
Ramnath. En lugar de enojarse y responder a quienes lo habfan hostiga-
do en espacios publicos denunciando sus actos a la policia, Ramnath car-
g6 pacientemente con los insultos, utilizando esas “ocasiones como opor-
tunidades” para informar de la verdad del cristianismo a sus atacantes.
Bastante mas que en el caso del misionero Andrew Stoll, a quien ademis
de piedras lanzaran polvo y bofiiga cuando se le encontré predicando en
el bazar, el “notorio sufrimiento” de Ramnath representaba un éxito de
no poca monta. Ahora, “incluso sus opositores tenfan que admitir que su
motivacién surgfa de la honestidad y sinceridad, y varios de sus antiguos
enemigos poco a poco reanudaron su amistad con é1” y algunos incluso
aceptaron estudiar la Biblia (pp. 6y 7).

Sélo después de la agresién dltima lanzada contra Gangaram su
amigo brahmdn y su familia inmediata, se dio cuenta Ramnath que “es-
te trato injusto le harfa imposible permanecer en casa entre su familia y
parentela”. Se le hizo evidente que “al igual que otros conversos anterio-
res a €, no se le tolerarfa durante mucho tiempo entre su propia gente,
se le desheredaria y descastarfa”. Se pregunté a si mismo, “;a dénde iré?,
¢«dénde he de comer?”. Ahora, Ramnath “se sintié obligado a buscar re-
fugio entre los cristianos”; sus temores amainaron cuando Andrew Stoll
le aseguré que mientras los misioneros tuvieran qué comer, también
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Ramnath tendrfa. El 6 de mayo de 1882 “se le recibié en la Iglesia cris-
tiana con el bautismo y se le dio el nombre de Simén” (p. 7).

Frente al relato lineal del misionero Seybold acerca del cambio de fe
de Ramnath, la narracién de David Bajpai recorre una trayectoria sinuo-
sa. En la primera versién, un solo hilo une la conversién de Ramnath a
su bautismo —su cambio de orientacién espiritual con su ingreso formal
a la Iglesia cristiana—, en el que cada paso estd marcado por la ruptura
con el pasado. La segunda rebasa la vida del converso como reflejo de la
biograffa de la misién. Por un lado, el caricter franco de Ramnath y su
propio compromiso con la Palabra —a la par con el misionero, pero in-
natamente diferente— en apariencia superé todos los obsticulos en su
camino a la conversién, conduciéndolo inexorablemente hacia su ingre-
so a la comunidad de Cristo mediante el bautismo. Por el otro, los lazos
de casta y parentesco constituyen mds que obsticulos superados con des-
treza por el indagador vuelto converso. Sin embargo, estos lazos también
portan una gravedad distinta, una fuerza separada. Es la comprensién de
Ramnath de la inexorabilidad de la ruptura con estos lazos y el temor
que esto le causa lo que lo conduce a buscar refugio entre los cristianos
y convertirse mediante el bautismo como tltimo paso, tltimo recurso.

Aparece la pregunta: para escribir los relatos biograficos del mismo
individuo, ;quién habfa leido a quién? ;El hijo David Bajpai utilizé pri-
mero el relato de Theodore Seybold acerca de Ramnath Bajpai? ;O fue a
la inversa? ;O acaso escribieron ambos simultdneamente, comparando
sus anotaciones con las del otro? 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-
ci6n intertextual, la escritura de David Bajpai no sélo agregé detalles a
un telén previamente extendido por el misionero. M4s bien, poblé la na-
rracién de la vida de su padre con una resonancia diferente, subrayando
asf la forma en que dos historias de una misma vida revelan conjuncio-
nes divergentes entre conversién e historia de vida.'

' Los dos relatos, ademds, siguieron trayectorias divergentes en su descripcién de la
vida posterior de Ramnath. Mientras que el misionero Seybold la observé una vez mis a
través del espejo del crecimiento de la misién, David Bajpai la describié como la de un tra-
bajador honesto y osado y con un agudo sentido del humor, completamente de acuerdo
con el cardcter de Ramnath, siempre de acuerdo con los misioneros.
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DRAMA, DESCONTENTO.Y DISTINCION:
HISTORIA DE UN CRISTIANO ADIVASI

A pesar de las diferencias, las dos narraciones que hemos visto se fundaron
en la premisa mutua de que la vida que relataban encarnaba la distincién,
que no requeria ser descubierta, pero que exigfa ser descrita. Al mismo
tiempo, pocos relatos autobiograficos insertos en los anudamientos evangé-
licos podian tomar lo distintivo de sus propias vidas como algo natural.
Aqui, debia conjurarse e interpretarse lo fuera de lo comtin y lo-poco no-
torio; debfan descubrirse y desenmarafiarse la distincién y la rutina. Es el
caso de los escritos de trabajadores evangelizadores nativos, obtenidos por
los misioneros durante los afios veinte y treinta del siglo XX, quiz4s para pu-
blicarlos, y de las historias de vida de los indios cristianos que recolecté en
la década de los noventa para mi investigacién. Instaladas en lo comuin y lo
cotidiano, estas narraciones dramatizaban lo ordinario de diversas formas
como cosas notables y buscaban lo fuera de lo comtin en lo cotidiano.

Me concentraré en la “Life story of Johann Purti”, redactado origi-
nalmente por J. Purti y mecanografiado después en tres paginas y media
por un misionero en abril de 1934, aunque también tendré en mente
otros relatos autobiogrificos, escritos y relatos en el pasado y en el pre-
sente.!

Sandu Purti era un agricultor munda del pueblo de Kotna, a unos 11 kilé-
metros al este de la subdivision y estacién de policfa de Khanti en el distrito
de Ranchi. Después del levantamiento de Sepoy de 1857, se hizo cristiano y
en el bautismo recibi6 el nombre de Samuel Purti cuando atn era joven. Tu-
vo tres hijos, Kushalmay, Yakub y Boaz. Yo soy el hijo menor de su primo-
génito Kushalmay Purti. Mi abuelo ademés tenia algunas granjas en Uliha-
tu, a unos 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, poniéndole énfasis a la exactitud de! detalle geogri-
fico y de la cronologia histérica, Johann Purti establece su ascendencia
adivasi'y el hecho de que nacié cristiano. Aqui no nos encontramos an-
te una narracién retorcida (ni rapsodia retérica) de la transformacién re-

"' Johann Purti, “Life story of Johann Purti”, mecanografiado, 1934, 84-9b, Bio.
52, EAL. De nuevo, las paginas citadas aparecen entre paréntesis dentro del texto.
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ligiosa. Basta con una sola oracién: “después del levantamiento de Sepoy
de 1857, [el abuelo de Purti] se hizo cristiano y en el bautismo se le lla-
mé Samuel Purti”.'* M4s adelante, en un pérrafo describe la falta de in-
terés que mostrara inicialmente Johann Purti en asistir a la escuela, su
gusto por el aprendizaje después de mudarse a un internado y su regreso
a casa en medio del dltimo afio del bachillerato tras descubrir que su pa-
dre estaba tomando dinero prestado para pagarle sus estudios.

12 En efecto, la conversién o el bautismo no aparecen como acontecimientos drami-
ticos o milagrosos 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 valido para
diversos relatos autobiograficos de mujeres y hombres de Chhattisgarh actualmente. Tam-
bién es verdad para las narraciones escritas en el periodo colonial. Si hay tendencias contra-
rias en el texto de David Bajpai acerca de la conversién de su padre y si Johann Purti narra
el advenimiento de la conversién de su abuelo como un hecho falto de dramatismo, aun es-
tos relatos en los que se le da una posicién central a la conversién contaron la historia en to-
nos bastante moderados. Por ejemplo, considérese la historia de vida del catequista Loknath
Timothy, escrita a finales de la década de los veinte. La familia de Loknath se contaba entre
los conversos al cristianismo més antiguos de Chhattisgarh, y la primera de las dos paginas
de su relato se refiere a esos tiempos. Al inicio, nos dice: “en un pueblo a unos 20 kiléme-
tros de Bisrampur, en Jangir, naci el 22 de julio de 1864. El nombre del padre (después del
bautismo), Addn, el de la madre, Eva”. Después de esto, Loknath describe las redes de pa-
rentesco que condujeron a toda su familia, de casta satnami, a mudarse a Bisrampur, la tie-
rra que se les dio para que se establecieran alli y su posterior “confirmacién” como cristia-
nos por el misionero Oscar Lohr. Por un lado, cuando la familia de Loknath decide mudarse
a Bisrampur no se encuentra con rencor ni persecucién. Por el contrario, el propietario de
su pueblo ancestral los invita a no abandonar sus tierras, prometiéndoles una vida cémoda
alli. Por el otro, ademis de la fuerza del parentesco, 1a conversién de la familia al cristianis-
mo parece resultar de la supuesta comunidad que se formaria en Bisrampur. Tomado en
conjunto, no hay nada teatral en esta narracién de la conversién, y su representacién poco
notable habla por sf misma. De manera similar, como ya se mencioné, en la autobiografia
de M.M. Paul —un evangelizador nativo y posteriormente un misionero “nacional”— la
conversién de su padre y tio, “brahmanes Tiwaris” constituye una parte esencial de la na-
rracién, ya que-ocupa més de una pégina del escrito mecanografiado de una pagina y me-
dia. Con todo, las circunstancias y el advenimiento de la conversién no se describen como
un melodrama magnifico de transformacién religiosa. Por el contrario, se les presenta de
una manera directa y factual en una historia de cambio gradual de fe, desde el encuentro de
los dos brahmanes pobres pero religiosos con oradores cristianos itinerantes, hasta su con-
tacto constante con misioneros, pasando por la amargura que enfrentan en la comunidad,
su huida a una gran ciudad y su conversién alli, todo en un tono cotidiano. Loknath Ti-
mothy, “Autobiography of Old Catechist Loknath (Hindi idioms retained)”, mecanografia-
do, 1928, M.P. Davis Papers, EAL, p. 1. M.M. Paul, “Autobiography of M.M. Paul, Head
Catechist at Mahasamund”, mecanografiado, 84-9b, Bio. 52, EAL, pp. 1y 2.
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Nada de esto es excepcional y dificilmente nos prepara para el cam-
bio de tono que ahora viene.

Tras dejar la escuela, mi padre me pidié que me uniera al Seminario Teolé-
gico, pero me rehusé y le dije que mejor ingresara alguien que quisiera con-
vertirse en pastor, porque yo despreciaba a los curas. Me pidié que aprendie-
ra el trabajo de redactor de demandas; pero le respondi que a la corte debia
ir alguien dispuesto a mentir y robar a los pobres. Luego me dijo que consi-
guiera trabajo en ferrocarriles o en el departamento de bosques. Yo alegué
que sélo a un vagabundo le podian interesar esos empleos. Entonces me pre-
gunté qué estarfa dispuesto a hacer y contesté que agricultor. Acepté de
dientes para fuera, pero en su interior deseaba que cambiara de parecer. Asi
que empezé a darme tareas muy pesadas. Bregaba 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 farmacéu-
tico, pero no estaba satisfecho; deseaba trabajar un gran hospital, paralo cual
le pedi una carta de recomendacién al director de mi escuela (pp. 1 y 2).1?

Este pasaje insélito nos introduce a las argucias que le dan forma al
relato autobiografico de Johann Purti que, en conjunto, conforma una
amalgama obstinada. Primero, la narracién est4 completamente armada
en términos de una vida en busca de empleo, una existencia en busca de
vocacién. Segundo, la insubordinacién ante la autoridad paterna, el re-
chazo al poder del padre, recorre todo el texto. Tercero, una nota de in-
satisfaccién perenne aflige al protagonista de esta historia, lo que ademis
constituye la base de su rebeldfa. Cuarto, los origenes del descontento
muchas veces se ubican en la naturaleza del oficio que le espera a Johann
Purti, y en los trances que su trabajo implica, que terminan por darle una
leccién. (Considérense, respectivamente, las respuestas del protagonista
a su padre cuando éste le pide que busque empleo en un tribunal, en fe-
rrocarriles o en el departamento de bosques, y su cambio de parecer
cuando su progenitor le impone pesadas jornadas en el campo). Con to-
do, las raices del descontento constituyen asimismo una condicién exis-

'3 Un farmacéutico (“compounder”) era un ayudante del médico que preparaba y
distribufa medicamentos. Tras el auge de las medicinas producidas en cantidades conside-
rables por grandes corporaciones multinacionales, el papel del farmacéutico del pasado ya
no se encuentra sino raramente en India.
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tencial. Quinto, lo que lleva a nuestro protagonista a escoger su carrera
son cambios abruptos de parecer y la gufa de Dios. Finalmente, estos de-
signios trépicos —la importancia de la ocupacién, el sitio de la insubor-
dinacién, la presencia de la insatisfaccién— ordenan toda la narracién,
guidndola hacia su desenlace. Aqui, las formas esenciales son la vocacién
de pastor y el trabajo de farmacéutico. Sin embargo, al igual que la na-
rracién, el desenlace mismo es incierto.

Ya delimitada la naturaleza del resto de la narracién, alternemos con
el tema ya visto de la historia de vida de Johann Purti. Después de reci-
bir la carta de Johann, el director le envia su carta de recomendacién, in-
vitindolo ademis a que vuelva a la escuela y ofreciéndole el pago de sus
estudios, “si los deseara de nuevo”. Cuando Johann va a'ver al director, el
personaje benévolo y paternalista le asegura que le escribird personalmen-
te al director general del “gran hospital” acerca de un puesto de farma-
céutico; mientras tanto, le da a Johann un “trabajo ligero de empleado en
su oficina”. Se presume que Johann Purti habia rechazado la invitacién
del director a volver a la escuela; pero ahora se presenta otra oportunidad,
de retomar los estudios para entrar a la obra de Dios: “un dia, [el direc-
tor] me pregunté, poniéndome la mano en el hombro, ‘estimado joven,
sestudiaria usted teologia?’”. La rebelde réplica de Johann es tipica: “ale-
jé su mano y le dije ‘no’. Desde entonces, nunca me lo volvié a pregun-
tar”. Poco tiempo después, Johann se resiste al llamado cristiano. Le lle-
ga una carta del director general del hospital en la que le dice que no hay
puestos disponibles de farmacéutico en el hospital. Pero Johann estd tan
aferrado a la idea de convertirse en farmacéutico que llega a considerar la
posibilidad de formarse en el oficio en la leproseria del pueblo de Puru-
lia, un sitio dificil, un eco lejano del “gran hospital”, idea que no llevard
a la préctica (p. 2).

Por el contrario, poco después, Johann regresa con el director, de nue-
vo con la idea de pedirle una carta de recomendacién, pero ahora para el
director general del Hospital del Gobierno en Ranchi. Sin embargo, en su
camino, ocurre un vuelco en su “mente”, explicable sélo por la direccién
hacia la cual apunta: “le dije que leerfa en el seminario”. El director, sor-
prendido, le pide que vuelva después de algunas horas y entonces le recuer-
da que “en el seminario debe estudiar cuatro afios”. Pero Johann esti a la
altura del desafio: “le contesté que estudiaria siete afios. Ese mismo dia em-
pecé a estudiar en el seminario”. Al mismo tiempo, la educacién de Johann
en el servicio a Dios no lo lleva a la felicidad personal. Cuando concluye
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el seminario, en 1915, ya estall$ la gran guerra, se ha expulsado a los mi-
sioneros alemanes de India y no hay trabajo para Johann en su propia Igle-
sia, a pesar de haber egresado del seminario. No es sino tras leer un anun-
cio en el periédico de su iglesia, mas de un afio después, a finales de 1916,
cuando encuentra trabajo de catequista en Bisrampur.

Johann permanece cuatro afios en la estacién misionera pionera de
Chbhattisgarh; pero no nos queda sino preguntarnos si estd realmente sa-
 tisfecho con su vida alli. En cuanto ve un anuncio en el que se ofrece un
puesto en un laboratorio al servicio de la Sociedad Misionera Nacional en
el principado de Rewa, sucede algo: “mi mente volvié a sublevarse y fui
a integrarme a la SMN [Sociedad Misionera Nacional]”. Aun asi, no logra
el regocijo y la satisfaccién: “fue una pena que no me nombraran farma-
céutico sino tutor privado y pedagogo del principe Sohagpur. Pasé cinco
afios en su compaffa. Allf sufri un gran dolor: en el curso de tres afios,
perdi a mis tres queridos hijos” (pp. 2 y 3).

Pronto el gobernante de Rewa le prohibiré a la Sociedad Misionera
Nacional realizar “trabajo cristiano piiblico” en la regién. Una vez mis,
Johann queda “ante un dilema”: “la SMN me llamé para que trabajara en
Jharsaguda y el doctor J. Gass [de la Misién Evangélica Americana] me
convocé a trabajar en el estado de Kalahandi”. ;Cémo sale Johann de es-
te aprieto? “Me someti a Dios en busca de gufa y me envié de nuevo a
Raipur”. Una vez alli, el misionero Jacob Gass le informa que la congre-
gacién de Bisrampur lo quiere de pastor. En un tono similar al de sus res-
puestas a su padre y al director de la escuela cuando le pedian que estu-
diara teologia, Johann le dice a Gass que “no est4 dispuesto” a tomar el
cargo. El misionero le sugiere que “rece, lo piense y después responda”.
Ahora, un Johann décil vuelve a casa y decide que hard “lo que Dios dis-
ponga” (pp. 3y 4). v

Le llega a Johann Purti el momento de la revelacién, el aconteci-
miento mds dramdtico en su vida inconformista:

Abri la Biblia y me salté a la vista 2a. Tim., 2 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 aceptarfa cualquier cosa que apareciera. En esta
ocasion salié 1a. Tim., 4: 12. Me quedé sentado en silencio y dije “ay Dios,
tti ganas”. Al dfa siguiente le dije al Dr. J. Gass que me irfa a Bisrampur. Me
dieron la licencia de pastor en 1927 y me ordenaron el 23 de febrero de
1930... Ahora soy el farmacéutico del médico mayor, Jesus (p. 4).
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¢Cémo se puede leer este desenlace que, por supuesto, se basa en to-
da la narracién anterior? El hecho de que la historia de Johann Purti siga
un patrén de lucha constante conducente a la inevitable realizacién en la
Verdad de Cristo sugiere que quizés refleje la vida de un santo o que pro-
bablemente siga la historia de un personaje cristiano ejemplar. Sin embar-
go, después de hablar con académicos del cristianismo que estudian las
hagiografias de los primeros cristianos y de los padres de la Iglesia, atin
tengo que establecer la conexién. En efecto, la narracién més parecida
con la que me he topado la encontré casualmente durante mi trabajo de
campo en Chhattisgarh a principios de 2001.

Estaba entrevistando evangelizadores y pastores indios en los pue-
blos vecinos de Champa y Janjgir en el este de Chhattisgarh y una tarde
de finales de enero de ese afio me encontré frente a una estructura senci-
lla recientemente construida, un centro de oracién Pentecostés. Mi
acompafante y gufa en Champa, el doctor Singh, un profesor veterano
de la universidad local me presenté con dos hombres que estaban frente
a la iglesia como un “profesor extranjero” que estudia historia y cultura.
Esta presentacién pomposa era innecesaria. Apenas se habfa ido el doc-
tor Singh, en cuanto nos encontramos dentro de la iglesia, uno de los dos
individuos, que resulté ser el pastor, que parecia recién entrado en sus
veinte, me pregunté si me interesaba escuchar su gavabi, su testimonio.
Por supuesto que me interesaba. Lo que siguié fue la historia de su vida.
Los detalles de su narracién forman un relato dentro de otro y que en-
contrardn un mejor sitio para exponerlos en otro texto. Lo que aqui me
interesa resaltar es su estructura narrativa.

Nacido en el seno de una familia catélica romana, apenas se hizo
mayor, su vida temprana se habfa tornado en su memoria completa-
mente borrosa, marcada por la insignificancia, afectada por el descon-
tento. Aunque no era depravado, pecé con el pensamiento, las palabras
y los actos. Cansado de su existencia, varias veces pensé en ponerle fin
a su vida. Una noche, estando terriblemente desconsolado, al borde del
suicidio, una voz interior lo llevé a tomar la Biblia. La abrié y apare-
cié ante sus ojos un pasaje que mencionaba el Pentecostés y le pedia al
catdlico vacilante que encontrara una nueva vida en Cristo. Dudoso,
volvié a abrir el Libro. Volvié a aparecer el mismo pasaje. ;Cémo era
posible?, se pregunté. Ante el mandato de Dios, empezé a rezar y no
se detuvo hasta despuntar el dfa siguiente, cuando salié y se unié a la
Iglesia de Pentecostés. Pasando de un fortalecimiento en espiritu y fe
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a otro mayor, era ahora el pastor de la pequefia congregacién de Pen-
tecostés de Champa.

La historia de Johann Purti y la del pastor de Pentecostés se aseme-
jan. En ambos casos, una vida insatisfecha se torna en un espiritu signi-
ficativo mediante el encuentro milagroso con pasajes de la Biblia, que se
abre sola para guiar a cada uno de estos individuos a la obra del Sefior.
Con todo, aqui termina la semejanza entre los dos relatos, sugiriendo asi
las divergencias que a menudo aparecen en las narraciones de transforma-
ci6n evangélica. En la historia del pastor de Pentecostés, el pasaje del Li-
bro se abre ante sus ojos para realizar una ruptura total con el pasado.
Cuando posteriormente le pedi al converso a la Iglesia de Pentecostés
dénde en la Biblia —en qué pdgina o en qué parte del Evangelio— apa-
rece el pasaje, no me respondié de manera directa. Por el contrario, insis-
ti6 en 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 12 y la 22 epistolas a Timoteo que se abren ante Johann Purti enla-
zan activamente su historia y su aqui y ahora, ofreciendo una explicacién
de su pasado tanto como directrices para su futuro.

Recuérdese que cuando abre la Biblia por primera vez, deseando de-
cidir si debe convertirse en pastor, los ojos de Johann caen sobre la se-
gunda epistola a Timoteo, 2: 1-6:

1 T4, pues, hijo mio, esfuérzate en la gracia que es en Cristo Jesus.

2 Lo que has ofdo de mi ante muchos testigos, esto encarga a hombres
fieles que sean idéneos para ensefiar también a otros.

3 T, pues, sufre penalidades como buen soldado de Jesucristo.

4 Ninguno que milita se enreda en los negocios de la vida, a fin de
agradar a aquel que lo tomé por soldado.

5 Y también el que lucha como atleta, no es coronado si no lucha le-
gitimamente.

6 El labrador, para participar de los frutos, debe trabajar primero.'

Ahora, el mensaje de “esforzarse” y de llevar la verdad a “hombres
fieles” es de gran importancia para la vocacién futura de Johann como
pastor. Al mismo tiempo, el consejo de “sufre penalidades” y de ser “la-

4 The Holy Bible, East Brunswick, International Bible Society, 1978, p. 1248 [San-
ta Biblia, South Holland, American Bible Society-La Liga Biblica Mundial, 1960, p. 1104].
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brador”, la advertencia de no meterse “en negocios de la vida” y el llama-
g y

do a jugar de acuerdo con las reglas legitimas parecen aludir no sélo al

posible futuro de Johann sino también a su pasado inconforme. Desde

la naturaleza rebelde de Johann hasta su bisqueda.por convertirse en far-
q .

macéutico, que lo condujo a una falta constante de satisfaccién, a cam-
bios subitos y a diversas dificultades en la historia de su vida.

y

Sin etnbargo, esto no es todo. Poco después, bajo la descripcién de

“un obrero aprobado por Dios”, inmediatamente después de enterarse de

la necesidad de limpiarse de los propésitos innobles de la vida, Johann

p prop

habrfa leido:

22 Huye también de las pasiones juveniles, y sigue la justicia, la fe, el
amor y la paz, con los que de corazén limpio invocan al Sefior.

23 Pero desecha las cuestiones necias e insensatas, sabiendo que engen-
dran contiendas.

24 Porque el siervo del Sefior no debe ser contencioso, sino amable pa-
ra con todos, apto para ensefiar, sufrido.'

Es apenas sorprendente que tanto la profundidad como la presencia
de estas palabras hayan maravillado a Johann. Asi, volvié a abrir el libro,
donde la primera epistola a Timoteo 4: 12 le dijo:

Ninguno tenga en poco tu juventud, sino sé ejemplo de los creyentes en pa-
labra, conducta, amor, espiritu, fe y pureza.'¢

Tomados en conjunto, estos pasajes probablemente dirigieron a Jo-
hann a confrontar su pasado de “cuestiones necias e insensatas ” (y de las
resultantes “contiendas”, tanto internas como externas) para conciliarse
con su vida (;joven?) de 37 afios, y continuar con la labor pastoral.’” A
diferencia del final del testimonio del padre de Pentecostés, que simple-
mente se deshizo de su pasado, en el desenlace del testimonio de Johann
Purti, se debate con su historia, enfrentdndola, con lo que sugiere su fu-

' Ibid., p. 1249 [p. 1105].

6 Ibid,, p. 1245 [p. 1102].

"7 Los pasajes del Libro que se abrieron ante Johann ademds portaban connotacio-
nes esenciales para él, dado el contexto, de conflictos en Bisrampur, en el que estaba es-
cribiendo, asunto que veremos después.
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turo, acepténdolo. En efecto, se conjuntan el pasado y el futuro de Jo-
hann en la declaracién de que ahora es “el farmacéutico del médico ma-
yor, Jestis”, realizando asi su propio deseo mundano, asf como los ante-
riores de su padre, de| director de la escuela y del misionero Gass, que
Dios los tenga en su gloria.

Empero, serfa demasiado fécil presentar la narracién de Johann Pur-
ti como un ejemplo totalmente acabado. Atento a una advertencia publi-
cada por Arthur O. Lovejoy hace més de 50 afios, esto equivaldria a ig-
norar las “tensiones internas, las fluctuaciones y vacilaciones entre ideas
o estados de 4nimo opuestos” que recorren el relato de Johann.'® Por su-
puesto, estos atributos no son monopolio suyo, ya que se expresan por
separado en varios de los escritos estudiados en el presente texto. No obs-
tante, las “tensiones internas” aparecen de forma més contundente en la
historia de Purti. Esto no deberfa sorprendernos, después de todo, su in-
tento consistia en dramatizar de manera reveladora lo comtin de su vida.
Esta dramatizacién le dio su final a la narracién; pero no podia resolver
las “fluctuaciones y vacilaciones” que se encontraban en el centro mismo
de la historia y en su final. En efecto, las tensiones constitutivas del rela-
to impulsaron y contuvieron la dramatizacién.'

En cada paso, la narracién de Johann yuxtapone ideas e imdgenes
contrarias, pensamientos y tendencias opuestas. Est4 en lo cierto y en el
error, es conflictivo y correcto, inconforme y honesto. Recuérdese que al

'8 Arthur O. Lovejoy, Essay in the History of Ideas, citado en Stephen Kern, The Cul-
ture of Time and Space 1880-1918, Cambridge, Harvard University Press, 1983, p. 10.

' Los términos precisos de esta dramatizacién y la forma exacta de su caricter con-
trapunteado distingue la narracién de Johann de las otras historias de vida en el encuen-
tro evangélico. Aqui, el contraste con los escritos de Theodore Seybold y de David Bajpai
es muy clara. Igualmente, otras narraciones a menudo representaban la distincién de una
vida buscando lo extraordinario dentro de lo comiin. Asf fuera Loknath Timothy quien
estableciera con su historia de vida su presencia entre los primeros conversos al cristianis-
mo en la regién y describiera una pelea en la que tanto el misionero Andrew Stoll como
€él mismo salieran heridos. O fuera M.M. Paul quien subrayara la conversién de su padre
brahmén. O fueron mujeres menonitas mayores —que conocf durante mi trabajo de
campo— las que cuentan sus historias como una sucesién de etapas de la vida. El naci-
miento, la nifiez en un hogar o en un orfanato, el noviazgo bajo la supervisién de la “ma-
dre” misionera, el matrimonio sancionado solemnemente por el “padre” misionero, el em-
pleo y la muerte del marido, todo cruzado por acontecimientos extraordinarios tales como
hambrunas e inundaciones. Incluso cuando se intentaba dramatizar las narraciones, éstas
seguian los ensayos directos de principios menonitas o cédigos cristianos sostenidos en di-
ferentes momentos de vidas e historias.
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principio, a Johann no le interesa la escuela, pero al pasar al internado no
s6lo tiene éxito, sino que desinteresadamente sacrifica su educacién por-
que no quiere que su padre se endeude. En el didlogo con su padre acer-
ca de su empleo futuro, Johann se equivoca al rechazar abruptamente la
vocacién de sacerdote. Aun asf, se rehisa con astucia a robarle a los po-
bres entrando a trabajar de redactor de demandas, a convertirse en vaga-
bundo empledndose en los ferrocarriles o en el departamento de bosques.
Aprende una leccién cuando lo ponen a realizar faenas pesadas en la
agricultura, pero esto no hace més que conducirlo a su deseo obsesivo de
hacerse farmacéutico. Johann rechaza la sugerencia del director de la es-
cuela de aprender teologfa. Empero, poco después él mismo abandona su
deseo de llegar a ser farmacéutico y opta por el seminario. Termina sus es-
tudios alli, pero no encuentra trabajo en su propia Iglesia. Equivocada-
mente, deja el puesto de catequista en Bisrampur. Al mismo tiempo, se
siente muy ofendido cuando la Sociedad Misionera Nacional no le asig-
na el puesto de farmacéutico y cuando pierde a sus tres hijos en un lap-
so de tres afios, trabajando en Sohagpur. Johann regresa a Raipur si-
guiendo la guia de Dios, pero también rechaza la propuesta de trabajar de
pastor que le ofrece la congregacién de Bisrampur, oferta transmitida por
el buen misionero Gass.

;Y qué con el final de la historia de Johann? No se trata tnicamen-
te de que la transformacién posterior a su encuentro con los pasajes bi-
blicos le haga perder parte de su fuerza motriz, ya que su obediencia a los
designios de Dios también habfan caracterizado su vida anterior. (Com-
parese el relato de Johann con el del pastor de Pentecostés.) También se
trata de que el propio desenlace —que Johann se convierta en el farma-
céutico del médico mayor, Jesucristo— no sélo es regocijante, sino que
también se acompafia de una nota de inconformidad. En el momento
mismo en que Johann formula esta declaracién, también recuerda que
estaba “dispuesto a ser perseguido en Kalahandi, lo que equivale a una
vasija de barro negro”. Asimismo, ahora en Bisrampur hay “dificultades
y persecuciones, no s6lo de parte de los no cristianos sino sobre todo de
los cristianos que no son leales y que desean escuchar las admoniciones
de las palabras de Dios” (p. 4). Hay que mencionar que estas dificulta-
des estdn relacionadas con la lucha que lanzé a principios de la década de
los treinta la congregacién de Bisrampur contra los misioneros y su pas-
tor Johann Purti. Esta lucha, conducida en una ténica evangélica, se ori-
gind en un “caso” de adulterio entre Rebeca, una “joven virgen cristiana
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de Bisrampur”, y Boas Purti, tio de Johann y lambardar (funcionario a
cargo de la propiedad de la tierra) del pueblo de Bisrampur, propiedad de
la misién.”® Igualmente, esta persecucién queda representada en los frag-
mentos del Libro que aluden a la inutilidad de las discusiones y de las pe-
leas que enfrenta Johann. Con todo, lo que quiero subrayar es que la
aparicién de “dificultades y persecuciones” en el momento mismo del
desenlace de la historia de Johann est4 ligada también a los estados de
dnimo y a las texturas contrarias que caracterizan toda su narracién.

Indudablemente, la historia de la vida de Johann en busca de voca-
cién es en gran medida la de un cristiano en la India colonial. Nacido de
una familia adivasi que se habia convertido al cristianismo a mediados
del siglo X1X, la educacién de Johann lo conduce a negociar las alternati-
vas de empleo que tenia abiertas un indio cristiano a inicios del siglo xx.
Al mismo tiempo, esto no debe oscurecer otros dos puntos que estén in-
terrelacionados. Por un lado, el caricter decisivamente comtin de la au-
tobiograffa de Johann, incluyendo sus intentos por dramatizar su histo-
ria de vida que sélo subraya su pathos, milita en contra del tono
melodramatico de las versiones autorizadas de la conversién. Por el otro,
la insistente contradiccién que recorre la narracién de Johann, las ten-
dencias opuestas que subyacen en la historia, estas “tensiones internas”
escapan y exceden la vida exclusiva del converso insinuadas en las con-
cepciones dominantes de la conversién.

CONCLUSION

Al analizar autobiografias, biografias y otros textos de trabajadores
evangelizadores de India, en el presente texto he intentado mostrar las
limitaciones de las formas autorizadas de comprender y de los lugares
comunes de la conversién, que imbuyen de una uniformidad insisten-
te las vidas e historias de los sujetos de cambio religioso. Asimismo, en
el ensayo no he separado de manera tajante los atributos verniculos 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. Estas conexiones y diferencias son siempre
importantes, pero nunca constituyen realidades pristinas ni puras. En

2 Véase una explicacién detallada de este conflicto en el capitulo 2.
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efecto, imaginar e instituir una fe inmaculada, heroica y minoritaria
equivale a compartir el terreno con propuestas acerca de la ruptura ra-
dical como algo constitutivo de la conversién, previamente dado, siem-
pre presente. Las simples oposiciones suelen invertir los objetos de su
critica, aunque los reflejen de manera aguda. A manera de 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 exce-
dente especifico de fe en el Libro y sus propias representaciones de la
Palabra. Mi apuesta analitica atafie formas de leer que exploran la dis-
tincién y la diferencia de estas narraciones, simultineamente vernécu-
las y coloniales, a la vez contrarias y comunes.

En tanto que palabra, la conversién portaba connotaciones exclusi-
vas sobre todo en la redaccién del misionero Theodore Seybold. Con to-
do, incluso esta representacién tan singular de la conversién del brahmén
Ramnath llevaba su propio giro, partido y formado por la fuerza de la fa-
bricacién amplia del mito y la narracién, historia y leyenda en el centro
de los embrollos evangélicos. A manera de acontecimiento, la conversién
se describia de formas inherentemente distintas en las narraciones explo-
radas en el presente ensayo. Como recurso, la conversién —hacerse
miembro de una fe nueva o nacer dentro de ella— permitié que las his-
torias de vida de los indios cristianos se trazaran de formas distintas, mu-
chas veces en la medida en la que estos relatos generalmente permanecian
enraizados en lo comin y lo cotidiano. Por un lado, la diversidad, dife-
rencia y distincién precisas en el centro de estas historias excedjia la sin-
gularidad de las vidas que implicaban los designios dominantes de la
conversién. Por el otro, el propio carécter comin de estas historias de vi-
da, incluyendo los esfuerzos por dramatizar sus términos constitutivos,
militan en contra del melodrama que implican las imaginaciones hereda-
das de la conversién.






5. ESPECTROS DE LA CONVERSION

IsHITA BANERJEE DUBE,
coautora

En la actualidad, el espectro de la conversién ronda en India con insisten-
cia. La fuerza de este fantasma est4 relacionada con la facilidad de la na-
rracién y con el alcance de la explicacién que implica el concepto de la
conversién, la cual se mantiene por la presencia espectral de los condicio-
namientos de la civilizacién. Hemos visto que, en las percepciones eru-
ditas dominantes y en las concepciones cotidianas tépicas, la conversién
es, al mismo tiempo, una categoria demasiado limitante y un terreno de-
masiado amplio, tanto en la politica contemporanea de India como en
otros campos histéricos. En otras palabras, el concepto de conversién no
s6lo requiere una elucidacién especifica de su potencial explicativo y de
su extensién delimitada por el contexto, sino que exige un cuestiona-
miento critico de sus enormes pretensiones.

LOS TERMINOS DE LA CONVERSION

Este ensayo trata también de la conversién, pero mediante un enfoque
aparentemente peculiar, que toma en cuenta investigaciones sobre la cas-
tay percepciones sobre la secta en Asia del sur.! Se centra sobre todo en los

! Es necesario ofrecer una explicacién inicial. Aunque el cuerpo principal de este en-
sayo se centra en los términos de la casta/secta en Asia del sur, no nos limitamos a “traer
por los pelos” la discusién de la conversién como un “tema apasionante en la India con-
tempordnea”. Més bien, nos proponemos indagar aspectos de la casta/secta en relacién
con cuestiones de la conversién. Tal como veremos mis adelante, las escisiones de la cas-
tay la secta no son idénticasa las determinaciones de la conversién a otra religién. Al mis-
mo tiempo, con el fin de entender ambos procesos de creacién y de desintegracién de for-
mas religiosas, de identidades culturales y de practicas rituales que se dan en forma
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términos de la incorporacién y la iniciacién, y en la formacién mas amplia
de los diversos limites en el seno de las determinaciones de la casta y en los
requerimientos de la secta. Nos basamos principalmente en nuestro pro-
pio trabajo acerca de las formaciones religiosas populares de la India cen-
tral y oriental; pero también tomamos en cuenta otros estudios relevantes
de historia, antropologia y religién.? Nuestro propésito es hacer una lec-
tura e interpretar el significado de la secta y del poder de la castaa laluzy
frente a las concepciones tépicas dominantes acerca de la conversién.

Ya se ha discutido en la introduccién cémo la conversién, al ser
imaginada de forma inmaculada e instituida metédicamente, muestra
una ruptura de sus fundamentos con la fe precedente e indica el inicio
de un desplazamiento de la afiliacién religiosa, tanto en forma individual
como colectiva.? El problema es profundo. Si atribuimos la conversién
a otras religiones, especificamente al islam y al cristianismo, a una rup-
tura, tendemos a ignorar la creacién y los diferentes puntos de vista que
definen los aspectos de la nueva fe, y que se traslapan con la religién an-
terior, en especial las formas de percepcién y las modalidades de accién
que antes eran patentes y que se vuelven claramente presentes. Junto a
esto, en el caso de la conversién a otra religién, el hecho de hacer hinca-
pié sélo en la continuidad de la fe anterior y su ezhos caracteristico con-
lleva sus propios problemas. Tales técnicas de apreciacién eliminan las
contradicciones y las controversias existentes en la esencia de las inter-
pretaciones verniculas de diferentes religiones, centréndose casi en ex-

paralela, es necesario poner en tela de juicio las apreciaciones dominantes acerca de las
continuidades y las rupturas dentro de un nidleo civilizador hindu exclusivo, apreciacio-
nes que enmarcan tanto las concepciones tépicas como las apreciaciones autorizadas acer-
ca de la casta/secta y la conversién en India. Por un lado, el hecho de aferrarse en forma
rigida a concepciones que instituyen una ruptura definitiva—una brecha empirica y ana-
litica— entre los términos de la conversién y los condicionamientos de la casta/secta pue-
de inducir a que nuestros argumentos sean malinterpretados o incluso desechados. Por
otro lado, por estas mismas razones resulta imperativo unir las transformaciones de la cas-
ta/secta y la transferencia que conlleva la conversién como parte de un solo 4mbito con-
ceptual. El camino puede ser nuevo, pero la tarea es necesaria.

2 Por ejemplo, Saurabh Dube, Untouchable Pasts: Religion, Identity, and Power
among a Central Indian Community, 1780-195, Albany, State University of New York
Press, 1998; e Ishita Banerjee Dube, Emergent Histories: Religion, Law, and Power in East-
ern India, 1860-1995, texto inédito.

3 El andlisis de los dos pérrafos siguientes se encuentra desarrollado en Saurabh
Dube, Native Witness: Colonial Writings of a Vernacular Christianity, texto inédito.
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clusiva en la perpetuacién de un nicleo civilizador tnico, en este caso
del hinduismo.

Por tanto, no nos deberia resultar demasiado sorprendente el hecho
de que, en forma generalizada, se considere que las formaciones de casta
y secta se encuentren en un 4mbito completamente separado de los pro-
cesos de conversién. En este caso, en general se subestima la creacién de
diferentes identidades y la formacién de nuevas orientaciones que susten-
tan las transformaciones de casta y secta a causa de un afén de exaltar las
nociones de la continuidad esencial dentro de una civilizacién hindu do-
minante, y que enmarcan en forma implicita las normas clave del ethos
indio. Dichas maniobras no sélo ignoran los procesos innovadores y de-
safiantes, sino que también pasan por alto la distincién y la escisién que
subyacen en los significados y en las mutaciones de la secta y la casta.

En suma, los procesos de construccién histérica y elaboracién simbé-
lica que dan forma a la casta, a la secta y a la conversién han sido enfoca-
dos desde el punto de vista de una légica singular. En contra de tales con-
cepciones eruditas y del sentido comiin contemporineo, en el presente
ensayo se toman en consideracién los diferentes términos de la transfor-
macién dentro de la casta y la secta, y se cuestionan las determinaciones
de la transferencia absoluta que se le atribuye a la conversién, ambos as-
pectos como parte de un solo campo analitico. Como se hizo notar antes,
nuestro trabajo se dedica a investigar esquemas de iniciacién e incorpora-
cién, patrones de ostracismo y excomunién y la instauracién de fronteras
notables —cada uno de estos aspectos por separado y, a la vez, en conjun-
to— como partes integrantes del desarrollo de casta y de la produccién de
secta. Asf, para comprender la conversién a otra religién, dicha conversién
también debe ser considerada implicitamente més que como una ruptu-
ra duradera con la fe anterior, como un proceso amplio de elaboracién de
nuevas creencias y précticas en la constitucién de religiosidades vernicu-
las. En pocas palabras, en este ensayo se explora un terreno desconocido-
y se destaca una temporalidad poco convencional de la conversién.

ASPECTOS PRINCIPALES
Las tareas a las que nos referimos antes requieren un reordenamiento de

la perspectiva sobre casta y secta y un replanteamiento de los condicio-
namientos del hinduismo y la historia. A continuacién describimos es-
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tos cambios principalmente mediante un andlisis critico de la obra de
Louis Dumont, la cual ha ejercido una enorme influencia en las discu-
siones sobre casta, secta y religién en India. Dumont parte del orden del
dharma (fe/norma correcta de conducta), del mandato de la casta y del
principio de la jerarqufa. Circunscrita por el dharma, la estructura de
casta se manifiesta conscientemente en la ideologfa de la jerarquia, que
encuentra su forma esencial en la oposicién de lo puro y lo impuro, y
que asume su caracteristica crucial en la separacién entre estatus y poder.
No resulta extrafio que los atributos de la conciencia y los elementos
esenciales de la forma definan una jeraquia continua como el valor esen-
cial del ethos indio. Estos primeros principios también proporcionan las
bases para determinar el alcance de las interpretaciones de Dumont, las
cuales van desde las discusiones sobre la relacién entre casta y secta has-
ta las apreciaciones sobre el islam y el cristianismo en Asia del sur.*

Es bien sabido que las dicotomias manifiestas que Dumont estable-
ce entre estatus y poder dentro del orden hindd han sido cuestionadas de
diversas maneras durante largo tiempo y hasta nuestros dfas.> En cambio,
los historiadores, los antropélogos y los estudiantes de religiones —den-
tro de sus diversos objetivos— han aceptado con bastante prontitud las
polaridades manifiestas que distingue Dumont entre casta y secta, y en-
tre el integrante de una familia y el renunciante en la sociedad india.® Es-
to es sorprendente debido a que las aseveraciones de Dumont acerca de
estos temas distan mucho de ser concluyentes o claras, y més bien con-

4 Louis Dumont, Homo Hierarchicus: The Caste System and its Implications, Londres,
Weidenfeld and Nicholson, 1970.

5 Por ejemplo, Nicholas B. Dirks, The Hollow Crown: Ethnobistory of an Indian
Kingdom, Cambridge, Cambridge University Press, 1987; Gloria Goodwin Raheja, The
Poison in the Gift: Ritual, Prestation, and the Dominant Caste in a North Indian Village,

. Chicago, University of Chicago Press, 1988; Declan Quigley, The Interpretation of Caste,
Oxford, Clarendon Press, 1993; Dube, Untouchable Pasts, op. cit.; Dipankar Gupta,
“Continous hierarchies and discrete castes”, en Dipankar Gupta (comp.), Social Stratifi-
cation, Delhi, Oxford University Press, 1992, pp. 110-141; Gerald Berreman, “The Brah-
manical View of Caste”, Contributions to Indian Sociology, 5, 1970, pp. 16-25.

¢ Cf., por ejemplo, Sumit Sarkar, “The conditions and nature of subaltern mili-
tancy: Bengal from Swadeshi to non-cooperation, ¢. 1905-22”, en Ranajit Guha (ed.), Sub-
altern Studies III: Writings on South Asian History and Society, Delhi, Oxford University
Press, 1984, pp. 271-320, y Michael R. Blake, The Origins of Virasaiva Sects: A Typologi-
cal Analysis of Ritual and Associational Patterns in the Sunyasampadane, Delhi, Motilal Ba-
narsidas, 1992, pp. 4-12.
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tienen proposiciones tortuosas que, en términos generales, han sido ig-
noradas por los pocos criticos que han cuestionado sus planteamientos
sobre casta/secta y sobre el integrante de una familia/renunciante.” Cier-
tamente, es importante que distingamos el énfasis que Dumont asigna a
cada una de sus dos aseveraciones criticas que, aunque se sbbreponen,
son diferentes.?

En su famoso ensayo acerca de la renunciacién del mundo en la re-
ligién de India, publicado inicialmente en 1959, Dumont sugiere que “el
secreto del hinduismo puede encontrarse en el didlogo entre el renun-
ciante y el hombre en el mundo (o el integrante de una familia)”. Al mis-
mo tiempo, “mds que demostrar la dicotomia sobre la que descansa esta
sugerencia’, Dumont considera la dicotomfa como “un postulado que
podré ser justificado si nos permite adoptar un punto de vista simple y
consistente sobre la sociedad en su totalidad, tanto en su forma presente
como en su desarrollo histérico”.” En consonancia con el método mds ge-
neral de Dumont, este planteamiento es a la vez ingenioso e ingenuo. Es-
to permite a Dumont proponer al integrante de una familia y al renun-
ciante como “tipos ideales”.!® No obstante, éstos son tipos ideales de un
orden especial: concebidos en gran parte 4 priors, son indicativos de un
estatus anterior puro o de un atributo original diferente de las figuras y
las formas de pensamiento que describen tales tipos ideales. De este mo-
do, “los dos tipos de pensamiento, los dos tipos ideales. .. se mezclan por
la influencia de diferentes ambientes y temperamentos”, combindndose,
de hecho, “cada vez més con el paso del tiempo™."

¢Cuiles son los términos de este tipo de didlogo, de esta clase de
mezcla, de esta especie de combinacién? La respuesta de Dumont es in-
dicativa de un formalismo firme, que se expresa mediante una légica

7 Richard Burgahrt, “Renunciation in the religious traditions of South Asia”, Man,
18, 1983, pp. 635-653; Peter Van der Veer, Gods on Earth: The Management of Religious
Experience in a North Indian Pilgrimage Centre, Delhi, Oxford University Press, 1988;
Dube, Untouchable Pasts, op. cit.

8 Louis Dumont, “World renunciation in Indian religions”, ensayo publicado ini-
cialmente en francés en 1959 y en inglés en 1960, reproducido como apéndice B en Du-
mont, Religion, Politics and History in India. Collected Papers in India Sociology, Paris,
Mouton, 1970, pp. 33-60 (las siguientes citas proceden de esta edicién); y Dumont, Ho-
mo Hierarchicus, op. cit., especialmente pp. 184-191.

® Dumont, “World renunciation”, gp. cit., p. 270.

° Ibid, p. 275.

" Tbid, p. 285.
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dual marcada por los condicionamientos que implica el término “agrega-
cién” en lo que se refiere a la religién del hombre en el mundo, y a las de-
terminaciones del término “contencién” en relacién con la prictica del
individuo que est4 fuera del mundo. Por un lado, la religién del hombre
en el mundo agrega las innovaciones introducidas por el renunciante pa-
ra sus propios fines. Impregnada por el pensamiento del renunciante, es-
ta religién ofrece una teorfa sustancialista, aunque sigue siendo una prac-
tica estructural, esencialmente una cuestién de relaciones conceptuales.
Esto no es diferente a la forma por la cual los aspectos complementarios
de la religién “comtin” se vuelven imperceptibles gracias a la prictica
brahminica, e invisibles gracias al pensamiento brahménico al sustancia-
lizar por completo tales maniobras. Sin embargo, dichos procesos sélo
aseguran el principio inviolable de que, inherentemente, “el mundo de la
casta es un mundo de relaciones (estructurales/categéricas)”. Por otro la-
do, a pesar de que el renunciante introduce todas las innovaciones e in-
venciones, en “la religién india... el desarrollo de la renunciacién, con
todas sus riquezas, est4 restringido, después de todo, dentro de los estre-
chos limites (de casta), los cuales fue incapaz de traspasar”. Esto signifi-
ca que la teoria “sustancialista” del renunciante esté restringida por la
prictica “estructural” de casta, que, a fin de cuentas, tinicamente “ofrece
al hombre en el mundo una gama de religiones entre las cuales elegir pa-
ra cada individuo”. Asf, Dumont concluye que “el hinduismo, la religién
de la casta y de la renunciacién, ha desarrollado, mediante la integracién
—dentro del brahmanismo— y mediante la tolerancia —en las sectas—,
el fruto de los pensamientos y del misticismo del renunciante”."?

Debe quedar claro que Dumont no separa herméticamente los
mundos del integrante de una familia y del renunciante, como a menu-
do han dado a entender algunos criticos y comentaristas de su obra. Sin
embargo, es evidente que en sus aseveraciones, los términos del didlogo
entre estos mundos son realmente tendenciosos. Por un lado, la religién
del hombre en el mundo agrega, suma y absorbe el pensamiento y la per-
sona del renunciante solamente para reproducir la casta como una prac-
tica estructural. Por otro lado, las disciplinas del individuo fuera del
mundo pueden contribuir a introducir innovaciones en el hinduismo (o
en la religién india, tal como lo expresa Dumont), pero encuentran su
verdadero significado al ser refrenadas por los limites de casta. De este

12 Jbid., pp. 285-286.
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modo, la nica guia para entender estos dos mundos que se intersectan
la ofrece la continuidad predominante del orden de casta. Asi, no es na-
da raro que para Dumont “el aspecto m4s importante sea la inclusién de
la religién individual a la religén de grupo”.!®

Cuando Dumont vuelve al tema de casta y secta en su famoso libro
Homo Hierarchicus, la dicotomfa entre el hombre en el mundo y el in-
dividuo fuera del mundo ha adquirido atributos que van mis all de su
planteamiento anterior referente a la curiosa interaccién entre los tipos
ideales. Desde luego, el dualismo atin es considerado como el medio que
facilita el punto de vista unificado y ordenado de la diversidad y del de-
sarrollo de las tendencias religiosas en el hinduismo. Al mismo tiempo,
ahora se presenta la dicotomfa principalmente como aprioristica, como
una realidad inquebrantable que gobierna la historia, la sociedad y la re-
ligién de India. Manteniendo su énfasis anterior en la interaccién, en es-
te libro Dumont tampoco plantea al hombre en el mundo y al indivi-
duo fuera del mundo en términos de una “oposicién sélida”, mds bien
considera que la casta y la renunciacién constituyen una dualidad com-
plementaria. En realidad, existe una homologia “entre la interaccién de
la renunciacién y el hinduismo mundano en la esfera de las formas reli-
giosas” y la interaccién “entre secta y casta en lo referente a los grupos
sociales”. :

¢Cuiles son los condicionamientos de este didlogo, que ahora se en-
tabla entre la casta y la secta? La respuesta de Dumont ya es conocida.
“En teoria, la adhesién del hombre en el mundo a una secta es un asun-
to individual, sobrepuesto a las observancias de casta, aunque sin elimi-
narlas; y la secta respeta estas observancias a pesar de que las relativiza y
de que critica la religién mundana desde el punto de vista de la religién
individulista”. En la prictica, la secta llega a “parecerse” a la casta o a “de-
generar” en ella.’® Incluso en un “caso (realmente) limitante” —Du-
mont toma el ejemplo de los lingayats o de los virashaivas—, la secta
obedece a la légica estructural esbozada antes, pero en este caso rempla-
zando la complementariedad de la pureza y la impureza con la comple-
mentariedad de la casta y la renunciacién. Pero esto no es todo, porque,
a pesar de tales diferencias, el orden social y la organizacién religiosa de

B Ibid., p. 286.
' Dumont, Homo Hierarchicus, op. cit., pp. 186-187.
15 Ibid., pp. 187-188.
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los lingayats se mantienen circunscritos por el 4mbito hindi, de forma
similar a como lo estdn el cristianismo y el islam en India.'¢

Cabe resaltar el mérito de Dumont al no establecer una separacién
tajante en el contexto indio entre el islam y el cristianismo y los proce-
sos de casta y secta. Al mismo tiempo, este autor subordina dichas reli-
giones a los dictados de la casta, los cuales son considerados andlogos a
las exigencias de la secta. Circunscritos por un ethos hindu, el cristianis-
mo y el islam en India, asf como otras creencias como las de los lingayats,
no han podido ofrecer lo que Dumont llama “un sistema social alterna-
tivo” a un orden de casta.'” Por un camino tortuoso, una vez mds regre-
samos a la légica dual sefialada anteriormente, que insinta el papel cen-
tral de “la agregacién” y “la continuidad” con relacién a la casta, y sugiere
“la reciprocidad” de “la suma” y “la contencién” con relacién a la secta,
en lo cual se incluye la naturaleza circunscrita del islam y del cristianis-
mo en India.

Hasta ahora hemos dedicado mucho tiempo a traer a la memoriay a
desentrafar estos argumentos. Pero nuestro propésito va mis alld de los
desacuerdos eruditos acerca de aspectos arcanos de la teorifa abstracta. Ll4-
mese ironia o considérese rareza, el hecho es que los términos mds gene-
rales de los planteamientos de Dumont, a pesar de sus dialécticas concep-
tuales o de sus disefios estructuralistas, tienen numerosos aspectos en
comtin con las apreciaciones dominantes sobre un hinduismo tinico, apre-
ciaciones que implican una comprensién modular de la historia y concep-
ciones sin fisuras de la civilizacién, lo cual desarrollaremos més adelante.

Frente a tales planteamientos muy generales, en este ensayo desea-
mos destacar diversos aspectos relativos a la interaccién entre casta y sec-
ta, asf como sugerir una apreciacién diferente del hinduismo. Se dijo an-
teriormente que, de acuerdo con las interpretaciones de Dumont, el
mundo de la casta agrega y restringe con el objeto de seguir existiendo y
de reproducirse a si mismo. El corolario de esto es la percepcién de que
las sectas invariablemente aceptan a la casta y comiinmente se asemejan
a ella. El planteamiento de la relacién entre casta y secta en tales térmi-
nos, definitivamente rigidos y en su mayor parte modulares, tiene diver-

16 Jbid., pp. 187-191. Para una lectura diferente acerca de los lingayats, véase Ish-
waran, Speaking of Basava: Lingayat Religion and Culture in South Asia, Boulder, Westview
Press, 1992.

V7 Dumont, Homo Hierarchicus, op. cit., pp. 201-212.
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sas consecuencias. En primer lugar, esta apreciacién pasa por alto las for-
mas variadas y diferentes en que los principios de casta y los cédigos de
secta pueden interpretarse entre sf, dando lugar a nuevos significados,
conformando diferentes préicticas y generando nuevas fronteras de estas
formaciones.'® En segundo lugar, tomando como criterio bsico el pun-
to de vista del brahmdn y el orden de casta, la proposicién de Dumont
no toma en cuenta la perspectiva del asceta, el lugar que ocupa la disci-
plina lega de una secta y la posicién de la casta de los que no nacen dos
veces.'? Por dltimo, este planteamiento reduce el desarrollo de la casta y
la creacién de la secta a una inexorable dialéctica de conceptos, median-
te la cual la diferencia es asimilada a la uniformidad y el cambio se suma
a la continuidad. Esto deja un espacio reducido a las transformaciones
especificas y a los aspectos particulares que sobrepasan las delimitaciones
de la casta y la secta, estatuidos en contextos concretos y constituidos
dentro de historias especificas.

Lo que estd en juego aqui es un hinduismo demarcado en forma ex-
clusiva y una construccién singular de la historia, que actdan simultédnea-
mente. Mds que un rechazo total de la historia, en el estudio de Dumont
la historia se utiliza con el fin de engrandecer y dar sustento a su concep-
cién del hinduismo como un nicleo civilizador circunscrito por su pro-
pio ethos. Esto tiene amplias implicaciones. El uso de la historia y la ima-
gen del hinduismo de Dumont, aunque con una importancia diferente,
son similares a las percepciones dominantes y a las concepciones tépicas
sobre religién, sociedad y nacién que existen en la India. No resulta sor-
prendente, asi, que las formas del cristianismo y el islam en el contexto
indio sean concebidas a través del espejo del hinduismo, ya sea que se

'8 Burghart, “Renunciation in the religious traditions of South Asia”, op. cit.; Van
der Veer, Gods on Earth, op. cit., pp. xii-xiii y 66-182; Dube, Untouchable Pasts, op. cit.;
Veena Das, Critical Evenss: An Anthropological Perspective on Contemporary India, Delhi,
Oxford University Press, 1995, pp. 34-40; David Lorenzen, “Kabirpanth and social pro-
test”, en Karine Schomer y W.H. Mcleod (comps.), The Saints: Studies in a Devotional
Tradition of India, Delhi, Motilal Banarsidas, 1978, pp. 281-303. Véase también Veena
Das, Structure and Cognition, Delhi, Oxford University Press, 1977, pp. 46-49; y Roland
Lardinois, “The genesis of Louis Dumont’s anthopology: The 1930’s in France revisited”,
Comparative Studies of South Asia, Africa, and the Middle East, 36, 1996, pp. 27-40.

!> De acuerdo con el hinduismo, las tres castas superiores, los brahmanes, los ksha-
triyas y los vaishyas, nacen dos veces, una fisicamente y la segunda como iniciacién en la
casta. Burghart, “Renunciation in the religious traditions of South Asia”, p. cit; y Dube,
Untouchable Pasts, op. cit.
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perciban como determinadas por su ezhos a lo largo de la historia y en el
hic et nunc, ya sea que se entiendan como la representacién de una rup-
tura con su nicleo civilizador en el pasado y en el presente. Asimismo, el
lugar de la casta y la posicién de la secta se ajustan a construcciones do-
minantes del hinduismo y a la conformacién de la historia exclusiva de
esta religién. Mediante las aseveraciones acerca de la continuidad esencial
de la civilizacién hindu, tales interpretaciones o bien subestiman las di-
ferencias que caracterizan a la casta y a la secta en nombre de un orden
hindd unificado, o bien diluyen las diferencias de dichas formaciones en
un ethos hindi permanente.

Frente a tales concepciones, nosotros hacemos hincapié en los signi-
ficados especificos y las practicas particulares o, dicho con otras palabras,
los atributos distintivos y los aspectos diferentes existentes en el seno de
las formaciones de la casta y la secta. En este caso, la historia no se utili-
za simplemente para proporcionar un reducido material ilustrativo con
el fin de engrandecer las apreciaciones de la unidad y la continuidad de
la civilizacién hindd. Asimismo, los propésitos del material etnografico
van mis all4 del simple hecho de ofrecer constantes ejemplos con el ob-
jeto de apuntalar discursos aprioristicos sobre el lugar de la casta y la po-
sicién de la secta dentro del orden hindd. M4s bien, en este caso, la ta-
rea de la historia y de la etnografia consiste en descifrar las elaboraciones
fortuitas, controvertidas y contradictorias referentes a la casta y a la sec-
ta, tomando en cuenta sus diferentes articulaciones dentro del hinduis-
mo. Bajo esta perspectiva, se considera que el hinduismo se constituye
dentro de las relaciones y précticas cotidianas, se intercambia mediante
las percepciones y significados cotidianos y es moldeado por los elemen-
tos de poder y los procesos de la historia. Las diversidades, las disconti-
nuidades y las diferencias en la produccién de sus multiples significados
definen, desde un punto de vista critico, el hinduismo. De este modo, te-
nemos en accién diversas elaboraciones, negociaciones y conflictos del
engranaje de las jerarquias divinas, sociales y rituales, que son fundamen-
tales para el hinduismo. Estas transacciones incluyen la construccién de
muiltiples identidades hindiies como un recurso negociado y controver-
tido especialmente por las castas y las comunidades, pero también por las
sectas y las formaciones que han permanecido en los mérgenes de las ca-
tegorias de lo hindd y del hinduismo.?

 Para el desarrollo de este tema, véase Dube, Untouchable Pasts, op. cit.
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Por un lado, no nos conformamos con reconocer simplemente la
identidad de las formas —por ejemplo, los rituales, las pricticas y las per-
cepciones— de la casta y la secta, que generalmente son concebidas como
elementos de un hinduismo tnico. Més bien nos centramos en la innova-
cién de dichas formas, las cuales se representan mediante su articulacién
dentro de contextos concretos, su elaboracién en localidades particulares
y su imposicién en diversas asociaciones.”’ Como consecuencia, en el pre-
sente trabajo hacemos hincapié en las diferentes articulaciones y en las
fronteras permeables de la casta y la secta, para lo cual analizamos el pun-
to de vista de la disciplina lega de una casta y la posicién de la casta de los
que no nacen dos veces. Por otro lado, es posible reconsiderar los aspectos
de la conversién precisamente mediante la apreciacién de la produccién
de nuevos significados y de las implicaciones de las diferencias decisivas en
el seno de las formaciones de casta y secta. Desde luego, la distincién y la
escisién de casta y secta no son la misma cosa que las determinaciones y
las diferencias de la conversién a otra religién. No obstante, con el fin de
llegar a comprender los dos procesos como paralelos a la creacién y desin-
tegracién de las formas religiosas, a las identidades culturales y a las préc-
ticas rituales, es necesario poner en tela de juicio las aseveraciones acerca
de la continuidad esencial implicada en las consideraciones acerca de la
secta y la casta. Asimismo, es indispensable replantear las nociones de di-
ferencia absoluta que tiene su origen en las percepciones acerca de la con-
versién. El relato que se ofrece a continuacién estd fundamentado en di-
chas premisas analiticas; pero ya es tiempo de que presentemos a los
protagonistas de nuestra historia.

LOS PROTAGONISTAS

Las historias y las etnografias de las que nos ocuparemos se refieren a dos
formaciones religiosas populares: la satnampanth de Chhattisgarh y la
mahima dharma de Orissa, cuyos origenes se remontan a los principios

2 Cf,, por ejemplo, la importancia que se le asigna a este aspecto en obras tan di-
versas como Dipesh Chakrabarty, Provincializing Europe: Postcolonial Thought and Histor-
ical Difference, Princeton, Princeton University Press, 2000; Michel de Certeau, The Prac-
tice of Everyday Life, traduccién de Steven Rendall, Berkeley, University of California
Press, 1984; y V.N. Voloshinov, Marxism and Philosophy of Language, traduccién de L.
Matejka e L.R. Titunik, Cambridge, Harvard University Press, 1984.
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del siglo XX y que siguen teniendo una presencia importante en la India
central y oriental, respectivamente. El iniciador de la mahima dharma,
también conocida como alekh dharma y kumbhipatia dharma, fue Ma-
hima Swami en la década de 1860. La mahima dharma declaré la exis-
tencia de un Absoluto todopoderoso, omnipresente e indescriptible
(Alekh), que habia creado el mundo a partir de su mahima (resplandor-
Igloria), y el cual constituia el tnico objeto de devocién. La devocién
verdadera (bhakti) hacia posible que el creador del universo fuera accesi-
ble a todos. Al mismo tiempo. que rechazaba la idolatrfa, tal mensaje
cuestionaba el papel del brahmédn como mediador entre los dioses y los
hombres, y ponfa en tela de juicio las jerarquias arraigadas en las castas.
Aunque la fe estaba abierta a todos, sus miembros pertenecfan funda-
mentalmente a la casta baja, a los intocables y a los grupos tribales, so-
bre todo de los vastos territorios de los Gad;ats, estados tributarios bajo
los gobernantes de Orissa.

Los preceptos de Mahima Swami concretaron el reto al poder ritual
del orden hindd. La mahima dharma desafi6 las normas que regulaban
las relaciones entre comensales al pedir comida cocida a todas las fami-
lias, y recalcé su rechazo a la casta al prohibir a sus seguidores que acep-
taran comida de un rey, de un brahmén, de un barbero o de un lavande-
ro. (El rey'y el brahmaén eran los dos simbolos del vinculo entre el ritual
y el poder, mientras que el barbero y el lavandero pertenecian a las cas-
tas tradicionales de servicios.) Asf, el rechazo a los servicios de estas per-
sonas constitufa el principal instrumento por el cual se ejercia el ostracis-
mo, el mecanismo de control social. Mahima Swami expresé su absoluto
desprecio por las propiedades mediante su constante movilidad, su pric-
tica de quemar sus residencias temporales antes de mudarse y su rechazo
a aceptar como limosna cualquier cosa que no fuera comida cocida, lo
que constitufa su frugal alimento una vez al dia.??

La muerte de Mahima Swami produjo una crisis entre sus seguido-
res. Habfa sido deificado atin en vida como la forma humana del Abso-
luto, y sus seguidores no concebfan su muerte. Ademis, el Swami (Ma-
hima Swami) no habia hecho arreglo alguno para que la fe continuara

2 Para un examen detallado de los aspectos esbozados aqui, véase Ishita Banerjee Du-
be, “Issues of faith, enactments of contest: The founding of Mahima Dharma in nineteenth-
century Orissa”, en Hermann Kulke y Burkhard Schnepel (comps.), Jagannath Revisited:
Studying Religion, Society and the State in Orissa, Delhi, Manohar, 2001, pp. 149-177.
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después de su muerte. No habfa nombrado ningtin sucesor, no existia
una propiedad institucional ni una estructura permanente. Por todo es-
to, el tener una organizacién fue decisivo para la supervivencia de la fe,
una vez que el preceptor habfa fallecido. Los principales ascetas convo-
caron una reunién en Joranda, el lugar donde se habfan depositado los
restos mortales del Swami. En este lugar decidieron construir un monu-
mento dedicado a su preceptor.

Con esto, los ascetas de la mahima dharma habian dado casualmen-
te con una forma crucial para el mantenimiento de su fe: un testimonio
sobre el pasado que también serviria para la posteridad. El monumento,
que después se transformé en un complejo de templos, se convirtié en el
lugar simbélico, en el depositario de la autoridad y en el centro religio-
so-administrativo de la mahima dharma. Se iniciaron servicios rituales
en el monumento, y se establecié una peregrinacién anual al lugar, la
cual servia para reforzar la identidad de los seguidores de la mahima
dharma. En realidad, dichos servicios rituales llegaron a representar el
culto al gurd, confiriendo honor, prestigio y autoridad a quienes los eje-
cutaban. Pero, al mismo tiempo, resultaron ser una fuente de friccién.
Dos grupos de renunciantes, que se distinguian por sus atuendos —los
que usaban la balka, corteza del 4rbol kumbhi, y los que llevaban el kau-
pin, un taparrabo— se enfrascaron en disputas por la interpretacién de
las ensefianzas del gurd y por el control exclusivo de los servicios ritua-
les. Con el paso del tiempo, la disputa provocé que una formacién reli-
giosa laxa se convirtiera en una secta institucionalizada integrada por dos
érdenes ascéticas diferentes.”

Con la intervencién del aparato legal del Estado moderno (indio y
colonial) para poner fin a la disputa, las dos érdenes ascéticas se convir-
tieron en litigantes de bandos opuestos, en “partidos” rivales. Ambos
grupos adquirieron tierras y propiedades en Joranda a fin de probar sus
reclamos como auténticos herederos de Mahima Swami, y escribieron re-
latos “oficiales” de la secta para que sirvieran de evidencia ante las cortes.
Estos relatos eran esencialmente historias que cimentaban la vida del di-
vino preceptor en una secuencia temporal a fin de establecer su eternidad

2 Para un anélisis critico de estos procesos, véase Ishita Banerjee Dube, “Taming
traditions: Legalities and histories in twentieth-century Orissa”, en Gautam Bhadra, Gyan
Prakash y Susie Tharu (comps.), Subaltern Studies X: Writings on South Asian History and
Society, Delhi, Oxford University Press, 1999, pp. 98-125.
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quintaesencial. Asimismo, codificaban sus ensefianzas y pricticas con el
objeto de definir el perfil de la mahima dharma.?* Estos procesos no sé-
lo sobrepasaban los planteamientos de la degeneracién de secta en casta,
o de la secta restringida por la secta, sino que mostraban diferentes his-
torias sobre la institucionalizacién y la sedentarizacién de la mahima
dharma mediante compromisos importantes con el Estado moderno,
con sus matrices legales y con las concepciones oficiales del tiempo. M4s
all4 de estos procesos, como veremos mds adelante, tanto los renuncian-
tes como los discipulos legos han continuado acufiando nuevos signifi-
cados de su dharma a fin de establecer diferentes identidades, en las que
destacan percepciones particulares y apropiaciones especificas de la cas-
ta, la secta y el hinduismo.

Cronolégicamente anterior a la mahima dharma, la satnampanth se
inicié en la década de 1820, siendo su fundador Ghasidas, peén agrico-
la principalmente entre los chamars (etimolégicamente, trabajadores del
Cuero) de Chhattisgarh. Este grupo constitufa un poco menos de 15% de
la poblacién total de Chhattisgarh. La mayor parte de sus miembros po-
sefan tierras o eran aparceros y peones agricolas. Sin embargo, la asocia-
cién ritual de los chamars con el cuero y la carrofia indicaba que el gru-
po en general y sus miembros en particular, colectiva y personalmente,
cargaban con el estigma de la contaminacién por la muerte de la vaca sa-
grada, lo cual colocaba a la casta en los mérgenes del orden hindd. Los
chamars —y algunos cientos de miembros de otras castas— que se unie-
ron a la satnampanth se convirtieron en satnamis. Estos debfan abstener-
se de la carne, del licor, del tabaco y de algunas hortalizas. La satnam-
panth rechazaba las deidades, las imégenes y los templos hinddes. A sus
miembros se les pedia que solamente creyeran en un dios amorfo, Sat-
nam (el nombre verdadero). Dentro de la sathampanth no debian exis-
tir diferencias de casta. Con Ghasidas, su fundador, comenzé una tradi-
cién (parampara) de gurdes, que se volvié hereditaria y que fue una
fuente de mitos y rituales asociados con los gurtes. Esta formacién reli-
giosa subalterna ha combinado las caracteristicas de una casta y los prin-
cipios de una secta.

Desde sus comienzos, la satnampanth ha servido para reconstituir el
estatus de casta —que ha sido esencialmente inamovible—, aunque ex-
clusivamente de los que hemos denominado integrantes de una familia,

# Jbid.
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y ha generado relaciones bastante particulares entre los principios de sec-
ta y los cédigos de casta. La conformacién de la satnampanth como una
secta tuvo sus bases en la reelaboracién de creencias, simbolos y practi-
cas de las tradiciones de las sectas populares como la kabirpanth, que ha-
bia planteado alternativas a las jerarquias de casta. Ademds, la creacién de
esta formacién religiosa subalterna también implicé la apropiacién de un
conjunto de signos focales relativos a la pureza y a la contaminacién,
arraigados en el orden de casta, y que provenian de la jerarquia ritual.
Asi, tenfan lugar dos procesos simultdneos, por un lado, un rechazo a las
deidades hindues, a los purohit (funcionarios del brahmén que tenfan a
su cargo el culto) y al puja (culto) dentro de los templos, poniendo en
entredicho las estrechas relaciones entre lo divino, el ritual y las jerar-
quias sociales. Por otro lado, tenfa lugar la creacién de la satnampanth
como un cuerpo puro mediante su énfasis en la apropiacién de los sig-
nos de la pureza ritual, que eliminaban las impurezas de los cuerpos de.
sus miembros. Estos procesos aparentemente contradictorios operaban
juntos para cuestionar la subordinacién ritual de los satnamis, ya que la
misma légica, conformada por una fusién de los cédigos de casta y sec-
ta, regfa estos dos procesos. Como veremos més adelante, el hecho de ser
y de convertirse en un miembro de la satnampanth implicaba tanto la
iniciacién en una secta como la incorporacién a una casta.

Durante la segunda mitad del siglo X1X, la formacién de una jerar-
quia organizativa dentro de la satnampanth, con el guri a la cabeza,
contribuyé a esclarecer mis este patrén. En realidad, la concepcién de la
figura del gurd satnami produjo nuevos significados acerca del ascetismo.
El gurt, que siempre era un integrante de una familia, encarnaba tanto
la verdad y la pureza de Satnam, mediante el rechazo a las jerarquias in-
tegralmente unidas y relacionadas estrechamente con el panteén hindd,
como la creacién de la satnampanth como un cuerpo puro. Al mismo
tiempo, el gurd gradualmente adquirié atributos de un raja admi (per-
sona real), lo cual tuvo su origen en los esquemas de parentesco conce-
bidos ritualmente dentro del orden de casta, hasta convertirse en el sim-
bolo viviente de culto dentro de la comunidad satnami.

Estos atributos de la satnampanth, con su singularidad especial y su
particularidad distintiva, ponfan a prueba el significado del poder del ri-
tual y los términos de la autoridad colonial de Chhattisgarh; pero al mis-
mo tiempo reproducian formas de desigualdad entre los miembros del
grupo. En realidad, estos procesos simultdneos formaban parte de una 16-
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gica més general. Durante los siglos XIX y XX, los satnamis hicieron fren-
te a cambios en la economfa agraria y en las relaciones de poder, se esfor-
zaron por regular la comunidad y utilizaron simbolos de poder para cues-
tionar y negociar su subordinacién. Al mismo tiempo, a lo largo de este
periodo los satnamis también elaboraron dentro de la comunidad esque-
mas de significado y de poder imbuidos de ambigiiedad y autoridad.?

Evidentemente, la sathampanth y la mahima dharma —y nuestros
andlisis de estas configuraciones de casta-secta— muestran trayectorias
divergentes. No obstante, tal divergencia es precisamente lo que resulta
crucial para la narracién que viene a continuacién, ya que nuestra tarea
no se limita a destacar las distinciones que subyacen en la creacién de
nuevas identidades de secta y en la constitucién de formaciones més re-
cientes de casta. Nuestro empefio también estd encaminado a investigar
la manera en que dichas diferencias asumen patrones distintos y adquie-
ren caracterfsticas disimiles durante el desarrollo de la casta y la creacién
de la secta. Con este fin, nos concentraremos en dos periodos, uno del
pasado y otro del presente: en la segunda mitad del siglo XIX para anali-
zar los esquemas de la satnampanth, y hacia fines del siglo Xx para estu-
diar los patrones de la mahima dharma.

INICIACION E INCORPORACION

En la mahima dharma las reglas para la iniciacién de los bbakzas (devo-
tos/seguidores) grubi (legos) son sencillas. La persona que se siente atrai-
da hacia la fe comienza orando a Alekh y sigue una serie de pricticas es-
tablecidas. Entre los preceptos esté el levantarse antes de la salida del sol,
o comer después del ocaso, la total devocién al Absoluto, olvidando a
todas las demis deidades, y tener una conducta honesta. A continuacién,
la persona pide ser iniciada por un sanyasi (asceta) itinerante de la mahi-
ma, quien acude a su barrio. Si el sanyasi considera que el aspirante estd
imbuido del verdadero espiritu de la fe, le otorga el dsksa. La iniciacién

35 Véase Dube, Untouchable Pasts, op. cit., para un anilisis de la naturaleza interna-
mente diferenciada de la comunidad satnami, que se centra en la articulacién de la pro-
piedad y el oficio, las ambigiiedades de género y parentesco y los compromisos contradic-
torios con la modernidad colonial, que han dado lugar a patrones de autoridad entre el

grupo.
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puede llevarse a cabo en el barrio del iniciado. En tal caso, éste tiene que
ser santificado por la samaj (sociedad) de los miembros de la mahima
dharma en la congregacién anual en Joranda durante la guru purnima (la
noche de luna llena en que se celebra al gurd). Otras veces el bhakza es-
pera hasta que tenga lugar la purnima para ser iniciado.

El aspirante se levanta temprano el dfa de la iniciacién, limpia su
cuerpo y permanece de pie cerca del rungi (lugar/residencia) del sanyasi.
El sanyasi purifica el cuerpo del bhakta con pabitra (una mezcla com-
puesta por excrementos de vaca) y le entrega una gairik bastra (tela color
ocre). El bhakta se la pone después de haberla ofrecido al Sefior; poste-
riormente se pone de pie de cara al oriente para oir los consejos del 4ik-
sa guru. El gurt explica la grandeza de Nirakar Parambramha, el creador
del mundo, y pide al devoto que se entregue por completo a este Supre-
mo Absoluto. Asimismo, explica los dogmas fundamentales de la fe y los
procedimientos de las saran-darsan (las oraciones al Absoluto al amane-
cer y a la puesta del sol y, si es posible, al mediodia). El bhakta invoca el
nombre de Mahima Alekh y reza las saran. La ceremonia de iniciacién
termina cuando el nuevo iniciado entrega a los sanyasis el bhiksa (simbo-
lo de la iniciacién). El bhakta regresa a su vida cotidiana con la promesa
de seguir el camino de la fe; el creador del mundo es ahora para él un
amigo y un gufa.?

El acto de iniciacién ordena a los mahima dharmis legos seguir un
cédigo de conducta bien definido. Ademds de los preceptos descritos an-
tes, entre otras cosas. deben cumplir diariamente con las saran-darsan,
usar tela color ocre, brindar atencién y hospitalidad a todos los sanyasis
de la fe y observar un estricto control sobre los impulsos sexuales. La se-
xualidad de los grubi bhaktas casados debe dirigirse inicamente a propé-
sitos de procreacién. Marido y mujer deben dormir juntos algunos dias
especificos del ciclo fértil de la mujer. La contencién debe dominar las
relaciones con el sexo opuesto, y la forma de dirigirse entre si debe ser ba-
pa (padre) y ma (madre) sin importar su edad. Las normas de fidelidad
y de lealtad son mais estrictas para las mujeres. Estas tienen que servir y
obedecer sumisamente a sus maridos y a sus parientes politicos, hacerse
cargo de la familia y cuidar a sus hijos.

% En Biswanath Baba, Grubasthasrama Subhakarmavidhana, Cuttack, Satya Mahi-
ma Dharmalochana Samiti, 1985, pp. 22-26, hay una descripcién del ritual de iniciacién
en la mahima dharma.
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¢Qué mueve a una persona a ingresar a la mahima dharma? Existen
multiples razones. En primer lugar, algunos bhaktas proceden de familias
de mahima dharmis, por lo que son iniciados en la fe desde temprana
edad; en este caso los padres persuaden a sus hijos a seguir esta creencia.
Al mismo tiempo, las relaciones de parentesco también influyen en la
aceptacién de la religién. En algunos casos, una mujer mahima dharmi ha
influido para que su esposo y sus padres politicos se conviertan en bahk-
tas. Sobre este aspecto, es importante tomar en consideracién la gama de
razones que los mahima dharmis expresan para iniciarse en la fe, conteni-
das en las notas de campo de Ishita Banerjee y Anncharlott Eschmann.?’

Un motivo poderoso para iniciarse en el mahima dharma es la bus-
queda de un sahay (amigo/gufa) y de asray (cobijo), ambos con atributos
divinos. En este caso, a la mahima dharma y a Alekh Prabhu se les con-
sidera como gufas y apoyos, restauradores de la confianza en si mismos
de sus seguidores y dadores de la fuerza necesaria para enfrentar las vis-
cisitudes de la vida con ecuanimidad. Muchos de los bhaktas entrevista-
dos declararon sin vacilar que su fe era con mucho la mejor, la dnica ca-
paz de conducir a sus devotos a la salvacién en kals yugi (1a era del mal).
El estilo austero de vida de los sanyasis itinerantes y sus predicaciones
transmiten la fuerza de la conviccién. Para algunos mahima dharmis, las
predicaciones y los consejos de los babas (renunciantes) bastaron para
conducirlos a la fe. Muchos se sienten felices con el hecho de ser simples
devotos del gran Prabhu (Sefior), sin preocuparse necesariamente de su
salvacién, ya que eso estd en manos del Sefior.?®

Ademis de ser una terapia para la mente y el alma, la mahima dhar-.
ma también efectiia curas del cuerpo. El deseo de poseer un cuerpo vi-
goroso y sano ha movido a muchos a adoptar la fe. Un gran porcentaje
de fieles revelaron que se habfan convertido en bhaktas después de sufrir
una larga enfermedad. En estos casos, el Absoluto constituyé un reme-
dio para sus enfermedades cuando otros recursos curativos habfan fraca-
sado. Eschmann registré un caso poco comin en 1974. En Kuska, Gau-
ranga Nayak, un homeépata, se convirtié en una fuente de inspiracién

7 De los 10 diarios de campo de Eschmann, seis tratan principalmente de la mahi-
ma dharma: Diarios de campo niim. 1 (1971-1972), ndm. 2 (abril-mayo 1974), nim. 3
(mayo 1974), nim. 4 (mayo 1974), ndm. 5 (junio 1974) y nim. 6 (sin fecha). Trabajos
de Eschmann, Munich.

2 Por ejemplo, entrevista con Sricharan Sahu, Khaliapali, 11 de marzo de 1992.
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para la conversién de los pacientes que habia curado. El doctor oraba a
Alekh Prabhu antes de atender a sus pacientes y les decfa que cualquiera
que tuviera fe en el Maestro serfa sanado. Alekh Prabbhu dot6 a la ho-
meopatfa de eficacia; los tratamientas médicos resultaron efectivos sélo
cuando se habfa invocado al Sefior.?”

También existen otros patrones de conversién. En 1991 un peque-
fio vecindario de Bhubaneswar se encontraba sumido en un ambiente de
tensién y crisis debido a que una nifia pequefia estaba poseida por una
bruja. Todos los intentos de exorcizarla resultaron infructuosos. Como
tltimo recurso, un mahima dharmi suplicé a su Prabhu que viniera en
su ayuda. El resultado fue que la posesién fue rota: la mahima dharma
habia triunfado. Numerosos habitantes del 4rea quedaron convencidos
de la grandeza del dharma del bhaktay se convirtieron a la fe.”

Las reglas de iniciacién en la mahima dharma, sus c6digos de con-
ducta prescritos y los motivos por los que los devotos se inician en esta
fe no parecen originales; mis bien imitan variaciones de los esquemas
conocidos en la adhesién de una fe individual a una religién de grupo.
Sin embargo, la iniciacién y el hecho de convertirse en miembro de la
mahima dharma son significativos a causa de que estos dos procesos re-
constituyen criticamente las identidades de sus adherentes al conferirles
un profundo sentido de pertenencia a una comunidad diferente, a la s2-
maj (comunidad) de la mahima dharma. Pronto retomaremos estas
cuestiones; pero por ahora nuestro interés radica en el hecho de que las
tensiones y los conflictos que acompafian la adherencia a esta fe revelan
la singularidad de la mahima dharma. Numerosas historias narran cémo
la iniciacién en la fe puede desembocar en una separacién de los lazos de
casta y de costumbres, en un rompimiento con los vinculos familiares y
de parentesco, lo cual puede llegar a ser realmente grave en el caso de las
mujeres.

Shakuntala, una mujer animosa de una aldea del distrito de Sundar-
gah, conté a Ishita Banerjee la historia de la oposicién que tuvo que ven-
cer antes de su iniciacién.?' Shakuntala se sinti6 atraida a la fe a fines de

» Entrevista de Eschmann con Gauranga Nayak, Kuska, 27 de abril de 1974. Dia-
rio de campo nim. 2, Trabajos de Eschmann, Munich.

3 Entrevista con Nirmalprabha y Saudamini, residentes de Bhubaneshwar, ashram
de Khandagiri, 16 de marzo de 1992.

31 Entrevista con Shakuntala, Mahimagadi, 10 de febrero de 1989.
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la década de 1970, y en 1989 ya llevaba siete afios de haber sido inicia-
da en la mahima dharma. Los cuatro afios que precedieron su iniciacién
estuvieron marcados por discusiones y fricciones. Su padre y hermanos
no aceptaban sus puntos de vista divergentes acerca de la fe. Le advirtie-
ron que las reglas de la mahima dharma eran rigurosas y que su obser-
vancia era dificil; pero Shakuntala no se rindié. Soporté sus problemas
pacientemente y persisti6 hasta que su iniciacién marcé su victoria. Sha-
kuntala explicé que no se habfa desviado de la ruta que habia decidido
tomar. Siendo objeto de ocasionales burlas por parte de los habitantes de
la aldea, Shakuntala “a su vez se burlaba de ellos”. Su ejemplo fue segui-
do por otra mujer, Parvati, quien apoyé a Shakuntala y fue su compafie-
ra en sus peregrinaciones religiosas.

Para muchas mujeres mahima dharmis casadas con personas que no
siguen la fe, mantenerse en el camino de la religién implica una lucha
constante. Nirmalprabha, hija de una familia que habfa sido mahima
dharmi por generaciones, se casé con un integrante de una familia que era
ardiente devota de Jagannath.?? La vida para Nirmalprabha no fue ficil,
llegando a su climax en ocasién del regreso de su suegra de Puri con los
mahaprasad (los restos benditos de Jagannath). Siguiendo los dictados de
su fe, Nirmalprabha se rehusé a tomar los prasad (los restos), lo que pro-
vocé que su suegra y otros miembros de la familia se encolerizaran. ;Cé-
mo se atrevia la esposa de su tinico hijo —exclamé su suegra—, nacido
con las bendiciones de Jagannath, a negarse a aceptar los prasad de su dei-
dad? La situacién se volvié critica. Nirmalprabha se dijo a sf misma que
el deseo de Prabhu era que tomara los prasad, si no, ;por qué el Prabhu
habfa guiado a sus padres para que la casaran con un miembro de una fa-
milia que era devota de Jagannath? Nirmalprabha oré en silencio a Alekh
Prabhu y comié los prasad. Al siguiente dfa cay6 enferma con una fiebre
que se prolongé por 15 dias. Los doctores, las medicinas y las oraciones a
Jagannath no surtieron efecto alguno. Sus parientes politicos, preocupa-
dos, recurrieron a la ayuda del padre de Nirmalprabha. Este, enfurecido
por el dafio causado a su hija, pidié a los parientes politicos de Nirmal-
prabha que imploraran perdén a Alekh Prabbhu. El suegro fue al ashram
(lugar de culto) de Mahima, ofrecié ghee (mantequilla clarificada) para el
fuego sagrado y llevé a cabo los arreglos para la reunién ritual de ascetas
y devotos de l]a mahima dharma. La temperatura de Nirmalprabha empe-

32 Entrevista con Nirmalprabha, ashram de Khandagiri, 17 de marzo de 1992.
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26 a ceder, y ella pronto se recuperd. Desde entonces no se le obligé a rea-
lizar nada que se opusiera a sus practicas religiosas.

Aunque tanto Mahima Swami como Bhima Bhoi desprecian abier-
tamente las normas de la casta y las reglas que rigen las relaciones con los
comensales, y los sanyasis de la mahima dharma no observan las distin-
ciones de casta, en general, los discipulos legos retienen sus afiliaciones de
casta en la vida diaria. No obstante, resultaria demasiado simplista tratar
de explicar los patrones de los que nos ocupamos como resultado de las
claras filtraciones de sectas que son absorbidas y contenidas por la casta.
En realidad, entre los mahima dharmis se observan las normas de casta
en los tratos con aquellos que no son seguidores de la fe verdadera. En
forma similar, en el matrimonio, los procedimientos inherentes a la cas-
ta son esenciales cuando uno de los cényuges no pertenece a una familia
de mahima dharmis. Al mismo tiempo, en las reuniones de los mahima
dharmis se ignoran por completo las normas de casta y se hace hincapié
en el estatus similar de todos los devotos. Y esto no sélo sucede en los 4m-
bitos rituales. Asimismo, las reglas que rigen las relaciones con los co-
mensales son pasadas por alto en lo referente a los patrones de reciproci-
dad y de hospitalidad cuando un mahima dharmi visita a otro miembro
de su grupo.?® En este caso, la mahima dharma no sélo relativiza, sino
que también rechaza las distinciones de casta. Considerando estas mani-
festaciones en conjunto, resulta (til concebir a la mahima dharma como
una formacién sectaria diferente, la cual combina una aceptacién de las
normas de casta y las conductas asociadas con estas normas en ciertos
4mbitos, junto con un rechazo a las reglas de casta y sus practicas relacio-
nadas con ellas en otros contextos. Dentro de la fe, esto confiere signifi-
cados especificos a la secta e interpretaciones particulares a la casta, lo que
también implica percepciones y articulaciones diferentes sobre el hin-
duismo. Ciertamente, la continua interaccién entre dharma y jati (fe y
casta) —al mismo tiempo principios asociados y pricticas distintas— en
el nicleo de la mahima dharma contradice firmemente la polarizacién de
las apreciaciones de casta y secta.

Las configuraciones de casta y secta, asf como los términos de inicia-
cién e incorporacién, tienen una notable importancia entre los satnamis,

33 Para més detalles, véase Ishita Banerjee, “Religion and society in Orissa: Mahima
Dharma in the nineteenth and twentieth centuries”, tesis de doctorado inédita, Universi-
dad de Calcuta, 1993, capitulo 4.
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lo cual se observa claramente en la naturaleza de la jerarquia organizati-
va de la satnampanth. Esta estructura organizativa se ha extendido desde
los gurtes, en la cima, pasando por los mahants y los diwans, hasta llegar
a los guardias personales y los sirvientes del gurd, y los bhandarisy sathi-
dars en las aldeas. Ghasidas habfa nombrado bhandaris, y su hijo Balak-
das desarrollé y formalizé la estructura. Este proceso posiblemente fue
perfeccionado por los gurdes que les siguieron.> Para fines del siglo X1x,
la satnampanth habia afianzado firmemente una jerarquia organizativa.

Después del gurti, que se encontraba en la cispide, el mahant regula-
ba la comunidad y se encargaba de mantener las normas de la satnam-
panth dentro de limites territoriales definidos. El 4rea bajo su control po-
dfa oscilar entre cinco y 100 aldeas. El diwan siempre acompafiaba al gurt
en sus ramat (viajes) y era su consejero, mientras que el chaprasi hacia
mandados y trabajos ocasionales para el gurd. El bhandari era el represen-
tante del gurd en la aldea y actuaba como sacerdote en los rituales de los
ciclos de la vida y, como tal, supervisaba las festividades satnamis dedica-
das a la expiacién de una ofensa. En tales ocasiones el bhandari partia un
coco en nombre del gurd y a cambio recibia ocho anas o una rupia. El saz-
hidar de una aldea invitaba y reunfa a los satnamis para las ceremonias y
festividades, por lo cual recibia cuatro o cinco anas. El sathidary el bhan-
dari asumian los roles respectivos del barbero —quien repartia invitacio-
nes para las ceremonias y rituales a todos, excepto a las castas bajas— y del
sacerdote brahmadn, constituyendo una alternativa a la red de relaciones
con las castas de servicio en las aldeas, las cuales exclufan a los satnamis. El
grupo creé un patrén en el que los miembros de una familia extendida lle-
vaban a cabo las funciones rituales que eran desempefiadas. por las castas
de servicio de los sacerdotes, los lavanderos, los barberos y los pastores du-
rante los ritos de trinsito de otras castas.?®

Esta estructura organizativa ha dado como resultado que los princi-
pios de casta y secta permanezcan engranados dentro de la satnampanth.
Una comparacién con la kabirpanth sirve para esclarecer el hecho. Teé-
ricamente, los miembros de todas las castas pueden ser iniciados en la ka-
birpanth. Los gurtes de la kabirpanth no aceptan distinciones de casta

34 Testimonio oral de Kanhaiyalal Kosariya, Bhopal, junio de 1988.

3 Estos datos proceden de Jai Singh, “Satnami dharma”, manuscrito en hindi, car-
peta sobre los satnamis, Trabajos de M.P. Davis, Archivos y Biblioteca Eden, Webster
Groves, Misuri, f. 5.
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entre sus seguidores legos. Todos los kabirpanthis se retnen en la bhan-
dara, 1a cocina comunal, y comen los alimentos preparados por los asce-
tas kabirpanthis. Al mismo tiempo, los integrantes de familias kabir-
panthis se han regido por las normas de sus respectivas castas en la vida
diaria. No se trata solamente de que las reglas de casta prohibieran que
comieran juntos miembros de los teli y los panka de la kabirpanth, por
ejemplo, y que se celebraran matrimonios entre ellos, sino que el gurt de
la kabirpanth no interferfa en las cuestiones relacionadas con el matri-
monio, la reglas relativas a los comensales y las transgresiones de las nor-
mas de casta entre sus seguidores. Estos asuntos han sido internos a ca-
da casta y resueltos mediante los mecanismos del panchayat (concejo) de
casta.’® Todo esto es evidente en el contraste que los karbirpanthis esta-
blecen entre la samaj (sociedad) y la jati (casta), por un lado, y el dhar-
ma (piedad o fe) y la panth (secta), por el otro, contraste que también se
expresa en forma diferente en las précticas de la mahima dharma.”

Los satnamis han operado con principios bastante diferentes. He-
mos visto que, en contra del modelo de Louis Dumont de renunciantes
y sus érdenes, las sectas adoptan diferentes enfoques hacia las reglas de
casta. En la satnampanth, la aceptacién de las reglas de casta en ciertas
dreas se combinaba con el rechazo de estas distinciones en otras esferas.
Sabemos que la satnampanth era una secta que admitia miembros de di-
ferentes castas mediante un rito de iniciacién. Al mismo tiempo, las re-
glas de admisién estaban regidas por normas que no permitfan que los
miembros de castas que eran portadoras de impureza —por ejemplo, los
mehtars (barrenderos), los ghasias (una casta que cuidaba a los caballos)
y los dhobis (lavanderos)— fueran iniciados en la satnampanth.?® La ad-
misién de una persona que pedia integrarse a la satnampanth incluia la
aceptacién por parte de esa persona de un kanthih (un hilo con cuentas

3 Report of the Ethnological Committee, Nagpur, Government Press, 1867, p. 104;
J.W. Chisholm, Report on the Land Revenue Settlement of the Belaspore District 1868, Nag-
pur, Government Press, 1868, pp. 50-51; testimonio oral de Girja, Birkona, 25 de febre-
ro de 1990; testimonio oral de Manru, Birkona, 18 de enero de 1990; Census of the Cen-
tral Provinces 1881, 11, Bombay, Government Press, 1883, pp. 22-23; Lorenzen,
“Kabirpanth and Social Protest”, 0p. cit., pp. 299-301.

37 Este contraste a menudo afloré en las discusiones con Panka y Suryavanshi cha-
mars kabirpanthis de la aldea de Birkona, cerca de Bilaspur, en enero-febrero de 1990.

3 Central Provinces Ethnographic Survey XVII, Draft Articles on Hindustani Castes,
First Series, Nagpur, Government Press, 1914, pp. 54-55.
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de madera) y una festividad para los satnamis. Los dos actos marcaban
tanto la iniciacién en una secta como la incorporacién a una casta. Pero
una vez que la persona abrazaba la satnampanpth, no habia distinciones
sociales entre los de rango mis alto y los del mds bajo. Los miembros de
castas diferentes, por ejemplo, los telis, los rawats y los chamars, pasaban
a ser parte de un solo cuerpo y estaban unidos por lazos de consanguini-
dad, por la creencia en un gurti comin y compartian los alimentos.*

El gurd, como cabeza de la jerarquia organizativa dentro de la sat-
nampanth, regulaba las prohibiciones concernientes a la comida y las
transacciones con las castas de servicios. En las tltimas décadas del siglo
XX, las reglas de la satnampanth prohibifan a los satnamis que dieran a la-
var su ropa a los lavanderos, que un barbero les cortara el pelo, comer
dulces hechos por el confitero de la aldea o beber suero de leche que pro-
viniera de la casa del pastor de la aldea. Los satnamis siempre habian re-
chazado los servicios de los barberos y de los lavanderos, pero las transac-
ciones con los confiteros y los pastores formaban parte de un trato justo
dentro del orden de casta. Estas prohibiciones concernientes a la interac-
cién con el barbero, el lavandero, el confitero y el pastor se apropiaban
de los signos de subordinacién de los satnamis y los erigian en simbolos
de confianza en si mismos y de superioridad de secta. Formalizaban una
alternativa clara a la poderosa red de relaciones con las castas de servicio
dentro de la vida de la aldea, supervisada por los guries, los mabantsy
los bhandaris.®®

El control del gurd abarcaba los asuntos del matrimonio. En realidad,
la violacién de las reglas de la sathnampanth, y el ostracismo y la excomu-
nién que implicaban, a menudo se centraban en cuestiones de género. Un
hombre satnami era expulsado de la casta cuando 1) habia comido en la
casa de una persona de otra casta; 2) tenfa una mujer de otra casta; 3) era
descubierto haciendo actos indebidos con una mujer de otra casta, y 4)
habfa hecho actos indebidos con la mujer de su hermano o con la herma-
na mayor de su mujer o con otro pariente.?!

» El informe del censo de 1881 mencionaba que aproximadamente 2 000 miem-
bros de la secta que no eran chamars pertenecfan a todas las castas “desde los brahmanes
hacia abajo”, Census of the Central Provinces 1881, p. 34; Report of Land Revenue Settlement
of Belaspore 1868, p. 47; Central Provinces Ethnographic Survey, p. 50; testmonio oral de
Pyarelal, Koni, 21 de noviembre de 1989.

# Jai Singh, “Satnami dharma”, f. 4.

4 Jbid.
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Durante el ramat (recorrido) el gurti también imponfa una dand
(multa) a aquellos hombres que hubieran establecido una relacién con la
mujer de otro hombre o con “una mujer que hubiera sido abandonada
por su primer marido”.*2 En este caso, la referencia aludfa a un segundo
matrimonio, conocido como churi o paithoo, celebrado con una persona
que habfa abandonado a su cényuge y habia comenzado a vivir con otra
pareja.®* Este nuevo matrimonio se solemnizaba mediante una serie de
actos: el nuevo marido entregaba churis (ajorcas) a la mujer, pagaba una
bebatri (compensacién por la novia) al marido anterior, ofrecia un festi-
val ritual para los satnamis de la aldea y pagaba una multa al gurd.*

Los jat sayan (los mas viejos de la casta), los bhandarisy los pancha-
yat de casta eran los encargados de resolver los asuntos y las disputas re-
lativas a la casta entre los satnamis. Si el asunto no podia ser resuelto en
la aldea, los satnamis de un grupo de aldeas se hacfan cargo de él. El arre-
glo, tanto en el 4mbito de la aldea como en el de un grupo de aldeas, in-
clufa la imposicién del pago de una multa y una fiesta para la casta a fin
de expiar la ofensa. El gurti recibfa una parte de la multa generalmente
cuando cuando iba a un ramat. El nimero de personas a las que habia
que alimentar dependia de la naturaleza de la transgresién y de la viola-
cién de las reglas, asi como del estatus y la posicién del ofensor. Si la de-
cisién de los mis viejos de la casta no se respetaba, el resultado era la ex-
comunién. En tales casos, para la readmisién a la satnampanth, se queria
la mediacién del guri. El ofensor tenfa que beber el amrit (néctar) del
gurd, partir un coco, hacer una ofrenda monetaria al gurt y dar alimen-
to a los satnamis de la aldea.®> El gurti, como cabeza de la jerarquia orga-
nizativa de la satnampanth, regulaba la comunidad, en la cual se encon-
traban entremezclados los dos aspectos estrechamente relacionados de
jati'y panth, esto es, de casta y secta.

“2 “Note on satnamis”, manuscrito sin firma en hindi, carpeta sobre los satanmis,
Trabajos de M.P. Davis, Archivos y Biblioteca Eden, Webster Groves, Misuri, f. 3.

43 Para el desarrollo de las implicaciones y el significado de un segundo matrimo-
nio en lo referente a las configuraciones de casta/secta y a la conversién, véase Saurabh
Dube, Stitches on Time: Colonial Textures and Postcolonial Tangles, Durham, Duke Uni-
versity Press, en prensa, capitulos 3 y 6, y Dube, Untouchable Pasts, op. cit.

“ Census of the Central Provinces 1881, p. 39.

4 “Note on satnamis”, ff. 3-6.
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PRACTICAS DE DISTINCION

Tanto la mahima dharma como la satnampanth se han caraterizado por
tener fronteras muy marcadas, establecidas mediante pricticas distintivas
dentro de las dos comunidades. Por un lado, desde el punto de vista de
la légica de su constitucién histérica y su elaboracién simbélica, estos
procesos nos obligan a investigar nuevamente las creaciones verndculas
del islam y del cristianismo en el subcontinente indio.* Por otro lado, las
ambigiiedades y diferencias, las tensiones y escisiones que hemos men-
cionado nos previenen contra la aceptacién superficial de estas pricticas
y fronteras con el fin de elaborar un esquema en el que predomine un
hinduismo tnico. En pocas palabras, a continuacién proseguiremos con
un enfoque analitico de estos aspectos.

Dentro de la mahima dharma, Biswanath Baba codificé las reglas
detalladas y especificas para cada uno de los rituales importantes de los
ciclos de la vida de los discipulos legos.”” Aunque la completa adhesién
al cédigo no es muy frecuente, la exposicién de tales reglas nos permite
investigar las diferencias importantes que caracterizan a los mahima
dharmis. Para ellos, la vida comienza con el nacimiento, y el periodo de
impureza del nacimiento se prolonga por 21 dias, sin importar el sexo
del nifio. Al final de este periodo los padres vierten agua mezclada con
excremento de vaca sobre sus propios cuerpos, a continuacién se bafian
y beben pabitra (una mezcla sagrada de cinco sustancias) para alejar de
ellos toda impureza. Al nifio lo bafian con agua mezclada con excremen-
tos de vaca y a continuacién rezan las saran. M4s tarde durante el dia se
organiza una reunién de sanyasisy bhaktasen un ashram cercano. Se can-
tan bhajans (cantos devocionales), se encienden ldmparas y se invoca a
Mahima Prabhu. Se ofrece el bhiksa a los balkaldbari babas (los renun-
ciantes que usan la balka), y se entregan kaupins (vestidos) a las personas
que usan corteza de 4rbol. Los ascetas escogen un nombre apropiado pa-

4 Sobre las sobreposiciones existentes entre las transformaciones de casta y secta y
los procesos de conversién al cristianismo en la India central, véase Dube, Stitches on
Time, capitulos 2 y 3.

47 Biswanath Baba, Grubasthasrama Subbakarmavidhana, Cuttack, Satya Mahima
Dharmalochana Samiti, 1985, pp. 22-61. Biswanath Baba pertenecia ala orden balkad-
hari de la mahima dharma. Los balkadharis eran los ascetas que usaban la balkal, la cor-
teza del 4rbol kumbhi, y se consideraban superiores a los kaupindharis, quienes usaban un
taparrabo.
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ra el recién nacido. Los padres cubren el costo de la ceremonia. En caso
de que no asistan sanyasis, se invita a discipulos legos. La ceremonia de
otorgamiento del nombre del bebé se aplaza hasta que haya un baba (re-
nunciante) en el 4rea o hasta la congregacién anual en Joranda.

La brahma bibaha, o la manera prescrita de realizar una boda dentro
de la secta, tiene un estilo caracteristico. Sélo se lleva a cabo cuando los
dos novios pertenecen a familias mahima dharmis. En cada etapa, que
van desde las negociaciones hasta que la pareja empieza su nueva vida co-
mo matrimonio, las disciplinas legas de la fe desempefian un importan-
te papel. Todos los participantes eligen un bhakza (discipulo lego) para
que oficie en la boda. La ceremonia se celebra en la mafiana temprano en
la casa de la novia. El lugar de la ceremonia se barre y se purifica con ex-
crementos de vaca el dia anterior a la boda y se prepara saptamruta (una
mezcla sagrada de siete sustancias). El dia de la boda se coloca una l4m-
para y dos vasijas llenas de agua cerca de la plataforma donde va a tener
lugar la boda. La lémpara se enciende con ghee. La ceremonia comienza
con una oracién a Alekh pronunciada por el devoto que oficia la ceremo-
nia. A continuacién los futuros parientes politicos y los novios oran. Al
novio se le coloca la mano sobre una de las vasijas, el bhakta une la ma-
no de la novia a la del novio, y se les declara marido y mujer. Todos los
participantes oran al Sefior por la salud, la felicidad y la prosperidad de
la pareja. Posteriormente, la pareja bebe saptamruta, bebida que es com-
partida por los invitados solteros, tras lo cual se rompe la vasija de barro
que contenta esta bebida. Se contintia con una comida vegetariana.*

La ausencia total de sacerdotes, de textos religiosos y de castas de ser-
vicio es notable en la brabma bibaha. Su lugar es ocupado por los devotos
de la mahima dharma. Estos bhaktas ponen su confianza exclusivamente
en Mahima Prabbhu. En este caso seria completamente inadecuado con-
centrarse en especial en la identidad hindd de las formas simbélicas y
précticas que dan forma al ritual. En cambio, resulta importante tomar en
consideracién el sentido de znnovacidn —a saber, las distintas asociaciones
y las diferentes percepciones de las précticas sectarias y de las formas hin-
diies— que encarna y produce el ritual. En realidad, la brahma bibaha no
es una forma de boda muy comiin; sin embargo, muestra la conceptuali-
zacién que de si mismos tienen los mahima dharmis como una comuni-

v

“ Este relato estd tomado de Ishita Banerjee Dube, Emergent Histories, op. cit., ca-
pitulo 5.
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dad diferente. Ciertamente, los discipulos legos no sélo estin conscientes
del significado de la brahma bibaha, sino que también le confieren sus
propios rasgos. Sin cefiirse a las reglas de la brahma bibaha en todos los
deralles, estos miembros legos de la mahima dharma a menudo idean sus
propias versiones de este estilo de boda en que el sacerdote brahmin estd
ausente en forma caracteristica y notoria.®

Las ceremonias y los festivales refuerzan la identidad de los devotos
y restablecen las fronteras de la comunidad de la mahima dharma. Tome-
mos el ejemplo de la balyalila, una ceremonia sencilla que se celebra con
regularidad, ya sea en forma independiente o como parte de la brabhma
bibaha o de otros ritos. Un solo bhakta o un grupo de ellos toma la ini-
ciativa de organizar la balyalila. La ceremonia, que responde al deseo de
que los anhelos sean cumplidos, tiene lugar al amanecer en cualquier
purnima (noche de luna llena). Los bhaktas comienzan reuniéndose en el
ashram a partir de la tarde del caturdasi, el dia anterior. Antes de la pues-
ta del sol se comparte una comida, tras lo cual los bhaktas se visten con
darsan bastra (ropas color ocre) y rezan al unisono a Alekh de cara al oc-
cidente. Al final el ba2ba que preside la ceremonia enciende la bati (lim-
para) y la mantiene en alto, orando por todos. A continuacién se cantan
los bhajans hasta bien entrada la noche.

El dia de la purnima, los participantes se levantan mucho antes del
amanecer, se bafian y pronuncian las saran. Se barre un lugar especifico
y se purifica con excrementos de vaca. En un recipiente nuevo de barro
se prepara una mezcla de arroz esponjado, hojuelas de arroz, leche, cua-
jada, ghee, miel, aziicar, coco y plétanos, la cual se lleva al lugar que fue
limpiado anteriomente. Se enciende la bats, y el baba ofrece la comida al
Absoluto. Los sanyasisy los bhaktas se ponen de pie alrededor y oran. Se
llama al ashram a los nifios del vecindario, quienes se forman en filas y re-
piten el nombre de Mahima Alekh. A cada nifio se le alimenta con un
pufiado de la mezcla, y el resto de ésta se distribuye entre los bhaktas. Los
nifios se marchan, mientras que los devotos permanecen en el lugar para
llevar a cabo otra comida ritual, la cual marca el final de la ceremonia.
Los participantes empiezan a dispersarse después de haber reafirmado su -
fe en el Prabhu y su pertenencia a la mahima dharma. Sobra decir que en
la realizacién de estas ceremonias existen variaciones importantes en di-

4 Algunos de estos aspectos también’existen en los rituales funerarios de la comu-
nidad. Jbid.
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ferentes contextos, que van desde las reuniones rutinarias de discipulos
de un grupo de aldeas en ocasién de la visita de un sanyasi hasta la pere-
grinacién anual de ascetas e integrantes de una familia a Joranda, ponien-
do en estrecho contacto a la divinidad y a los devotos. Estas pricticas sir-
ven, de diversas maneras, para recordar, practicar y revitalizar la identidad
y la solidaridad de la mahima dharma como comunidad, la cual al mis-
mo tiempo estd ineludiblemente marcada por el género, es significativa-
. mente jerdrquica y criticamente delimitada.”®

Haciendo hincapié en aspectos diferentes, la frontera de la satnam-
panth también se ha caracterizado por un conjunto de signos simbélicos.
El kanthi, un collar o sarta de cuentas de madera, tomado de la kabir-
panth, ha marcado la iniciacién del neéfito en la satnampanth desde los
tiempos de Ghasidas. Su hijo Balakdas amplié este proceso de construc-
cién simbélica al repartir los collares sagrados entre los satnamis. Deje-
mos de lado la tendencia a interpretar este tipo de acciones mediante un
esquema rigido de “sanscritizacién”, analiticamente engrandecedor. Lo
que nos interesa es el hecho de que el collar sagrado, que usaba un satna-
mi cuando llegaba a su mayorfa de edad y empezaba a seguir las reglas de
la satnampanth, era al mismo tiempo un simbolo de rivalidad sectaria y
de diferencia intersectaria. No cabe sorprenderse de que los satnamis ha-
yan argumentado que la combinacién del janeu (el cordén sagrado) y el
kanthi los distinga de los kabirpanthis, los vaishnavas y los brahmanes.”!
Por tltimo, durante el siglo XIX, los satnamis adoptaron otro signo, el jaiz
khambh (pilar de la victoria), una vara larga de bambu con una tela blan-
caen la punta, que hacfa las veces de bandera. El jait khambh era un sim-
bolo de la autoridad del guri en las comunidades satnamis y a la vez les
recordaba sus limitaciones como grupo. La bandera blanca, un signo de
pureza, se cambiaba en la dashera (la fecha en que se celebraba la victoria
del dios-rey Rama sobre el demonio Ravana) durante el pujz (la adora-
cién) del gurd.’* Los signos dentro de la sanampanth subrayaban el pa-
pel central del guri, quien era el representante de Satnam.

Los gurties eran también actores fundamentales en los mitos satna-
mis, los cuales constitufan parte de una vigorosa tradicién oral que elabo-

50 Estd exposicién est4 basada en la participacién en la ceremonia de la balyalila ce-

lebrada en el ashram de Khandagiri el 16 y 17 de marzo de 1992. '
5! Testimonio oral de Suritram, Sakri, 11 de diciembre de 1989.
52 “Note on satnamis”, f. 2.
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raba el esquema cultural del grupo referente al pasado y daban cuerpo a
sus representaciones de la historia. El orden interno, la estructura carac-
teristica y las representaciones especificas de los mitos servian de susten-
to a la constitucién simbélica de la comunidad satnami. En este sentido,
las figuras miticas m4s importantes de la satnampanth, especialmente
Ghasidas y Balakdas, efectuaban resoluciones, acuerdos y negociaban cué-
les serfan las figuras de autoridad que poblarfan el orden césmico y social
a fin de definir las fronteras y de instrumentar la construccién de la sat-
nampanth. Estas acciones servian para reafirmar la identidad satnami, re-
forzar su solidaridad y cuestionar las relaciones de poder constituidas por
la jerarquia ritual de pureza y contaminacién, la centralidad culturalmen-
te constituida por el reino y las castas dominantes, y la autoridad colonial
dentro de Chhattisgarh. La representacién satnami de los mitos en muil-
tiples contextos, que podian ser historias o canciones en las bodas y los ri-
tuales, ordenaban el pasado y reforzaban las fronteras de la sathampanth.

La posicién central de los gurties fue desarrollada mas ampliamen-
te mediante el establecimiento de diferencias en la peregrinacion dentro
de la satnampanth. La prohibicién de venerar a las deidades hindies
significaba que el gurd, el tnico icono antropomorfo, se convertia en el
simbolo viviente de adoracién y de creencia para los satnamis, quienes
empezaron a asistir en masa a Bhandar después de que Ghasidas se es-
tablecié en ese lugar. Balakdas hered6 Bhandar como un espacio sagra-
do de peregrinacién de los satnamis, donde el darshan (la visién) y el
amrit (ambrosfa) del gurd eran portadores de la sustancia de la autori-
dad de éste. El segundo gurti también amplié el patrén. Se llevé a cabo
la reconstitucién de un tiempo sagrado en el calendario ritual satnami
con el objeto de que sirviera a los gurties cuando Balakdas instituciona-
lizé la prictica del puja anual del guri durante la dashera.>® El aconte-
cimiento calenddrico atrajo a los satnamis en niimeros ain mayores al
lugar del guri. El establecimiento de Bhandar como un punto focal de
la peregrinacién satnami durante el siglo XIX determiné su preeminen-
cia en la estructura de creencias y pricticas dentro de la satnampanth.
La violacién grave de la normas y los tabues podia ser la causa de una vi-
sita a Bhandar. En este caso, el gurt de Bhandar ofrecia a los satnamis
que habian violado las reglas y transgredido las normas la forma de
reincorporarse a la satnampanth.

53 Testimonio oral de Sawaldas, Sakri, 12 de diciembre de 1989.
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Al mismo tiempo, serfa demasiado simplista asumir que los satna-
mis rompieron por completo con las creencias y tradiciones del pasado.
Més bien, nos encontramos frente a un proceso cultural creativo en el
que los satnamis aprovecharon su-incorporacién a la nueva secta y las tra-
diciones preexistentes para crear modelos originales de creencias y culto
durante el siglo XIX. Junto a la creacién de deidades y la constitucién de
pricticas, tenia lugar la subversién satnami hacia la jerarquia divina del
panteén hindi y al otorgamiento de una posicién central a los gurides de
la satanmpanth.

Ademis de Satnam y Ghasidas, Mahadev (Shiva) y Drupta mata (la
madre Drupta) fueron las dos deidades principales de los satnamis. Un
cristiano converso describié que los satnamis

hacen una vasija de barro y, creyendo que una piedra es el falo de Mahadev,
la ponen arriba (de la vasija) y dentro de la vasija colocan una planta de al-
bahaca. Esto es venerado una vez al afio. Frente a la vasija encienden incien-
so y parten un coco y dicen: “Oh Mahadev, Mharaj [haz que] los cereales,
la riqueza, los novillos y las vacas que poseemos permanezcan siempre con
nosotros!”.%¢

En este caso, la representacién particular de Mahadev y del puja
ofrecido a la deidad eran caracteristicos de los satnamis. Mientras que la
adoracién de una piedra puede ser una fusién de los atributos de Vish-
nu y Shiva, una vasija de barro con una piedra y una planta de albahaca
—siendo esta tltima un simbolo caracteristico de Vishnu— era una ela-
boracién original del culto a Mahadev. En forma similar, a pesar de que
la quema de incienso y el rompimiento de un coco aparentemente pro-
vienen de elementos paradigmiticos del puja hindd, aspectos relativos a
la fertilidad y al ofrecimiento de leche, que son caracteristicos del culto
hindi a Mahadev, estaban ausentes en la variacién satnami sobre el tema.

Asimismo, Drupda mata era una diosa concebida por los satnamis.
Drupda o Drupta era una corrupcién de Draupadi, la heroina del poe-
ma épico Mahabharat. En la mitologia hindu el matrimonio de Draupa-
di con cinco de sus hermanos y la subsecuente incapacidad de ella de
amarlos a todos por igual le impidieron entrar en el cielo. Este hecho se
conservé en la forma de su deificacién. Los satnamis tomaron el cardc-

5 Jai Singh, “Satnami dharma”, f. 7.
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ter de Draupadi de las hazafias dramdticas del teatro folclérico, ddndole
un nuevo giro mediante la celebracién de la boda de la heroina con los
cinco pandavas y otorgdndole atributos de otras diosas para transformar-
la en Drupda mata. Para adorirsele, se encendia una ldmpara e incienso
frente al jait khambh. A pesar de que los simbolos del gurd servian tam-
.bién como el icono de la diosa, las canciones que se entonaban solamen-
te eran para alabar a Drupda. Los satnamis solian “tirarse al suelo e im-
plorar: {Oh Drupda Mata, cuida a nuestros hijos!”.>> La concepcién de
Mahadev y de Drupda mata como deidades distintivas de la comunidad
fue parte de la innovacién de los satnamis, quienes se basaban en las tra-
diciones preexistentes y las utilizaban con el fin de construir sus propias
formas de culto.
El patrén se reproducia en la reelaboracién de los festivales hinddes.
En la dashera, establecida como una fecha sagrada en el calendario satna-
mi, la celebracién de la victoria del rey-dios Rama sobre el demonio Ra-
vana fue sustituida por el puja al gurd y por una peregrinacién anual a
Bhandar. El culto al gurt durante la dashera, manteniendo un esquema
cultural mas amplio caracteristico de las pricticas de los rajés durante es-
te festival, acentuaba los atributos reales del gurt satnami. Pero hay algo
més que agregar a la descripcién. En 1868 el misionero Oscar Lohr visi-
t6 al gurd satnami en ocasién de la dashera. El evangelista informé que
el cuerpo del guri escurria “leche agria” que le habfan vertido sus segui-
dores.*® Esto también formaba parte de un patrén més amplio en el que
los iconos y las representaciones de las principales deidades hindues
. —Shiva y Vishnu— eran bafiados en cuajada y leche. Asi, el gurt satna-
mi habfa tomado el lugar del rey-dios Rama, la séptima encarnacién de
Vishnu, y la “leche agria” conferia mayor fuerza a la deificacién del gu-
ri como un dios en la tierra.

Los rituales de los ciclos de vida satnamis combinaban aspectos que
eran compartidos por otras castas de la aldea, confiriéndoles una impor-
tancia particular.”’” Tomemos el ejemplo de una (primera) boda. Por un
lado, los satnamis seguian las pricticas de presentaciones rituales entre
los involucrados, la negociacién y la compensacién por la novia, las fies-
tas ceremoniales y el pathoni (el cambio formal de la novia a la casa de sus

5% Ibid,, f. 6.
56 Reproducido en Der Friednsbote, 79, 20, 1928, pp. 309-315.
57 Jai Singh, “Satnami dharma”, ff. 4-5.
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parientes politicos después de la pubertad). Ninguna de estas practicas
era caracteristica de los satnamis. M4s bien eran rasgos comunes en los
matrimonios entre algunas castas bajas y medias. Por otro lado, entre los
satnamis, los viejos de la comunidad, sin consultar a los astrélogos o a los
sacerdotes, determinaban la fecha propicia para la boda. El bbandari re-
presentaba al gurd en la ceremonia, la cual se celebraba sin encanta-
mientos ni cdnticos hinddes en el chauka (ritual) de la satnampanth. Las
canciones que entonaban las mujeres alababan a Drupda matay alos gu-
ries satnamis. Después de que habia tenido lugar el pathoni, la pareja en
ocasiones visitaba al guri en Bhandar.>®

El patrén no se alteraba en los rituales que el grupo celebraba en tor-
no a la muerte.’® En este caso, a pesar de ciertas similitudes con otras cas-
tas, como el significado simbélico de un becerro, la eliminacién ritual de
la contaminacién de la muerte y la fiesta ceremonial, también existian di-
ferencias significativas. El panchamrit servido durante el ritual era espe-
cial. Entre otros ingredientes, contenfa agua con la que se habfan lavado
los pies de cinco satnamis. Esto era signo de la pureza de la satnampanth
y de la delimitacién de la comunidad. El bhandari, que era el represen-
tante del gurt de la satnampanth, oficiaba el ritual. Desde luego, estos li-
mites tenian ineludiblemente un caricter de género, ya que cinco hom-
bres habian contribuido a la constitucién de las fronteras (de pureza) de
la comunidad.

CONCLUSIONES

El titulo del presente capitulo, Espectros de la conversién, es ambiguo, pe-
ro esta ambigiiedad es deliberada. Por un lado, nuestro propésito es sefia-
lar la obsesién de la politica, la vida y los circulos académicos en la India
actual por el espectro de la civilizacién unido al fantasma de la conversién,
percepciones que consideran la conversién como una interminable pesa-
dilla de fe nociva, como una herida al espitiru de la civilizacién y al alma

58 Central Provinces Ethnographic Survey, p. 53; M.P. Davis, “Note on satnamis”,
carpeta sobre los satnamis, Trabajos de M.P. Davis, Archivos y Biblioteca Eden, Webster
Groves, Misuri, f. 7; Census of the Central Provinces 1881, 11, p. 38; testimonio oral de Jam-
bai, Chhoti Koni, 11 de noviembre de 1989.

% Jai Singh, “Satnami dharma”, f. 6.
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de la nacién. Por otro lado, las transformaciones de casta y secta podrian
ser consideradas como espectros de la conversién y fantasmas de la civili-
zacién, los cuales deberfan ser exorcizados invocando asiduamente un
hinduismo permanente. No obstante, el lugar espectral y la presencia ma-
nifiesta de tales transformaciones ponen en entredicho las evocaciones de
un orden hindd tnico.

En las diversas transformaciones y las diferentes trayectorias de la
casta y la secta que hemos descrito destaca el hecho de que la elaboracién
de rituales e identidades, la creacién de mitos y significados, y la genera-
cién de historias del pasado y de nuevas fronteras dan cuerpo de mane-
ra critica a las contradicciones y las diferencias, las continuidades y las es-
cisiones. Aquf estdn en juego apreciaciones particulares y articulaciones
especificas de casta y secta, y de la categoria de lo hind y las relaciones
del hinduismo. Nos parece que tales procesos histéricos de elaboracién
simbélica y de reconstitucién cultural indican todavia mis la importan-
cia de entender la conversién no tanto como una ruptura incesante, si-
no como la creacién de pricticas, creencias, identidades, puntos de vista
y fronteras, todos ellos innovadores, de diversas creencias, a menudo ver-
niculas y claramente indias.

Traduccién del inglés: GABRIELA URANGA
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6. CULTURAS DE LA LEY

En las representaciones coloniales y las percepciones del sur de Asia los
pueblos de India aparecen como particularmente propensos a los litigios.
Es ficil desechar tales descripciones como meros estereotipos. Sin embar-
g0, quizds sea mas importante hacer una consideracién acerca de las his-
torias tan diversas comprendidas por estos tropos unificadores de sujetos
“subcontinentales en eterna disputa. Aqui nos topamos con una patente
disparidad entre los estudios dispersos de la ley y las numerosas vidas de
las legalidades en la India.'
Sumindose a los pocos ejercicios criticos que existen sobre el tema, es-
te capitulo pretende proporcionar mis detalles sobre el lugar de la ley colo-
nial moderna y el juego de las legalidades coetdneas en el sur de Asia.> En

! El presente texto utiliza las siguientes abreviaturas: DA: Defensa del acusado; DTPL:
Deposicién de los testigos de la parte litigante; ACDs: Archivo de la Corte Distrital y de
Sesiones, Raipur; 1A: Interrogatorio del acusado; J: Juicio; sJ: Sesién judicial.

2 Por ejemplo, Shahid Amin, “Approver’s testimony, judicial discourse: The case of
Chauri Chaura”, en Ranajit Guha (ed.), Subaltern Studies V: Writings on South Asian His-
tory and Society, Delhi, Oxford University Press, 1987, pp. 166-203; Ishita Banerjee Du-
be, “Taming traditions: Legalities and histories in twentieth-century Orissa”, en Gautam
Bhadra, Gyan Prakash y Susie Tharu (eds.), Subaltern Studies X: Writings on South Asian
History and Society, Delhi, Oxford University Press, 1999, pp. 98-125; Upendra Baxi,
““The state’s emissary’: The place of law in Subaltern Studies”, en Partha Chatterjee y
Gyan Pandey (eds.), Subaltern Studies VII. Writings on South Asian History and Society,
Delhi, Oxford University Press, 1992, pp. 257-264; Bernard Cohn, “Law and the colo-
nial state in India”, en June Starr y Jane Collier (eds.), History and Power in the Study of
the Law: New Directions in Legal Anthropology, Ithaca, Cornell University Press, 1989, pp.
131-152; Veena Deas, Critical Events: An Anthropological Perspective on Contemporary In-
dia, Delhi, Oxford University Press, 1995; Leela Dube, “In the mother’s line: Structure
and change in Lakshadweep”, Informe preparado para el Consejo de Investigacién en
Ciencias Sociales de India, Nueva Delhi, manuscrito 1991; Ranajit Guha, “Chandras
death”, en Guha (ed.), Subaltern Studies V: Writings on South Asian History and Society, op.
cit., pp- 135-165; Erin P. Moore, Gender, Law, and Resistance in India, Tucson, University
of Arizona Press, 1998; Radhika Singha, A Despotism of Law: Crime and Justice in Early
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particular, mi andlisis se centrard en dos disputas moldeadas por la légica
del parentesco y la vecindad, que involucraron una serie de transgresiones
de las normas de la comunidad a fines de la época colonial en la India cen-
tral. Un recuento de estas disputas nos permite situar concepciones rivales
sobre las legalidades y la justicia en el marco de los encuentros legales bajo
los términos del imperio. Aqui estén en juego las negociaciones y las reela-
boraciones cotidianas de las legalidades comunitarias y la ley de Estado. Es-
tos encuentros van desde las reivindicaciones en nombre de los subalternos
agraviados hasta las contiendas en términos de comunidades contingentes,
lo cual vuelve atin mis complejas tanto nuestras ideas sobre la ley moderna
como nuestras nociones sobre las legalidades populares.

Las dos disputas que se tratan en este capitulo tuvieron lugar en dis-
tintas aldeas del distrito de Bilaspur en la regién de Chhattisgarh en la In-
dia central. Situadas en el contexto de 1o familiar y de lo cotidiano en la -
vida de aldea, las disputas fueron convertidas en juicios en el 4mbito del
poder judicial distrital. Aqui el material sobre las disputas est4 codificado
en la forma de un testimonio legal muy denso: los casos de las sesiones ju-
diciales del distrito de Bilaspur.? En otro lugar ya he mostrado que basarse
en esta evidencia para reconstruir historias de la vida cotidiana es un ejer-
cicio dificil, pero que ofrece sus propias e inconfundibles posibilidades.*

Colonial India, Delhi, Oxford University Press, 1998; y Anand Yang (ed.), Crime and Crim-
inality in British India, Tucson, University of Arizona Press, 1985. Véanse también See-
ma Alavi, The Sepoys and the Company: Tradition and Transition in Northern India 1770-
1830, Delhi, Oxford University Press, 1995, pp. 95-154; Shahid Amin, Event, Metaphor,
Memory: Chauri Chaura 1922-1992, Betkeley, University of California Press, 1995; Ishi-
ta Banerjee Dube, Divine Affairs: Religion, Pilgrimage, and the State in Colonial and Post-
colonial Indsa, Shimla, Indian Institute of Advanced Study, 2001; Bernard Cohn, An
Anthropologist among the Historians and Other Essays, Delhi, Oxford University Press,
1987, pp. 463-482 y 554-631; Saurabh Dube, Untouchable Pasts: Religion, Identity, and
Power among a Central Indian Community, 1780-1950, Albany, State University of New
York Press, 1998; y Ranajit Guha, “Dominance without hegemony and its historiog-
raphy”, en Ranajit Guha (ed.), Subaltern Studies VI: Writings on South Asian History and
Society, Delhi, Oxford University Press, 1989, pp. 210-309.

3 Los casos incluyen: el cargo dictado por el magistrado acusador para llevar al acusado
ante la Corte de Sesiones, el interrogatorio del acusado ante el magistrado acusador, una lis-
ta y descripcién de los documentos presentados, los documentos mismos —incluyendo una
copia del primer informe de la parte acusadora y un mapa de la escena de la ofensa dibujado
por el patwari de la aldea— utilizados en el juicio, las deposiciones de los testigos de la parte
acusadora y de los testigos de los acusados, y, por dltimo, el fallo de la Corte de Sesiones.

4 Saurabh Dube, “Propiedad, enemistad y conflicto: litigios y ley en los tiltimos afios
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Por un lado, los casos dan cuenta de los hechos y los detalles de una
disputa designando a esta tltima como un “crimen”: un proceso llevado
a cabo mediante las estrategias discursivas de la ley.* Por el otro, también
es posible “abrir” los casos de manera que se descubra todo aquello que
las disputas puedan decirnos en referencia a la interaccién de relaciones
varias y diferencialmente estructuradas en la vida de la aldea. En con-
‘junto, la densa estructuracién del material sobre las disputas bajo la for-
ma de casos coloniales, y los indicios vivientes de otras historias dentro
de estas fabricaciones discursivas contienen —y al mismo tiempo reve-
lan— la historia m4s general de la interaccién entre la ley “oficial/estatal”
y las legalidades “populares/comunitarias”. Estas historias y esta interac-
cién son las que describo a continuacién.

DISPUTA 1: UN CASO DE TRANSGRESIONES Y LEGALIDADES

En la mafiana del 15 de julio de 1927 un altercado y una escaramuza
entre dos familias culminé en la muerte de un patriarca.” Las familias de
Chandu e Itwari eran kashtkars (agricultores) de la casta de los sathamis
y vivian en la aldea de Karkhena, en el distrito Bilaspur de Chhattis-

del Chhattisgarh colonial, en India central”, Estudios de Asia y Africa, 30, 98, 1995, pp.
435-438; Dube, “Colonial law and village disputes: two cases from Chhattisgarh”, en N.
Jayaram y Satish Saberwal (eds.), Social Conflict: Oxford Readings in Sociology and Cultural
Anthropology, Delhi, Oxford University Press, 1996, pp. 423-444; y Dube, “Telling tales
and trying truths: transgressions, entitlements and legalities in village disputes, late colonial
central India”, Studies in History, 13, 2, 1996, pp. 171-201.

5 Véase al respecto Guha, “Chandra’s death”, op. cit, p. 140.

¢ En este caso me baso en el énfasis de Ranajit Guha en “recoger las huellas de la vida
subalterna en su transcurso del tiempo”, pero al mismo tiempo lo combino con la impor-
tancia conceptual de lo “cotidiano” como una perspectiva analitica critica, ibid., p. 138. Mi-
chel de Certeau, The Practice of Everyday Life, Berkeley, University of California Press, 1984;.
David Warren Sabean, Property, Production, and Family in Neckarhausen, 1700-1870, Cam-
bridge, Cambridge University Press, 1990; David Warren Sabean, Kinship in Neckarhausen,
1700-1870, Cambridge, Cambridge University Press, 1998; Alf Ludtke (ed.), The History
of Everyday Life: Reconstructing Historical Experiences and Ways of Life, Princeton, Princeton
University Press, 1995; y Regina Schulte, “Infanticide in rural Bavaria in the nineteenth cen-
tury”, en Hans Medick y David W. Sabean (eds.), Interest and Emotion: Essays on the Study
of Family and Kinship, Cambridge, Cambridge University Press, 1984, pp. 77-102.

7 La reconstruccion de esta disputa est4 basada en el proceso “El Rey Emperador s.
Samaru y otros”, S} 33 de 1927, ACDS.
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garh. Eran vecinos y sus campos de cultivo colindaban. Las familias es-
taban emparentadas. En la confrontacién entre las familias de Chandu
e [twari tuvo un papel central una declaracién muy singular y sanguina-
ria: “Por su culpa nos multaron, hoy mismo nos vamos a bafiar en su
sangre”. Es preciso hurgar en los motivos que originaron este drama de

aldea.

LOS PROTAGONISTAS

:Qué tanto sabemos acerca de los protagonistas y de la aldea? De un la-
do, Chandu y Samaru eran medios hermanos: “hijos de la misma ma-
dre, y de padres distintos”. Chandu era hijo de Sadhu, y Samaru lo era
de Dina. Chandu contrajo matrimonio con Sohgi y tuvo dos hijos,
Ramdayal y Sheodayal (véase la figura 1). Por otro lado, Itwari y Duk-
hiram eran hermanos: Hagru era hijo de Itwari, y Banda de Dukhiram
(véase la figura 2). Asi, como ya mencionamos, ambos grupos estaban
emparentados: Chandu, Dukhiram e Itwari eran primos.® Por tltimo,
ambas familias se habfan unido gracias a la disolucién de un matrimo-
nio y el establecimiento de un nuevo lazo conyugal... pero sobre esto
trataremos més adelante.

Los habitantes de la aldea de Karkhena eran principalmente telis y
satnamis. Habfa un importante malguzar musulmén —que posefa un te-
rreno de 152.08 acres— quien, junto con su hermano y su padre, era due-
fio de una parcela completa en la aldea.” También existian dos propietarios
de terrenos, ambos kurmis, que posefan 26 y 23 acres, respectivamente.
En la aldea, 149 agricultores eran arrendatarios de tierras: 48 telis, 37 sat-
namis, 12 kurmis, 12 gonds, 8 rawats y 5 chamars, entre otros; las demis
castas en Karkhena correspondfan a los lohars, los brahmanes, los dhobi,
los musulmanes, los painka, los dhuri, una a los cristianos y otra a los ka-

8 Juicio, sJ 33 de 1927, ACDS. Los archivos no especifican la naturaleza exacta de la
relacién de parentesco entre Chandu y Dukhiram, pero tanto en el juicio como en las de-
posiciones de los testigos queda claro que los dos grupos estaban emparentados por medio
de Chandu'y Dukhiram.

% Los pormenores del patrén de propiedad de terrenos en Karkhena que aparecen
en este pérrafo fueron extraidos de Bandobast nim. 124, Patwari Halka nim. 57, Kark-
hena (Karkhena), Grupo Lakhatpur, 1928-1929. Bilaspur District Village Settlement
Records (BDVSR), Bilaspur Collectorate Record Room (BCRR).
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Sadhu Dina
AN = @] = VAN
Sohgi O = A Chandu O Nankai /\ Samaru
JAN A = (@)
Sheodayal Ramdayal [Churi] Kachrin

Figura 1. Familia de Chandu.
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(lo dejo) Banda

Figura 2. Familia de Itwari.

lar. La familia de Itwari contaba con casi 30 acres de tierra: sus hijos eran
duefios de 19.80 acres, y Dukhiram de 9.63 acres. En cuanto a la familia
de Chandu, Samaru posefa 5.09 acres, y Sheodayal y Ramdayal eran pro-
pietarios de 6.83 acres. Entre los otros satnamis de la aldea, 17 posefan
menos de 5 acres, 4 eran duefios de entre 5 y 8 acres, y otros cuatro tenfan
propiedades de entre 8 y 12 acres. Aparte de la familia de Itwari, seis sat-
namis contaban con terrenos de més de 12 acres. Es decir que la familia
de Itwari podia contarse entre los agricultores satnamis mds acaudalados
de Karkhena, mientras que el grupo de Chandu pertenecia al tercer pel-
dafio de los agricultores satnamis, siendo uno de los mis pobres de la al-
dea. Todo esto es significativo para nuestra reconstruccién de la disputa.
Una joven llamada Kachrin tuvo un papel central en el drama.
Kachrin se unié en matrimonio con Hagru, pero el matrimonio no du-
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r6 mucho tiempo. Kachrin abandoné a Hagru y se fue a vivir con
Ramdayal. Ramdayal y Kachrin se casaron en la forma churi (véanse las
figuras 1 y 2). El churi ha sido una forma de matrimonio secundario
muy comtn en Chhattisgarh entre todas excepto las mis altas castas:
las de los brahmanes, los rajputs y los baniyas.'® Segiin esta tradicién,
una mujer anteriormente casada podia contraer matrimonio una vez
més con otro hombre si éste le regalaba churis (ajorcas). En general, el
patrén era el mismo, pero las costumbres especificas variaban de una
casta a otra. Entre los satnamis, cuando se contrafa churi con otro
miembro de la comunidad, los miembros del panchayat debian hacer
las deliberaciones: fijaban un bebatri (compensacién por la novia) que
el nuevo marido debfa pagar al antiguo esposo y su familia. El nuevo
marido también estaba obligado a organizar un banquete para los sat-
namis, lo que simbolizaba la incorporacién de la mujer en su familia y
la aceptacién del matrimonio por parte de la comunidad. A su vez, el
antiguo esposo también debia alimentar a los satnamis de la aldea con
motivo del marti jeeti bhat, una declaracién simbélica de que, en lo que
a él concernfa, la mujer estaba muerta. Por dltimo, era factible pedir al
nuevo marido que pagase un dand (multa), una porcién de la cual se
reservaba para el guri de la satnampanth y el resto era utilizado por los
satnamis en la aldea.

Sin embargo, tras la celebracién del churi entre Ramdayal y Kachrin
no se hizo un panchayat satnami para deliberar sobre el asunto. Por ello,
tampoco se le pidi6 a Ramdayal que proporcionara el behatri o compen-
sacién por la novia, que ya habfa sido pagado por Hagru; tampoco se lle-
g6 a una decisién respecto al dand, y Hagru no tuvo que hacer honor al
marti jeeti bhat. No hay por qué asombrarse. En lugar de dejar que el
panchayat satnami resolviera el matrimonio secundario que le habifa arre-
batado a su esposa, Hagru presenté una querella ante la corte colonial de
Faujdari. Chandu y Ramdayal —junto con Samaru y Sheodayal— ata-
caron a Jtwari, el autor de las intrigas que habfan resultado en la impo-

1% Sobre el churi como una forma de matrimonio secundario, véase Dube, Un-
touchable Pasts, op. cit., pp. 100-101, 108-113 y 132-140. Para un anélisis sobre sexo y
matrimonio, incluyendo churs, en el Chhattisgarh actual, véanse Jonathan Parry, “Anka-
lu’s errant wife: Sex, marriage, and industry in contemporary Chhattisgarh”, Modern
Asian Studies, 35, 2001, pp. 783-830; y Parry, “The marital history of a thumb impres-
sion man”, texto presentado en una conferencia sobre “Biografias del sur de Asia”, Lon-
dres, mayo de 2000.
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sicién de la multa a la familia de Chandu. Por su parte, fiel a sus deberes
filiales, Hagru presenté una nueva querella contra Ramdayal por los da-
fios ocasionados al haber éste seducido a su esposa. La sesién del juicio
habfa sido fijada para el 14 de julio de 1927. Ambos grupos viajaron has-
ta la ciudad para asistir al juicio, pero la sesién fue suspendida. Los dos
grupos regresaron a la aldea por la tarde. Al dia siguiente se produjo en
Karkhena la sangrienta refriega entre las familias de Itwari y Chandu que
culminé con la muerte de un patriarca, el cual seria el hecho central del
juicio en la corte judicial.

COMIENZOS Y FINALES

En la mafiana del 15 de julio de 1927, Itwari y Hagru, junto con Duk-
hiram y Banda, se dirigieron a sus tierras de cultivo. Juntos cargaban
tres nagars (arados); Itwari, Banda y Hagru también llevaban un lazhi
(palo macizo) y un zutari (aguijén de palo para conducir novillos) cada
uno. Comencemos con la versién del litigante: los miembros del grupo
de Itwari dejaron sus palos en el medb (limite) de sus tierras y empeza-
ron a trabajar con los arados. Mientras tanto, Chandu, Sheodayal, Soh-
gi y Nankai llegaban con dos arados a su campo de cultivo. Ya hemos
mencionado que los dos terrenos eran colindantes. Chandu y Sheoda-
yal llevaban también un /lathi y un tutari cada uno, Sohgi traia una ca-
nasta con semillas y Nankai cargaba con dos picos y un hacha. Empe-
zaron a labrar su parcela. Al poco tiempo llegaron Samaru y Ramdayal,
ambos con palos. En ese momento Sohgi se aparté del grupo y fue a re-
coger los palos que Itwari y su grupo habfan abandonado a poca distan-
cia de ahi. Itwari se percaté de ello y puso a su “banda” sobre alerta. Los
hombres del grupo de Chandu declararon que, puesto que “por su cul-
pa [de la familia Itwari] nos multaron, hoy mismo nos vamos a bafar en
su sangre”.!! :

Al oir estas palabras, los miembros del grupo de Itwari corrieron
con sus arados al campo vecino, que pertenecfa a Dukhiram. Cuando

"' Deposicién de Dukhiram, DTL nim. 11, s 33 de 1927, ACDS; Deposicién de
Hagru, DTPL niim. 5, §j 33 de 1927, ACDs. Segtn Dukhiram, Samaru y Chandu fueron
quienes hicieron esta declaracién; segin Hagru, fueron todos los miembros masculinos de

la familia de Chandu, Chandu, Samaru, Sheodayal y Ramdayal.
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llegaron, se percataron de que Chandu y su familia venfan persiguiéndo-
los, asf que abandonaron sus arados en el campo y corrieron a refugiar-
se en las tierras de Kasi Panka, pidiéndole a éste que los socorriera. Al lle-
gar Chandu y su grupo, Kasi los amonesté con los brazos cruzados. Sin
embargo, Chandu y sus hombres ignoraron sus palabras, e incluso repi-
tieron su juramento de bafiarse en la sangre de Itwari y su familia.'? It-
wari y los suyos se refugiaron entonces en las tierras de Girdhari, més se-
guras, pues habfa 11 labradores trabajando alli. Cuando los labradores
preguntaron a la familia de Chandu por qué perseguian al grupo de It-
wari, les respondieron que iban en son de paz. Durante el interrogato-
rio posterior, Kodu, un campesino gond, declaré que Chandu les habia
dicho que habfan recogido los palos de Itwari y sus hombres porque no
hab{a razén para utilizarlos en el campo de cultivo.'* Cuando los labra-
dores pidieron a los hombres de Chandu que les entregaran los palos, és-
tos respondieron que lo harfan en la aldea y en presencia del panchayat,
asegurando que ahora se marcharfan. Chandu y su grupo empezaron a
retirarse, y los labradores reiniciaron su trabajo. En ese momento, Ha-
gru fue atacado y derribado con un laths, Itwari fue golpeado con un ha-
cha y un lathiy perdié la vida.

La defensa de los “acusados” se basaba en el argumento de la defen-
sa propia. Al ser interrogados sostuvieron que cuando Chandu, Sheoda-
yal y Sohgi comenzaron a trabajar en el campo, se percataron de que ha-
bifan olvidado las semillas. Sohgi regresé por ellas a casa. En el camino,
Itwari se cruzé con Sohgi y la reprendié y la insulté por haber engafia-
do a su nuera: “Bhosda chodi hamar palodu la lae havas’ [puta asquerosa
me quitaste a mi nuera).'¥ Luego le asesté dos golpes con un palo. El rui-
do atrajo a Chandu y Samaru, quienes se acercaron a Sohgi e Itwari;
Nankai, Sheodayal y Ramdayal no estaban entonces en el campo. Chan-
du le pidié a Itwari que no golpease a la vieja. Itwari se volvié hacia
Chandu y lo embisti6 con un lathi. En la interrogacién, Chandu decla-
16 que habia actuado en defensa propia para detener los golpes de Itwa-

12 Deposicién de Dukhiram, DTPL nim. 11, s} 33 de 1927, ACDS; Deposicién de
Kasi, DTPL ndm. 16, s 33 de 1927, ACDS. En esta ocasién, segiin Dukhiram, todos los
miembros masculinos de la familia de Chandu —Chandu, Samaru, Sheodayal y Ramda-
yal— hicieron esta declaracién; en cambio, Hagru afirmé que sélo Samaru y Chandu lo
habfan hecho.

3 Declaracién de Kodu, DTPL nim. 14, ) 33 de 1927, ACDS.

4" 1A Chandu, sj de 1927, ACDs.
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ri con un tutars, mismo que luego utilizé para golpearlo. Afiadié que po-
co después Samaru se le habia unido y también golpeaba a Itwari con un
tutari. No estaba seguro si habfan sido sus golpes o los de Samaru los que
habfan acabado con la vida de Itwari. Hagru, Dukhiram y Boda llegaron
poco después. Atacaron a Chandu y Samaru con sus palos, y éstos se de-
fendieron blandiendo sus tutaris. Samaru y Hagru fueron derribados.
Samaru por su parte declaré que habfa seguido a Chandu hasta el lugar
donde se habia producido la pelea entre Itwari y Sohgi: “Desde lejos pu-
de ver c6mo Sohgi cafa al suelo por los dos golpes que Itwari le asestaba
~ en la cabeza. Chandu e Itwari intercambiaron palabras fuertes”. En ese
momento, segtin la defensa, Samaru fue rodeado por Hagru, Dukhiram
y Banda; todos ellos portaban palos. Le dijeron a Samaru: “Bahen chod
hamare Bap ko mare bar jat ho” [fornicador de hermanas, quieres golpear
a mi padre], y comenzaron a apalearlo.'” Samaru se defendié con su #u-
tari'y logré golpear a Hagru, pero fue derribado por los sucesivos golpes
de Dukhiram y Hagru. Hagru se senté sobre el pecho de Samaru y em-
pezé a darle varios pufietazos hasta dejarlo inconsciente. Samaru no su-
po qué pasé después. Sin embargo, estaba seguro de una cosa: “Yo no
maté a Itwari”.

PARENTESCO Y VECINDAD

Debemos ubicar esta disputa en la interseccién de dos ejes: los vinculos
de parentesco y de vecindad, y las negociaciones cotidianas de la legali-
dad y la justicia. Sabemos por boca del propio Dukhiram que Chandu
era su primo. Las familias del “acusado” y de la “victima” estaban unidas
por lazos de parentesco. Ademis, eran vecinas. No sélo sus campos de
cultivo colindaban, sino que el patrén de asentamiento de las castas en
un poblado de Chhattisgarh también implicaba que las familias de
Chandu e Itwari vivian en el para (localidad) de los satnamis/chamars de
Karkhena junto con las otras 35 familias satnamis de la aldea. No cono-
cemos la historia de las relaciones entre ambas familias antes de que
Kachrin abandonase a Hagru para irse a vivir con Ramdayal. Sin embar-
go, fue una légica de dindmicas de parentesco y vecindad la que dio for-
ma a lo que conocemos de la disputa.

15 1A Samaru, §) de 1927, ACDS.
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En la sociedad rural de Chhattisgarh, al igual que en otras partes, las
relaciones de afinidad, amistad y parentesco suelen tener un doble filo.
Por un lado, estos vinculos dan pie al apoyo mutuo en asuntos de la vi-
da cotidiana. Por el otro, también son los més arriesgados, pues siempre
comportan la posibilidad de peligro para una persona, una familia, un
grupo, una comunidad. En otras palabras, las relaciones que constituyen
la red de solidaridad se ven siempre ensombrecidas por la amenaza de ri-
validades, envidias y trastornos. Una ruptura puede ocasionar y alimen-
tar las peores enemistades.'®

Durante mi trabajo de campo en Chhattisgarh a principios de los
noventa, al discutir sobre esta disputa con algunos satnamis (y miem-
bros de otras castas), casi todas las personas con las que conversé podian
identificarse con la tensién inherente a la relacién entre las familias de
Itwari y Chandu. Sus escuetas afirmaciones —decian “ho” [si], asin-
tiendo enérgicamente con la cabeza— se resumen en la sucinta respues-
ta de Pitambar: “Asf pasa [siempre]”. En otras ocasiones, queriendo en-
tender el porqué de las tensas relaciones entre familias satnamis vecinas
y parientes, pregunté por los motivos de la tensién. Por lo general, mi
pregunta era recibida con una carcajada, lo cual significaba que estaba
preguntando algo obvio. Uttara fue mds tolerante con mi patente inge-
nuidad y tuvo la paciencia de explicarme: “;Qué no sabes que los veci-
nos siempre se pelean?”. Mis preguntas se referfan a una regla y un pa-
trén que gobernaba su vida diaria. Los momentos de riesgo eran una
presencia continua, estructurada dentro de la relacién entre las familias
de Chandu e Itwari.

La relacién especifica entre Ramdayal y Kachrin también podria ser
peligrosa. Chandu y Dukhiram eran primos. Kachrin era bhauji (esposa
del hermano) de Ramdayal. Ramdayal era dewar (hermano menor del
esposo) de Kachrin. Kachrin y Ramdayal, bhauji y dewar, estaban uni-
dos por una “relacién juguetona”. Las relaciones entre bhauji y dewar
permiten un alto grado de libertades y licencia, impregnadas de sobreto-
nos romdnticos y sexuales. Esto contrasta con las relaciones “evasivas” en-
tre una mujer y su suegro o el hermano mayor del esposo.

La “relacién juguetona” entre bhaujiy dewar es ampliamente acep-

16 Por ejemplo, David Warren Sabean, Power in the Blood, Cambridge, Cambridge
University Press, 1984; Gerald Sider, “Christmas mumming in outport New Found-
land”, Past and Present, 71, 1976, pp. 102-125.
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tada, sobre todo en los patrones de parentesco del norte y centro de la In-
dia. Por ejemplo, en la dadaria, un género de canciones folcléricas muy
popular en Chhattisgarh, reaparece con frecuencia el motivo del deseo
reciproco entre bhaujiy dewar.

Saja se consumia

cuando Sarai se ausentaba.
Dewar se marchita
cuando le falta su Bhauji.

Aros de azticar dulce
comen los muchachos.
Debajo de todas las sombras

me espera Bhauji.

Los comentarios de mi suegra,
las bromas de Nanad;

a causa del joven Dewar

mi corazén se inquieta.'’

Desde luego, existen limites muy precisos para moderar las bromas,
la licencia, el deseo y la intimidad.'® No obstante, dentro de la casta, s6-
lo entre parientes cercanos la violacién de estas restricciones constituye
una transgresién de las normas de parentesco. Por un lado, ya que Ram-
dayal y Kachrin eran parientes lejanos, el hecho de que Kachrin abando-
nase a Hagru y contrajera matrimonio secundario con Ramdayal no po-
dia considerarse una violacién de los tabies de parentesco. Por otro lado,
cuando Ramdayal se unié a Kachrin en paithoo (otro nombre para desig-
nar al churi o matrimonio secundario) y le obsequié las ajorcas, estaba ju-
gando con una posibilidad y reafirmando un peligro inherente a la natu-
raleza de la relacién entre las dos familias.

La revancha de la familia de Itwari fue una afirmacién de esta ene-
mistad. Los archivos no nos dicen nada acerca de lo que la familia de It-

17-S.C. Dube, “The Folksongs of Chhattisgarh”, manuscrito inédito.

18 Dube, Untouchable Pasts, op. cit; Guha, “Chandra’s death”, gp. cit.; K.C. Dubey,
Kosa: A Village Survey, Census of India 1961, vol. 8 Madhya Pradesh, 62 parte, Village Sur-
vey Monographs, nim. 9, Bhopal, Government Press, 1967.
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wari realmente pensaba sobre la decisién de Kachrin de abandonar a Ha-
gru. Durante las sesiones, restaron importancia a la consideracién de
su(s) propias eleccién(es) al responsabilizar a la familia de Chandu de la
seduccién de su nuera. Habiéndosele negado voluntad propia dentro de
los sistemas textuales de la ley, amordazada por las aseveraciones discur-
sivas de la acusacién, la defensa y el juicio, Kachrin se habia convertido
en un signo focal en la contienda y el conflicto entre las familias de
Chandu e Itwari.

LEGALIDADES Y TRANSGRESIONES

Ya hemos observado que los asuntos internos de la comunidad satnami,
y en particular los que se refieren al matrimonio, deben ser resueltos por
el panchayat de la casta. Kachrin no sélo habia abandonado a Hagru.
Ella y Ramdayal se habfan unido en churi. El panchayat satnami lo ha-
bria considerado un juego limpio. Durante mi investigacién de campo,
ninguna de las personas con quienes conversé sobre la disputa —inclu-
yendo algunas que hicieron de panchas en los panchayats de casta—
consideraba que el matrimonio de Kachrin con Ramdayal hubiese
constituido una afrenta. Un mahbant satnami afirmaba que el matrimo-
nio secundario no debié haber ocurrido, pero no tenia nada en contra
de los pormenores de la relacién entre Kachrin y Ramdayal. En reali-
dad, sus argumentos fueron hechos en el contexto de una critica mds
amplia de la institucién del churs, recalcando la necesidad de que la mu-
jer se mantuviese fiel al ideal del pativrata (credo de devocién absoluta
hacia el marido).

Asi, no debe sorprendernos que Hagru no haya llevado el asunto del
matrimonio secundario entre Kachrin y Ramdayal ante el panchayat sat-
nami. En vez de eso prefirié apelar a la corte colonial. La familia de It-
wari no solamente pretendfa recobrar el bebatri o compensacién por la
novia que habfan pagado anteriormente. M4s que la imposicién del be-
hatriy un posible dand o multa a la familia de Chandu, su intencién era
desquitarse por la humillacién y el descrédito que habian sufrido en la
aldea. La estrategia de apelar al sistema judicial colonial como 4rbitro en
la disputa fue la manera de conseguirlo. Su posicién de agricultores
acaudalados en Karkhena les daba mayores posibilidades que a la fami-
lia de Chandu de entablar un proceso judicial en la corte. Como mini-
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mo, tal accién ocasionarfa alguna molestia financiera a sus adversarios.
La estrategia surti6 efecto y la familia de Chandu fue multada por la cor-
te colonial.

La estructura organizativa de la comunidad satnami estaba fundada
en la premisa de una fusién de los principios de casta y secta. Como ya
he mostrado en otra parte, la resolucién de los asuntos de casta entre los
satnamis estaba estrechamente ligada al funcionamiento de la jerarquia
organizativa de la secta de la satnampanth; ambas definian los limites de
la comunidad.!® Siguiendo esta légica, de acuerdo con el grupo de Chan-
du, el acto de haber llevado el asunto del matrimonio secundario ante la
corte —y la consiguiente imposicién de la multa— habia transgredido
un limite muy definido, que era la resolucién de los asuntos internos
dentro del panchayat satnami.

Cruzar una frontera significa subvertirla. Para sus adversarios, lo
que hizo la familia de Itwari fue transgredir las normas comunitarias de
la legalidad y la justicia en la vida cotidiana. Cuando durante el interro-
gatorio se le pregunté si habia sido multado por la corte colonial, Chan-
du respondié: “Han nalish ki thi aur jurmana hua tha; mor gavahi badal
diye the® [si, hubo un caso y se impuso una multa. Mi testimonio/evi-
dencia fue alterado].?’ Esta declaracién nos revela que la familia de
Chandu sintié vivamente que habfa sido engafiada, y que realmente con- .
sideraba que su propia postura era legal y correcta.

Los cuatro miembros de la familia de Chandu habian actuado en
consecuencia cuando atacaron a Itwari. Tras la refriega, la familia de It-
wari una vez mds apelé a la corte, donde sus adversarios fueron multa-
dos por segunda ocasién. Pero el conflicto no terminé ahi. Hagru
arrastré a la familia de Chandu a un tercer juicio en la corte por los da-
fios que le habian ocasionado con la seduccién de su esposa. La audien-
cia habrfa tenido lugar la vispera de la pelea. Pero la suspensién de la
audiencia hizo que la familia de Chandu se sintiera insegura acerca de
los posibles resultados y enfurecida por los gastos y las molestias que la
familia de Itwari —sus acaudalados vecinos, parientes y enemigos— les
estaba ocasionando.

1 Dube, Untouchable Pasts, op. cit.
2 A Chandu, §) 33 de 1927, ACDS.



184  CUESTIONES DE LA CULTURA

LAZOS DE SANGRE

“Por su culpa nos multaron, hoy mismo nos vamos a bafiar en su sangre”.
La declaracién de los miembros de la familia de Chandu reunia los dos
ejes ya mencionados: por un lado, la légica del parentesco y la vecindad,
y; por el otro, las articulaciones cotidianas de las legalidades populares y
las diversas negociaciones de la ley colonial. A los ojos de la familia de
Chandu, la multa impuesta por la corte habfa sido el resultado de una
transgresién. Esta transgresién a su vez fue causada por una enemistad.
La enemistad tenfa sus raices en los lazos sanguineos. La respuesta a la
transgresién, de manera caracteristica, invocaba y era motivada por la
metafora de la sangre. La familia de Itwari habfa transgredido los limites
del juego limpio, pero Chandu en cierta forma reafirmé las normas de la
legalidad y la justicia de la comunidad satnami al asegurarles a los labra-
dores de Karkhena que los palos de la familia de Itwari serfan devueltos
en presencia del panchayat. Por lo tanto, la familia de Chandu reparé una
pérdida, vengé una derrota y castigé una transgresién.

“Por su culpa nos multaron, hoy mismo nos vamos a bafiar en su
sangre”. Esto nos recuerda la distincién de Foucault entre los sistemas le-
gales “tradicionales”, cuya intencién es castigar las transgresiones, y los sis-
temas de justicia “modernos”, que intentan determinar la intencién detrds
del crimen.?! Pero no debemos permitir que esta distincién dual entre lo
“tradicional” y lo “moderno” conjure una brecha epistémica y una ruptu-
ra histérica donde frecuentemente las legalidades indigenas sin micula
deben medir sus fuerzas contra una ley colonial singular.”? De hecho, las
costumbres de la comunidad tenfan la posibilidad de alimentarse cons-
tantemente de los simbolos del Estado, de manera que, por ejemplo, en
las décadas de 1920 y 1930 la jerarqufa organizativa de los satnamis y las
legalidades de la satnampanth fueron alteradas y reacomodadas median-
te apropiaciones y reelaboraciones de los idiomas del gobierno imperial y
los lenguajes de la ley colonial.? En realidad, la distincién entre el énfa-
sis en las “transgresiones” y la bisqueda de las “intenciones” tiene otras

2 Michel Foucault, Discipline and Punish: The Birth of the Prison, traduccién de
Alan Sheridan, Londres, Penguin, 1977.

22 Véanse unas observaciones criticas al respecto en Martha Kaplan, Neither Cargo
Nor Cult: Ritual Politics and Colonial Imagination in Fiji, Durham, Duke University
Press, 1995, pp. 203-208.

2 Veéase el capitulo 5 del presente libro; y Dube, Untouchable Pasts, op. cit.
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raices, una presencia fantasmal donde las confrontaciones entre ambas
tienen una cualidad y un caricter coetdneos.

“Por su culpa nos multaron, hoy mismo nos vamos a bafiar en su
sangre”. La declaracién de la familia de Chandu se referia ms bien a su
propia construccién y castigo de una “transgresién”; pero en su afin de
venganza, la familia de Itwari utilizé esta declaracién para establecer la
“intencién” de sus enemigos. Posiblemente bajo la gufa de la asesorfa le-
gal, ensayaron e hicieron uso de tal declaracién para implicar a todos sus
enemigos, buscando establecer la intencién de todos los miembros de la
familia de Chandu de asesinar a Itwari y Hagru. Por otra parte, los
miembros de la familia de Itwari no fueron consistentes en sus declara-
ciones sobre este punto crucial. En el universo de lo familiar y lo cotidia-
no, el parentesco y la vecindad, las cortes coloniales y la ley moderna
constitufan simultdineamente una legalidad ajena, los recursos para rede-
finir el orden y las patologfas dentro de la comunidad, y una estrategia
de asentamientos y venganza. En ninguno de estos casos resultaba ficil
dominar las reglas. Esto se podré ver mds claro cuando conozcamos el si-
guiente drama, el de la segunda disputa. '

DISPUTA 2: UNA HISTORIA DE AUTORIDAD Y CONFLICTO

Poco antes de la primavera de 1940, una mujer satnami se fugé con su
joven sobrino de la aldea de Darri en el distrito de Janjgir Tahsil, de Bi-
laspur.?* El asunto inmediatamente dio origen a una disputa en la aldea.
En la disputa, las razones de parentesco y de comunidad se entremezcla-
ron con los disefios de las relaciones entre las castas y los derechos de pro-
piedad. Las posturas confrontadas sobre el asunto de la fuga en el pan-
chayat de la aldea resultaron en la creacién de dos “bandos” en Darri. El
altercado estaba vinculado con tensiones anteriores debidas a los recla-
mos sobre la propiedad de terrenos y a la naturaleza de las alianzas de los
satnamis con otras castas en la aldea. Dos grupos de satnamis tuvieron
una confrontacién en Darri, y otros miembros de la aldea se unieron a
la refriega. En la noche del 7 de mayo de 1940, un grupo compuesto por
un brahmdn, cinco telis, dos bhainas, un rawat y seis satnamis (véase el

# La reconstruccién de esta disputa est4 basada en el proceso “El Rey Emperador
vs. Balli y 13 personas més”, s} 34 de 1940, ACDs.
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Cuadro 1. Los “acusados”

Casta Nombre Nombre del padre Edad
Brahmin Kunjbiharilal Balakram Malguzar 22 afios
o Kunjbihari

Teli Balaram Jhagru Lambardar 42 afios
Teli Ramtyaloo Sadasheo 40 afios
Teli Paltoo Bhikari 55 afios
Teli . Kanhaiya Paltoo » 20 afios
Bhaina Balli Bahorak 45 afios
Bhaina Balmukund Jaharoo 45 afios
Rawat Budga Bhagat Rawat 55 afios
Satnami Pila Kashiram 30 afios
Satnami Sahas Kashiram 42 afios
Satnami Karman Sahas ' 22 afios
Satnami Sukaloo Gangaram 22 afios
Satnami Johan Sangan 30 afios
Satnami Dasaram Sangan 25 afios

cuadro 1 y la figura 3) golpearon a 10 satnamis que pertenecian al “ban-
do” rival de la aldea (véase la figura 4).% Uno de estos satnamis fallecié,
y la disputa empezaba a convertirse en un caso judicial.

Darri era una pequefia aldea compuesta de varias castas donde el
malguzari (derecho de propiedad de la aldea) estaba dividido en cuatro
partes iguales entre las cuatro familias de Balaram Lamabardar Teli, Bi-
sahu Teli, Hiralal Brahman y Balaram Brahman (véase el cuadro 1). Las
56 familias de agricultores arrendatarios que figuraban en las listas como
poseedoras de tierras en la aldea estaban catalogadas segtin sus castas de
la siguiente manera: 8 satnamis, 10 telis, 9 rawats, 8 bhainas, 14 marars,

3 El cuadro 1 incluye la casta, el nombre, el nombre del padre y la edad aproxima-
da de los “acusados” en el juicio. La figura 3 muestra las relaciones entre los satnamis acu-
sados, y la figura 4 representa las relaciones entre los satnamis que fueron victimas de la
“agresién”. En la figura 3 los nombres de los acusados y en la figura 4 los nombres de los
testigos de la parte acusadora (PW) estdn subrayados, mientras que los nombres de las
demds personas que aparecen en estas figuras aparecen ocasionalmente en nuestra na-
rracién. No encontré los nombres de las mujeres de los dos grupos de satnamis en las de-
claraciones de los testigos y el jurado, por lo tanto las dos figuras sélo muestran las rela-
ciones entre los hombres.
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Kashiram (primo lejano) Sangan (primo) Ratan
Pila Sahas Gangaram  Dasaram Johan Kartik
(esposo
de Bahartin)
Karman Sukaloo Chait (se fugé con Bahartin)

Figura 3. Relaciones del grupo de Sahas Satnami.

Ratan (primo) Lala Bihari
(PW 11)
Kartik Gajara] Gorakh
(PW 10) - (PW12)
[ | ]
Baiga Awadh Bhagat (primo) —— Bhikari
(PW 1) (PW 13)

Figura 4. Relaciones de grupo de Gajaraj Satnami.

3 dhobis, 3 brahmanes y 1 bairagi. Los brahmanes y los telis dominaban
en Darri. Asf, cuatro familias eran duefias de una buena parte del terre-
no de la aldea: Hiralal Brahman posefa 100.6 acres, Balaram Brahman
27 acres, Balaram Teli 30.29 acres y Bisahu Teli 25.40 acres.?* Como ve-
remos, este patrén de propiedad de tierras —y los disefios de la politica
cultural que engendraba el mismo— es importante para el desarrollo del
drama de esta disputa en Darri.

26 Detalles extraidos de Bandobast niim. 334, Patwari Halka niim. 230, Darri (Sar-
har), Grupo Jaijaipur, 1929-1930, BDVSR, BCRR.
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VECINDAD Y PARENTESCO

Unos tres meses antes de la pelea del 7 de mayo de 1940, la esposa de
Dasaram, Bahartin, se fugé de Darri con Chait, su sobrino lejano por
matrimonio (véase la figura 3). La fuga fue de corta duracién, Bahartin
y Chait estuvieron lejos de la aldea durante dos o tres semanas. A su re-
greso, Dasaram admitié a Bahartin de vuelta en casa, y la accién de
Chait también fue perdonada por los ancianos de su familia. Para algu-
nos satnamis, sin embargo, la fuga y los hechos subsiguientes habfan si-
do “escandalosos”, y un grupo dirigido por Gajaraj decidié descastar a
Bahartin y Chait.?” Otras personas de la aldea pensaban que el asunto no
era tan grave, sobre todo después de que Dasaram restableciera los lazos
conyugales con Bahartin, aparentemente haciendo caso omiso de la im-
prudencia de su‘esposa. Todos concordaban en que era necesario readmi-
tir a Bahartin y Chait en la casta de la que habian sido excomulgados por
al menos una seccién de los satnamis de Darri, seccién que, por lo de-
mids, tenfa vinculos de parentesco con el otro grupo de satnamis a través
de Ratan, que era primo de Lala por un lado y de Sangan por el otro
(véanse las figuras 3 y 4).

Un panchayat conformado por varios satnamis y seis miembros de
otras castas se dio cita en casa de Johan Satnami para deliberar sobre el
asunto.”® En el panchayat, Sahas Satnami, Balaram Teli, Kunjram Naj,
Budga Raut, Balli Bhaina y Balmukund Bhaina sirvieron de panchas. La
defensa de Bahartin y Chait —y, por extensién, de la conducta de Dasa-
ram al restablecer los lazos conyugales con Bahartin— estuvo en manos
del propio Dasaram, su hermano Johan, Sahas (el pancha), su hermano
Pila y cinco satnamis mds. Ratan, Gajaraj y Baldeo habfan sido llamados
a representar al otro grupo de satnamis en el panchayat. No conocemos
con exactitud cudl fue la naturaleza de las deliberaciones que se hicieron
ahi, pero es evidente que los panchas no satnamis estaban coludidos con
el grupo de Dasaram, que también inclufa a Sahas, el sexto pancha.
Cuando Ratan, Gajaraj y Baldeo llegaron al panchayat, los panchasles in-
formaron que no habia pasado nada. De hecho, los miembros del pan-
chayat les dijeron que Chait y Bahartin no se habfan fugado y que am-
bos debian ser readmitidos en la casta de inmediato.

¥ DTPL ntim. 11, Ratan, ) 34 de 1940, ACDS.
8 Jbhid.
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“Nuestra casta no habfa llevado a cabo un panchayat para averiguar si
realmente Chait y la esposa de Dasaram se habfan fugado”.?’ Esta decla-
racién de Ratan nos revela el vivo sentimiento entre los de su grupo de que
las normas satnamis de la comunidad, la legalidad y la justicia habian si-
do violadas en repetidas ocasiones durante el caso de Bahartin, Chait y
Dasaram. Dasaram habia readmitido a Bahartin en su hogar poco después
de su regreso a Darri. En lugar de que un panchayat satnami se hiciera car-
go del asunto, las deliberaciones fueron tomadas por un panchayat cuyos
panchas pertenecian en su mayorfa a otras castas de la aldea. Aparentemen-
te, estos panchas estaban coludidos con el grupo de Dasaram. Segin
Awadh, “las personas que se fugan estdn obligadas a dar una cena a los de
la casta” antes de ser readmitidas en ella.®® Sin embargo, en este caso,
Chait y Bahardin fueron readmitidos por el hecho de que la fuga habfa si-
do desmentida. Asi, no habia por qué obedecer la norma de hacer una ce-
na para los miembros de la casta como simbolo de la (re)incorporacién al
grupo. Ratan, Gajaraj y Baldeo no estaban dispuestos a aceptar la decisién.

De hecho, Ratan, Baldeo y Gajaraj pertenecian a cinco familias sat-
namis que residfan en una localidad separada de las demds familias sat-
namis de la aldea. Gajaraj puntualizé:

Hay cinco localidades en la aldea. Estas son: Brahman para, Raut para, Pa-
tel para, Chamar paray Gajaraj para. Gajaraj para es la localidad donde se
encuentran los hogares de las familias de nosotros cinco, Gorakh, Ratan,
Malikram, Kartik y yo. Dasaram vive en mi paray los otros acusados viven
en Chamar para.®'

Fueron los miembros de estas cinco familias con lazos estrechos,
vinculadas por la sangre y por la cercania de sus hogares, quienes se re-
husaron a aceptar la decisién del panchayat. Esta negativa fue conse-
cuencia de las acciones de Dasaram.

Dasaram, miembro de la localidad, vecino y pariente, no habia lle-
vado el caso de la fuga de su esposa con Chait ante el panchayat satnami.
Tampoco habfa hecho caso de la sugerencia de los miembros del grupo
de Gajaraj, tras varias discusiones acaloradas, de que se vengara fugindo-

® Jbid.
30 pTPL niim. 1, Awadh, SJ 34 de 1940, ACDs.
3! DTPL nim. 1, Gajaraj, s) 34 de 1940, ACDs.
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se con la cufiada de Chait. Segiin Awadh, “Johan y Dasaram, a pesar de
ser mis parientes, cambiaron de bando. Dasaram querfa readmitir a su
esposa en su hogar, y, de hecho, la recibié en su casa”.>> Por tltimo, las
cinco familias pusieron en entredicho la autoridad de Gangaram y Sahas
como lideres de la casta de los satnamis: “Gangaram y Sahas no son los
jefes de mi casta. Aunque son jefes de la aldea, no lo son los de toda la
casta”.” Todo esto significé que las cinco familias satnamis del Gajaraj
para descastaran a Dasaram, y rompieran las relaciones con los demis
satnamis de Darri que se negaban a hacer lo mismo. Por otra parte, al no
cefiirse a la decisién del panchayat de readmitir a Chait, Bahartin y Da-
saram en la casta, el grupo de Gajaraj estaba desafiando la opinién de los
miembros dominantes de la comunidad de la aldea. Las cinco familias
del Gajaraj para fueron excomulgadas por la aldea.?*

Examinemos ahora estos dos movimientos estrechamente relaciona-
dos: la excomunién de Dasaram por el grupo de Gajaraj, y la consi-
guiente excomunién de éstos por la aldea. Las relaciones de comensales
entre los miembros del grupo de Gajaraj y de Dasaram fueron interrum-
pidas después de que Bahartin se fugara con Chait. “Desde que su espo-
sa se escapd, nuestras comidas con Dasaram y los suyos se han interrum-
pido. En mi opinién, Dasaram y Johan fueron descastados. Nosotros
nueve, que pertenecemos a las cinco familias, también los consideramos
como descastados”.> Las cinco familias del Gajaraj para extendieron la
prohibicién de comensalidad a los demds satnamis de Darri: “Sukul y su
padre Gangaram siguen cenando con Dasaram y Johan. La opinién de
los de mi bando es que, en consecuencia, ellos también quedan descas-
tados”.%

Bunkuwar, de sesenta afios, madre de Malikram, el satnami asesina-
do en la reyerta, aclaré: “No tengo nada contra los acusados. Mi hijo y
yo soliamos frecuentarlos cuando se trataba de asuntos de trabajo”. Sin
embargo, agregé:

32 DTPL nim. 1, Awadh, ) 34 de 1940, ACDs.

3 Ibid.

3 “Durante el panchayat que se llevé a cabo para deliberar sobre la fuga, mi padre,
Malikram, me informé que los 10 habiamos sido excomulgados. Nos parecié que nos ha-
bfan excomulgado sin razén”. /bzd.

3 DTPL ndm. 10, Gajaraj, 5) 34 de 1940, ACDS.

% Jbid.
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Karman, Pila, Sahas y Sukul ya no vienen a comer conmigo, ni yo con ellos,
a rafz de cierto altercado. Hace un afio, cuando mi nuera vino a casa, no in-
vité a estas personas a cenar, ni ellos me invitaron a mi, pues tenfan funcio-
nes similares en ese entonces. Dasaram y Johan han sido descastados porque
la esposa de Dasaram se fugd con su sobrino, asf que no ceno con ellos por-
que son gente descastada. Sin embargo, Sahas y Dasaram cenan juntos”.?”

Asf, la excomunién de Dasaram y de los satnamis que mantenian re-
laciones de comensalfa con €l no hizo sino dafiar aun mis las relaciones
entre el grupo de Gajaraj y el de Sahas. La existencia de estos dos “gru-
pos de partidarios” entre los satnamis de Darri también fue aceptada por
quienes en el juicio figuraron como los “acusados”. Segin Pila, “ Gajaraj
ke ek party aur Sabas vagera ke dusre party hai. Jatkhari ke jhagada hai’
[hay un bando de partidarios de Gajaraj y otro de Sahas y compaiiia. Se
trata de una disputa por cuestiones de descastamiento).?®

Durante el juicio, se hizo patente que el “bando” de Sahas tenia el
apoyo de los miembros de las castas rawat, teli y bhaina en Darri. Aho-
ra bien, las cinco familias satnamis del Gajaraj para no aceptaron la crea-
cién de un panchayat conformado por los miembros dominantes de es-
tas castas. Por ello, el grupo de Gajaraj fue parcialmente excomulgado
por la aldea. Las cinco familias fueron privadas de los servicios del pas-
tor local. '

Kunjram y su padre solfan llevar a pastar a nuestro ganado. Kunjram es el
cufiado de Budga Raut, uno de los acusados. El malguzar Balaram cesé6 a
nuestro pastor. Cuando fuimos al panchayat, después de la sesién, escucha-
mos a Balaram y a otros decir que nuestro pastor iba a ser cesado. Yo of que
otros panchas de la casta, presentes en el lugar, decfan lo mismo. Gajaraj y
Baldeo estaban conmigo cuando lo dijeron. Balaram no dijo nada més. Yo
no me quejé de la decisién de los malguzares. Tampoco informé a Tahsil-
dar del asunto... nia la policia.?

Una fuga habia abierto heridas antiguas y cristalizado la existencia
* de dos bandos en Darri.

37 DTPL nim. 9, Bunkuwar, s} 34 de 1940, ACDs.
38 1A Pila, 5) 34 de 1940, ACDS.
3 DTPL niim. 11, Ratan, sj 34 de 1940, ACDs.
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PATRONES DE CONFLICTO

Habia también ciertas tensiones a raiz de los chekbandi (consolidacién de
los terrenos agricolas) llevados a cabo en 1939. Como en muchas otras
aldeas de Chhattisgarh, las propiedades de tierras en Darri estaban suma-
mente fragmentadas.® Basten aqui dos ejemplos. Los 10.93 acres de tie-
rras pertenecientes a Gajaraj Satnami estaban distribuidos en 43 posesio-
nes, y sélo tres de ellas eran de més de un acre. De igual modo, los 19.03
acres de Balram Brahmin estaban distribuidos en 64 posesiones.! La
consolidacién de las tierras habia sido efectuada en fazlgun (febrero-mar-
zo) de 1939, y los parchas (documentos) correspondientes fueron distri-
buidos poco tiempo después en aghan (noviembre-diciembre) y pus (di-
ciembre-enero) de ese afio.*? Balaram Teli fue el sarpanch en el proceso de
los chekbandi. Los demis panchas fueron Budga Raut, Balmukund Bhai-
na, Bali Bhaina, Ramsai Marar y Gajaraj Satnami.

Las pretensiones rivales sobre los derechos a las tierras surgieron des-
pués de la consolidacién de las propiedades:

Yo cultivé la tierra que me dieron en el proceso de consolidacién y obtuve
un parcha. Desde la consolidacién, las tierras que habian pertenecido a Ba-
laram y a Ramsai Patel me fueron asignadas. Hace unos diez o doce dias,
una parte de mi cosecha fue extraida sin permiso por la esposa de Johan. Di

cuenta de ello a la policfa. La cosecha fue extraida del terreno que antigua-

mente perteneci6 a Balaram y Ramsai.®

0 Qtras cuestiones sobre la fragmentacién de las posesiones en Chhattisgarh se
examinan en Dube, Untouchable Pasts, op. cit., pp. 31 y 82-84.

41 Bandobast nim. 334, Patwari Halka nim. 230, Darri (Sarhar), Grupo Jaijaipur,
1929-1930, BDVSR, ACDS.

“ pTPL nim. 11, Ratan, 5) 34 de 1940, ACDs.

43 Ratan prosigue: “Hace poco, Jamadar vino con motivo de la averiguacién. Se ha-
bia llevado mi parcha y la de Johan. El alguacil mayor me dijo que el terreno estaba regis-
trado como propiedad de Johan y no mifa, segiin le habia dicho €| patwari a quien habia
telefoneado. El alguacil me dijo que posiblemente se habian cometido errores, y que ¢
mismo se encargarfa de escribir a las autoridades correspondientes sobre el chekbandi y les
mandarfa los documentos. Hasta entonces yo no me habia enterado de que los campos no
estaban dentro de mis parchas, y las consideraba como mi propiedad. Una parte de las tie-
rras en Charan me fue otorgada en la consolidacién, y la otra fue otorgada a Kusuwa, her-
mano de Bhikari, y a su tio Baldeo. Johan quiere reivindicarla”. /bid.



CULTURAS DELALEY 193

Los reclamos de Ratan contradecian a los de Johan, hermano de Da-
saram, un satnami que pertenecia al grupo de Saha.

Los reclamos de Gorakh chocaban con los de Amodh Singh Bhaina,
que era pariente de Balmukund Bhaina, un pancha en el proceso de los

chekbands:

Con la consolidacién de las propiedades obtuve terrenos que habian perte-
necido a Kusuwa y Gajaraj. Amodh Singh me dijo que las tierras de Kusu-
wa y Gajaraj que me habfan tocado estaban dentro de su propiedad. Los
dos sembramos la tierra. Yo levanté la cosecha. Gajaraj es primo mio. Cuan-
do se efectud la consolidacién del terreno yo estaba en las minas de carbén,
y no fue hasta que regresé a Chait que me enteré de las asignaciones. Gaja-
raj me dijo quiénes habian sido panchy sarpanch en el proceso de la conso-
lidacién. Gajaraj me dijo que los panchas nos estaban quitando la tierra que
nos habia sido asignada de acuerdo con la declaracién del inspector de In-
gresos. Los panchas no me habian dicho que las tierras en disputa no eran
mias. ¥

Segtin Gorakh, “Nosotros nueve [del Gajaraj para] fuimos privados
de nuestras tierras por una decisién unilateral que ademds fue tomada
con safia”.%

Asf, tenemos que, de un lado, las cinco familias satnamis del Gaja-
raj para, y del otro, el “bando” rival de los satnamis y otras castas de Da-
rri, tenfan pretensiones confrontadas en relacién con las tierras asignadas
durante el proceso de la consolidacién de las propiedades. Ademds, las
cinco familias del grupo de Gajaraj consideraban que los panchas habfan
sido injustos con ellos durante los chekbandi. Aqui resulta significativo el
hecho de que los panchas en este proceso también habfan sido los miem-
bros clave —o estaban estrechamente vinculados con los principales 4r-
bitros— del panchayat que habia deliberado sobre el asunto de la fuga de
Chait y Bahartin. Las cinco familias satnamis del Gajaraj para ya habfan
puesto en tela de juicio la autoridad de estas luminarias de Darri en dos
ocasiones.

4 DTPL niim. 12, Gorakh, sJ 34 de 1940, ACDS.
S Jbid.
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UN ALTERCADO Y SUS CONSECUENCIAS

Con estos sucesos como trasfondo, en la mafiana del 7 de mayo de 1940
ocurrié un altercado menor en la aldea. Darri se encuentra junto al rio
Son. Al secarse el rio en verano, se formaban grandes charcas de agua es-
tancada en el lecho. Una de éstas suministraba agua a los habitantes de
la aldea. El extremo sur era explotado por los satnamis y el extremo nor-
te por los miembros de las otras castas en Darri. En la mafiana del 7 de
mayo, Malikram y Awadhram, ambos miembros de las cinco familias del
Gajaraj para (véase la figura 4) se dirigieron a la charca. “Era un martes
del dltimo mes de baisakh [abril-mayo]. Yo habfa ido con mis bufalos al
rio Son para lavarlos, y Malikram me acompafié para darse un bafio”.#

Cuando llegaron a la charca, Awadh hizo entrar a sus bufalos en el
agua, mientras Malikram se enjuagaba la boca recostado en la orilla.
Cuando acabé de lavar al ganado, Awadh lo condujo hacia la orilla don-
de se encontraba Malikram. Entonces Malikram se levanté y se metié en
el agua. Los dos empezaron a bafiarse. En ese momento, Paltoo Teli (véa-
se el cuadro 1), quien se habfa sentado cerca de ellos hacia el extremo
norte de la charca para limpiarse la boca, amonesté a los dos satnamis.
“Nos dijo que estdbamos ensuciando el agua”. Y més: “Luego Paltoo em-
pez6 a insultarnos”. ¥

Como Awadh y Malikram protestaron, Paltoo se puso atin mds
agresivo. Les dijo que en cualquier otra aldea los dos satnamis ya habrfan
sido golpeados cinco veces con un zapato. Awadh y Malikram le respon-
dieron que otras personas pescaban en el rio y lavaban sus bifalos en
completa libertad y con todo derecho. ;Por qué sélo ellos debfan ser re-
prendidos por ensuciar el agua? Estas palabras enfurecieron a Paltoo,
quien agarré una piedra para golpearlos. Inmediatamente cambié de
opinién y dejé caer la piedra, pero tomé un lathi (palo), se metié al agua
y se dirigi6 hacia los dos satnamis.

Tan pronto como Paltoo se acercé a ellos, Awadh le arrebaté el pa-
lo y lo lanzé hacia la orilla del rio. Para entonces ya habfan llegado otros
aldeanos al lugar. Ramtyaloo y Bhola intervinieron para detener la pelea.
Entonces Paltoo recogié sus cosas, entre ellas el palo, y se dispuso a mar-
charse. Pero en ese momento llegé su hijo Rupcharan a la escena del al-

4 DTPL nim. 12, Gorakh, s} 34 de 1940, ACDs.
7 Ibid,
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tercado e intenté quitarle el lazhs, diciendo que ya que Awadh y Mali-
kram habfan insultado a su padre con palabras é| les darfa una golpiza a
los bastardos chamars.®® Nuevamente Ramtyaloo y Bhola, junto con
otros aldeanos, intervinieron para evitar que arreciara la pelea. Entonces
Paltoo y Rupcharan, Awadh y Malikram regresaron a la aldea.

A mediodfa, el malguzar Kunjbiharilal (véase el cuadro 1) hizo una
visita al Gajaraj para. Los 10 varones principales del grupo de Gajaraj
fueron llamados a reunirse en casa de Gorakh en el mismo para. Kunj-
biharilal dijo que se hab{a enterado de la pelea de la mafiana, y que acon-
sejaba poner fin a tales disensiones en la aldea. Los aldeanos se reunirfan
esa misma tarde para llegar a un acuerdo. Los satnamis del Gajaraj para
estuvieron de acuerdo. Mds adelante, el vigilante de la aldea anuncié en

~Darri que se celebraria un panchayat en el guddi (lugar de encuentro de
la aldea), y que se esperaba que todos los aldeanos asistieran. Una segun-
da “proclama” fue hecha més avanzada la tarde. Finalmente, en vista de
que no todos habian acudido al lugar a la hora prevista, se hizo un tercer
pregén durante el crepisculo, hora de cenar entre los habitantes de la al-
dea. En esta ocasién el korwar (vigilante) conminé a todos los habitan-
tes de Darri a acudir al panchayat sin demora, advirtiendo que las madres
de quienes no lo hicieran “acabarfan revolcindose con barrenderos”.*’
Gajaraj y su grupo llegaron al panchayat poco después de terminar la ce-
na. Unas 50 o 60 personas, entre ellas los satnamis del grupo rival, ya se
encontraban sentadas.

SOBRE LA ADJUDICACION

El guddi estaba a oscuras. No habfa linternas. El panchayat se habia sen-
tado a la orilla de un estanque. Gajaraj y los suyos se habfan reunido en
un grupo apartado de los demds. Balmukund Bhaina dio inicio a la se-
sién preguntando por qué se habia convocado al gudd. El malguzar
Kunjbiharilal entonces se refirié al suceso de la reyerta en el rio, agregan-
do que €l habia convocado a la reunién. También pidié a Gajaraj y su
grupo que se acercaran un poco, y ellos se aproximaron adonde se encon-

4 DTPL nim. 12, Gorakh, sj 34 de 1940, ACDS; DTPL ndm. 1, Awadh, sJ 34 de
1940, ACDS.
9 N del T.
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traban Kunjbihari y sus partidarios. Luego Kunjbihari dijo que €l se en-
cargaria de designar a los panchas. El grupo de Gajaraj estuvo de acuer-
do. Balmukund Bhaina, Balli Rawat, Budga Ganda, Kachhi y Pila Sat-
nami fueron nombrados panchas, y Kunjbihari fue designado sarpanch.
No hubo objeciones.

Kunjbihari interrogé a Paltoo acerca de la pelea de la manana en el
rfo. Paltoo respondié que Bhola y Ramtyaloo también habian estado
presentes. Entonces Bhola y Ramtyaloo describieron el altercado, y Pal-
too hizo un recuento detallado. Después Awadh y Malikram dieron su
versién, tras lo cual Kunjbihari, en calidad de sarpanch, pidié a los pan-
chas que dieran a conocer su decisién. “No se consultd a los panchas, y
dudo que hayan deliberado entre ellos, pero Kunjbihari declaré que se-
rfamos multados. Los panchas ni siquiera se habian retirado a deliberar.
Fue Kunjbihari quien decidié el veredicto por su propia cuenta”.®
Awadhram y Malikram tenfan que pagar 5 rupias cada uno, una fuerte
suma para un delito menor.

Como lider de su grupo, Gajaraj protesté ante el panchayat alegan-
do que los dos muchachos, Awadhram y Malikram, no habfan cometi-
do falta alguna. También dijeron que eran pobres y que la multa era de-
masiado alta. Sin embargo, sus stplicas no conmovieron a Kunjbihari. El
malguzar anuncié que si no pagaban la multa, Gajaraj y su “bando” se-
rfan sancionados con otros castigos, y dejé en claro que Gajaraj y sus par-
tidarios serfan excomulgados de la aldea.

Tan pronto como el malguzar Kunjbihari terminé su declaracién,
los panchas se volvieron a él y le preguntaron: “Tabhin ki baat kaisan?”
[;y qué hay de la decisién anterior?]. No conocemos los detalles de la
conversacién o decisién a la que habfan llegado. Pero en el momento en
que le hicieron la pregunta, Kunjbihari grité que quienes no golpearan
a los “chamars” —Gajaraj y los suyos— “tendrian relaciones con sus
propias madres”.>' Al parecer, el panchayat habia estado en espera de es-
ta sefial. Gajaraj y su grupo fueron atacados por los aldeanos de Darri
que se habfan reunido en el gudd;.

Durante el ataque, que en las sesiones judiciales figura como un
“asalto”, todos los miembros del “bando” de Gajaraj fueron aporreados
al grito de “maro maro” [golpéenlos, golpéenlos]. Atrapado en medio de

5% DTPL nim. 1, Awadh, S) 34 de 1940, ACDS.
51 N. del 1.
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una pequefia turba, Malikram fue salvajemente apaleado, y luego golpea-
do con los pufios y pateado por todo el cuerpo. Gajaraj también fué ata-
cado, pero su hijo logré sacarlo del lugar. Mientras el grupo de Gajaraj
se retiraba, Gorakh y Bhagatram, los dnicos miembros del grupo que lle-
vaban palos, se defendfan deteniendo los golpes con sus palos. Los
miembros del grupo de Gajaraj corrieron a refugiarse en casa de Ratan,
en el Gajaraj para. Sus adversarios los siguieron hasta alli y comenzaron
a apedrear la casa, insultando a Gajaraj y su grupo. “Cuando llegamos,
empezaron a apedrear mi casa. No pude ver quiénes eran los que arroja-
ban las piedras, pero reconoci la voz de por lo menos cinco personas que
gritaban: “ Chamar saleman ko maro” [golpeen a los malditos chamars]...
Después fuimos a tomar agua y escuchamos el grito de Bunkuwar”.>?
Malikram no habia alcanzado a llegar al Gajaraj para.

Este es el testimonio de Bunkuwar, la desconsolada madre de Mali-
kram, quien también habia asistido al panchayat:

Kunjbihari dio la orden... de asalto. Durante todo este tiempo yo perma-
neci sentada sobre la plataforma, debajo del 4rbol pipal Abandoné la pla-
taforma tan pronto como escuché a mi hijo gritar “jay, madre!” y corri ha-
cia él. Lo estaban golpeando cerca de la casa de Dena, junto al limonero. ..
Mi hijo yacia boca arriba en el suelo. Estaban golpedndolo con los pufios y
con lathis, un golpe tras otro. A veces le daban con los pufios y a veces con
palos. Todos lo estaban golpeando. En ese momento no vi que sangrase, pe-
ro cuando lo encontré tirado cerca de mi casa estaba sangrando. Mis tarde
yo regresaba sola a mi casa. En ese callején. .. saqué una linterna y vi que mi
hijo estaba sangrando. Mi nuera y yo lo recogimos del suelo y lo metimos
en la casa, cerca de la puerta. Mis tarde llegaron las cinco familias.>

Malikram habia muerto.

Esa misma noche, Bunkuwar, Gajaraj, Awadh y Kartik se dirigieron
a la estacién de policia de Champa, a unas nueve millas de Darri. Llega-
ron a Champa en la mafiana. Awadhram presenté un informe sobre la
pelea y la muerte de Malikram en Darri. Mientras el informe de Awadh-
ram estaba siendo archivado, Chinta Kotwar y Paltoo Teli llegaron de
Darri a la estacién. Segtin su versién, ciertamente habia habido una pe-

52 DTPL ntm. 11, Ratan, s) 34 de 1940, ACDS.
53 DTPL niim. 9, Bunkuwar, sj 34 de 1940, ACDS.
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lea en la aldea, pero Malikram no habfa muerto, como se habia dicho, si-
no que estaba descansando en su casa.

La defensa de los agresores de Darri ante el juez de Distrito y de Se-
siones sigui6 una linea argumental distinta. Al ser interrogados, admitieron
que existian dos “bandos” entre los satnamis de la aldea, y algunos incluso
admitieron que otras castas habfan apoyado al grupo de Sahas contra el
“bando” de Gajaraj. Tampoco negaron el altercado del 7 de mayo de 1940.
Sin embargo, todos los acusados se rehusaban a admitir que hubiera habi-
do un panchayat esa noche, de modo que no podian haber atacado a Ga-
jaraj y su grupo después de la reunién. Ademds, algunos de ellos presenta-
ron coartadas que luego intentaron fundamentar mediante testigos; se dijo
que Awadh, Gajaraj, Gorakh, Bhagat y Bhikari fueron heridos durante la
pelea de la mafana. En cuanto a Malikram, la defensa arguy6 que habfa
muerto por una cafda accidental. Esa mafiana, el joven se habifa parado en
la orilla del rio a cierta distancia de los dem4s. Cuando comenz$ la refrie-
ga huy6 corriendo, pero tropezd y murié a causa del golpe. El grupo de
Gajaraj habfa implicado en el juicio a los “acusados” en razén de la enemis-
tad engendrada por la fuga de Bahartin y/o por el proceso de la consolida-
cién de los terrenos. El juez de Sesiones Adicionales no se tragé la historia
y encontré que “los catorce acusados habfan formado una asamblea no re-
gular con el objetivo comiin de atacar a Malikram, Gajaraj y los seguido-
res de éste, que habfan sido convocados al panchayat...” >

DESENTRANANDO HISTORIAS

Seria muy desafortunado que todas nuestras historias concluyeran con
un simple juicio. Mucho después de que esta disputa en Darri se convir-
tiera en un caso para las cortes coloniales y que se decidiera el veredicto,
los procesos que implicaban la restitucién de enemistades, la construc-
cién de transgresiones y la reelaboracién de legalidades formarfan parte
del tejido de la vida cotidiana en la aldea. De hecho, espero poder un dia
desarrollar esta historia siguiendo tales pautas. Por ahora, sin embargo,
permftaseme que me desplace libremente entre los hechos y los episodios
de la narracién —rogandote, paciente lector, que toleres mis repeticio-
nes— para atar los diversos cabos de esta historia.

54 1, 5 34 de 1940, ACDS.
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Habia una vez un mundo en el que varias fibulas eran extraidas de esa
simple pero prevaleciente oposicién entre los procesos de disputa (estdti-
cos) tradicionales-folcléricos-populares y los sistemas legales (dindmicos)
coloniales-modernos-estatales. Ahora, por supuesto, se cuentan muchas
historias nuevas sobre los diferentes mecanismos y matrices legales.> Pero
sigue siendo dificil, incluso en el contexto del sur de Asia, inventar relatos
que elaboren las imbricaciones e implicaciones mutuas de estos escenarios
—de la ley moderna y las legalidades populares— como partes fundamen-
tales de la construccién de las modernidades coloniales y poscoloniales.®
El problema se complica debido a que se presupone la existencia de una
divisién bastante hermética entre el Estado colonial (y la modernidad) y
las comunidades indigenas (y las tradiciones), que da pie incluso a los es-
critos mds imaginativos sobre la creacién de nuestras accidentadas historias
actuales.” Ya es hora de que empecemos a prescindir de estas oposiciones.

“Gangaram y Sahas no son los jefes de mi casta. Son jefes en la aldea,
pero no son los jefes de toda la casta”. Con una poblacién de satnamis

55 Véanse, por ejemplo, Erin P. Moore, “Gender, power, and legal pluralism”, Amer-
ican Ethnologist, 20, 1993, pp. 522-542; Leela Dube, “Conflict and compromise: Devo-
lution and disposal of property in a matrilineal Muslim society”, Economic and Political
Weekly, 29, 1994, pp. 1273-1284.

56 Véase un tratamiento sensato de estos temas en la India contemporénea en Vee-
na Das, Critical Events: An Anthropological Perspective on Contemporary India, Delhi, Ox-
ford University Press, 1995. Sobre la India colonial, Saurabh Dube, “Myths, symbols and
community: Satnampanth of Chhattisgarh”, en Partha Chatterjee y Gyan Pandey (eds.),
Subaltern Studies VII. Writings on South Asian History and Society, Delhi, 1992, pp. 149-
156; e “Idioms of authority and engendered agendas: The Satnami Mahasabha, Chhat-
tisgarh, 1925-50”, The Indian Economic and Social History Review, 30, 1993, pp. 383-
411. Sobre la imbricacién de la ley del Estado y las legalidades religiosas sectarias a
principios del siglo XX, Ishita Banerjee Dube, “Taming traditions: Legalities and histories
in twentieth-century Orissa”, en Gautam Bhadra, Gyan Prakash y Susie Tharu (eds.), Sub-
altern Studies X: Writings on South Asian History and Society, Delhi, Oxford University
Press, 1999, pp. 98-125. Véanse también Upendra Baxi, “‘The state’s emissary’: The
place of law in Subaltern Studies”, en Partha Chatterjee y Gyan Pandey (eds.), Subaltern
Studies VII. Writings on South Asian History and Society, Delhi, Oxford University Press,
1992, pp. 257-264; y Veena Das, “Subaltern-ds perspective”, en Ranajit Guha (ed.f, Sub-
altern Studies VI: Whritings on South Asian History and Society, Delhi, Oxford University
Press, 1989, pp. 310-324. '

57 Véase mi anilisis sobre el papel crucial de las metéforas de la gobernabilidad co-
lonial y los simbolos del Estado en la estructuracién de la dominacién de casta, la consti-
tucién de la comunidad y la creacién de legalidades y moralidades alternativas, en Dube,
Untouchable Pasts, op. cit.
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tan reducida, Darri no contaba con un panchayat satnami en la aldea; en
cambio, se habfa formado un panchayat para un grupo de aldeas regidas
por un solo panchayat de casta. Durante el periodo de entreguerras, este
patrén “tradicional” habfa sido elaborado de nuevas formas mediante la
creacién de nuevas legalidades religiosas entre los satnamis. En otro lugar
ya he demostrado que lo que aqui estaba en juego era la participacién de
los simbolos de Estado en la constitucién de las formas de comunidad.’®

A finales de las décadas de 1920 y 1930, una organizacién llamada
Satnami Mahasabha se dio a la tarea de reforjar la identidad de los sat-
namis como parte de un esfuerzo mayor por reformar y regular a la co-
munidad. La Satnami Mahasabha se construfa sobre los poderosos sim-
bolos, signos y metéforas de los lenguajes de la administracién colonial,
y los colocaba junto a una serie de signos clave de la satnampanth para
constituir una nueva legalidad, la verdadera ley de Ghasidas. Al tiempo
que estos modismos de ley, orden y dominio se iban vinculando estre-
chamente con las relaciones de autoridad en la comunidad, la Satnami
Mahasabha hacia acopio de los recursos simbélicos que el Estado colo-
nial ofrecfa para reconstruir los mecanismos de control ritual y los me-
canismos judiciales de los satnamis. Entre otras cosas, se llevaba a cabo
una restructuracién de la jerarquia organizativa de la satnampanth, en la
que los nuevos rangos se basaban principalmente en las categorfas admi-
nistrativas coloniales. Como parte de este proceso, los lideres de la Sat-
nami Mahasabha también reforzaron la base organizativa del panchayat
satnami para asegurarse una manera efectiva de intervenir en los asuntos
de la comunidad. En lugar de los acuerdos flexibles del pasado cuando
los panchas eran elegidos, segin la situacién, de entre los sayan (decanos)
de la aldea, los miembros destacados de la jerarquia organizativa de la
satnampanth ahora intervenfan frecuentemente en la eleccién de quienes
habian de ser los panchas. El grupo de aldeas que solia deliberar sobre los
asuntos que surgian en las aldeas sin un panchayat propio —o que se en-
cargaba de las cuestiones graves que no habfan podido ser resueltas por
un panchayat satnami en una aldea— adquiri6 una base institucional fir-
me y se constituyé en el athagawana (comité de ocho aldeas).”® Asi, no
sorprende el que el grupo de Gajaraj no reconociera a Gangaram y a Sa-
has como los lideres de la casta. Estaban conscientes de que la verdadera

58 Dube, “Idioms of authority”, op. cit.
% Dube, Untouchable Pasts, op. cit.



CULTURASDELALEY 201

autoridad de casta del panchayat satnami estaba en manos del recién
constituido athgawana al que Darri pertenecia.

“Gangaram y Sahas no son los jefes de mi casta. Son jefes en la al-
dea, pero no son los jefes de toda la casta”. Por lo general, todos los
miembros de una casta residfan en una misma localidad o parz de la al-
dea. Pero las cinco familias satnamis del grupo de Gajaraj no vivian en
el Satnami para —también conocido como el Chamar pare— de Darri,
sino que habfan formado su propio Gajaraj para, cuyo nombre rendia
homenaje al lider del grupo. Los miembros del grupo de Gajaraj eran
agricultores acaudalados. En cambio, el grupo de Sahas estaba consti-
tuido por los agricultores més pobres y los labradores sin tierra que te-
nfan vinculos con los miembros dominantes de la aldea. Quizés fueron
estos vinculos los que hicieron que Gangaram y Sahas fueran conside-
rados los lideres satnamis en Darri. En todo caso, Gajaraj y su grupo
veian las cosas de otro modo. El hecho de que el grupo de Gajaraj cues-
tionara la autoridad de Gangaram y Sahas como “los jefes de toda la
casta” tenfa que ver con una divisién entre los satnamis de la aldea. A su
vez, quizis esto tenfa que ver con el apoyo que el grupo de Gajaraj ofre-
cfa a la autoridad del athgawana —y de la Satnami Mahasabha—,
mientras que la posicién de Gangaram y Sahas como lideres de los sat-
namis en Darri se basaba en sus vinculos con las castas dominantes de
la aldea. Aqui, la fuga de Chait y Bahartin cristalizé la divisién entre los
satnamis de Darri.

Bahartin estaba casada con Dasaram. Vivian en el Gajaraj para. Los
grupos de Dasaram y Gajaraj estaban ligados por vinculos de parentesco
y vecindad. Chait era el sobrino de Sahas, lider de otro grupo de satna-
mis. La divisién entre los “bandos” satnamis rivales se hacia mds tajante
debido a que estaban emparentados. Recuérdese aqui la dindmica de do-
ble filo del parentesco y la vecindad que discutimos en el contexto de la
primera disputa en el presente texto. Siguiendo esta légica, la fuga de
Chait y Bahartin habfa reafirmado una amenaza inherente a la naturale-
za de la relacién entre los grupos de Gajaraj y Sahas, y constitufa un de-
safio a la solidaridad arraigada en el parentesco y la vecindad. Por otra
parte, la fuga fue una violacién de las normas de parentesco, pues Bahar-
tin era tfa de Chait. Y por dltimo, Dasaram no habia seguido el consejo
del grupo de Gajaraj de escaparse con la esposa de Sukul para vengarse
de la humillacién que habia sufrido. Recibié a Bahartin en su hogar. En
consecuencia, Dasaram se habfa pasado al otro bando.
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Aqui encontramos dos movimientos simultdneos. Por un lado, exis-
tfa un desaffo 4, seguido por una ruptura e, los lazos de parentesco y ve-
cindad entre los grupos de Dasaram y Gajaraj. Awadh dejé en claro que
“Johan y Dasaram, a pesar de ser mis parientes, cambiaron de bando.
Dasaram queria readmitir a su esposa en su hogar, y, de hecho, la reci-
bi6 en su casa’. Por otro lado, hubo una serie de transgresiones de las
normas de casta y parentesco. Cuando Chait y Bahartin regresaron a la
aldea, no se llevé a cabo el banquete que se acostumbraba ofrecer a los
miembros de la casta. Asi, una violacién de las normas de parentesco ha-
bfa quedado impune, y una mujer que se habfa fugado y “obrado mal”
con su sobrino fue readmitida sin més en el hogar de su esposo. De he-
cho, para Gajaraj y su grupo la transgresién més flagrante se derivaba del
hecho de que el acto de Dasaram de recibir a su esposa en casa sin ha-
ber expiado su mala conducta se habia basado en la negacién de la fuga
misma.

El panchayat de la aldea —que sustitufa al panchayat satnami— ba-
s6 su argumento en las mismas premisas. Aqui, los panchas decidieron
que no habfa habido tal fuga y, por consiguiente, que no habia pasado
nada. Las cosas debian volver a la normalidad. El panchayat se habia he-
cho de la vista gorda ante la fuga, negando con esto una serie de transgre-
siones. También se habia inmiscuido en asuntos —a su vez transgredien-
do la autoridad— que competfan al satnami panchayat. “Nuestra casta
no habifa realizado un panchayat para averiguar si realmente Chait y la es-
posa de Dasaram se habian fugado”. Estaba claro que el grupo de Gaja-
raj no estaba dispuesto a aceptar la decisién del panchayat de la aldea.

Ya hemos observado que esto guardaba relacién con las tensiones
que se habfan producido anteriormente en la aldea a raiz de los chekban-
di (la consolidacién de los terrenos). Tanto las declaraciones de los testi-
gos como las de los acusados revelan la existencia de reivindicaciones de
los terrenos, que enfrentaron al grupo de Gajaraj con otros miembros de
la aldea tras el proceso de los chekbandi. Sin duda, las prolongadas fric-
ciones y tensiones que se suscitaron, junto con las sospechas que alber-
gaba el grupo de Gajaraj acerca de la imparcialidad del proceso de los -
chekbandi, tuvieron como resultado que la autoridad de los panchas que
presidieron la consolidacién de las tierras fuera puesta en tela de juicio.
Al no aceptar la decisién del panchayat de la aldea en relacién con el ca-
so de la fuga de Chait y Bahartin, el grupo de Gajaraj estaba cuestionan-
do una vez mis la autoridad de los miembros dominantes de la comuni-
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dad de Darri. Ahora bien, Gajaraj era una figura importante en la aldea,
era el lider de un grupo que tenfa un parz con su nombre, y las familias
de Gajaraj e Itwari se contaban entre los pocos agricultores acaudalados,
con mds de 10 acres de tierras en Darri.®° A los ojos de los miembros do-
minantes de la aldea, la amenaza de insubordinacién que representaba el
grupo de Gajaraj no podia ser sino evidente.

El grupo de Gajaraj fue excomulgado, privado de los servicios del
pastor local y le fueron impuestas otras sanciones.®’ No obstante, estas
medidas no eran suficientes. Persistia la sensacién entre los aldeanos de
que las indiscreciones del grupo de Gajaraj no habian sido controladas.
Paltoo Teli dio voz a este sentimiento cuando en el curso de la pelea di-
jo que en cualquier otra aldea los chamars —Malikram y Awadhram—
habrian recibido cinco golpes de zapato cada uno. Tras la refriega del 7
de mayo, este sentimiento se transformé en un plan de accién. Ese mis-
mo dia se acordé que si los miembros del grupo de Gajaraj rechazaban
la decisién del panchayat serian golpeados, y las declaraciones de los tes-
tigos en el juicio sugieren que ya se habia determinado, mucho antes del
panchayat, que el grupo de Gajaraj fuese multado.%? Seguramente, los
personajes dominantes de Darri temian que el grupo de Gajaraj no asis-
tiera al panchayat, pues habfan preferido que un asunto tan crucial como
el de la fuga fuese resuelto por el athgawana. Esto explica por qué el vi-
gilante anuncié el panchayat tres veces en la aldea, y que hubiera incor-
porado al tiltimo pregén la amenaza: “las madres de quienes no lo hagan
acabaran revolcdndose con barrenderos”, el cual sélo se hizo en el Gaja-
raj para.

En el panchayat, Gajaraj y su grupo se quejaron de que la decisién
anunciada por el malguzar Kunjbiharilal era demasiado severa. Pero las

% Bandob..;t nim. 334, Patwari Halka nim. 230, Darri (Sarhar), Grupo Jaijaipur,
1929-1930, BDVSR, BCRR.

6 La pelea de la manana del 7 de mayo de 1940, por ejemplo, dio mayor relieve a
las cuestiones de la pesca y del lavado de los bifalos que Malikram y Awadhram realiza-
ban en la charca. El malguzar no habfa establecido la prohibicién de pescar en la charca
cerca de Darri; de hecho, otras familias pescaban ahf: pero los miembros del grupo de Ga-
jaraj no habian pescado en Darri ese afio. Esta pudo haber sido una de las restricciones im-
puestas al grupo de Gajaraj.

€2 En el panchayat, “no se consultd a los panchas, y dudo que hayan deliberado en-
tre ellos, pero Kunjbihari declar6 que serfamos multados. Los panchas ni siquiera se ha-
bfan retirado a deliberar”. DTPL nim. 1, Awadh, sJ 34 de 1940, ACDS.
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stplicas de Gajaraj no hicieron mds que cuestionar por tercera vez la au-
toridad de los panchas de la aldea. “Tabhin ki baat kaisan?’ [;y qué hay
de la decisién anterior?]. Esta pregunta invocaba una decisién que habia
sido tomada previamente ese mismo dfa. Kunjbiharilal exclamé que
aquellos que no golpeasen a los chamars (el grupo de Gajaraj) “tendrian
relaciones con sus propias madres”. Todo estuvo marcado por una urgen-
cia, una necesidad, una inmediatez. Estaban en juego el honor y la auto-
ridad del sarpanchy los panchas, del propietario de aldea Kunjbiharilal y
de sus influyentes aliados en Darri. Para castigarlos y evitar que su auto-
ridad y su honor fueran repetidamente cuestionados por los satnamis del
grupo de Gajaraj, los chamars debfan ser golpeados.

Al final, debemos considerar las miltiples confusiones que debieron
presentarse cuando los protagonistas de este drama modificaron, elabo-
raron y extendieron los diversos procesos y reglas de las legalidades po-
pulares y la ley colonial. El grupo de Gajaraj queria que el caso de la fu-
ga de Bahartin y Chait fuera resuelto por un satnami panchayat, en este
caso el athgawana, para reforzar las normas satnamis; pero al mismo
tiempo querfan que Dasaram vengara la afrenta fugéndose con la esposa
de Sukul, una accién que habria atraido la censura de la nueva morali-
dad que era parte de la nueva legalidad religiosa moldeada por la Satna-
mi Mahasabha, legalidad y legitimidad que frecuentemente alimentaban
las deliberaciones y las decisiones de los athgawanas.

En cuanto a Dasaram, el acto de readmitir a Bahartin en su hogar tam-
bién formaba parte de un patrén mas amplio en el que los varones satna-
mis solian perdonar, por decisién propia, las imprudencias sexuales de sus
esposas, llegando a un acuerdo con sus compafieros de casta en la aldea me-’
diante la negociacién de una expiacién menor de la falta. Dasaram no ha-
bria podido resolver la disputa fécilmente por dos razones. La primera pro-
viene del énfasis que la Mahasbha Satnami ponfa en las rigidas normas que
llegaron a gobernar la conyugalidad, la sexualidad y la vida doméstica en los
hogares satnamis a partir de los dltimos afios de la década de 1920 —una
rigidez formal que remplazé la flexibilidad del pasado, sustentada por los
recién creados athgawanasy los recién renovados panchayats satnamis. La
segunda razén se debia a la respuesta del grupo de Gajaraj de vengarse de
los satnamis rivales en Darri, una respuesta impregnada de una moralidad
herida y cruda, pues Chait (el enemigo) era sobrino de Bahartin.

Considerado lo anterior, es posible que Dasaram haya llegado a un
acuerdo con el grupo de Gajaraj gracias en parte a una negociacién muy
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prolongada, pero ésta era realmente la opcién mis viable. En efecto, aun
cuando el grupo de Gajaraj se sentia defraudado porque Dasaram no se
habia escapado con la esposa de Sukul, deseaban vehementemente la ex-
piacién de la ofensa. Pensaban que Dasaram debia organizar un banque-
te —como simbolo de la reincorporacién de Bahartin en el hogar y la co-
munidad— y tal vez pagar un dand o multa de castigo, una porcién del
cual serfa otorgada al gurii satnami de Bhandar, y el resto utilizado por
el grupo de Gajaraj para las actividades comunales de Darri.

Pero las cosas sucedieron de otro modo. En el contexto general de la
divisién entre los satnamis de Darri, Dasaram habia elegido romper con
el grupo de Gajaraj y llevar el caso ante el panchayat de la aldea. El que
Dasaram perdonase la breve fuga de Bahartin a su regreso a Darri quizds
no desentonase con las “tradiciones” satnamis, pero el rehusarse a expiar
la ofensa no iba de acuerdo con sus normas. Y el haber llevado una cues-
tién puramente interna de la comunidad ante el panchayat de la aldea era
una transgresién de las legalidades morales de los satnamis. ;Y en cuan-
to al malguzar Kunjbiharilal y sus influyentes aliados de Darri? Estas per-
sonas golpearon a los partidarios de Gajaraj —y mataron a uno de
ellos— para castigarlos y disuadirlos de que siguieran cuestionando su
autoridad en los asuntos cotidianos de la aldea, pero en la corte colonial

recibieron un castigo disuasivo por haber “hecho mal uso de su autori-
dad” en la aldea.®?

CONCLUSION: EL SILENCIO DE LAS MUJERES
Y EL GENERO DE LA LEY

Hay algo que falta en estas historias. En las dos disputas que tratamos, la
primera se referfa a un matrimonio secundario y la segunda giraba en tor-
no a una fuga de amantes. Sin embargo, Kachrin y Bahartin, las dos pro-
tagonistas femeninas, pricticamente no aparecen en los muy documen-
tados dramas y en los detalles dramiticos de estos conflictos. Ahora bien,
aqui no s6lo me refiero a una invocacién superficial de “voz” y “agencia”.
En un ensayo que ha sido consistentemente malinterpretado desde que
fue escrito hace m4s de una década, Gayatri Spivak nos recuerda la exis-
tencia de una estructura de intereses y una cadena de complicidades que

% J, 5] 34 de 1940, ACDs.



206  CUESTIONES DE LA CULTURA

acompafian la dificil tarea de representar lo subalterno.® Con este recor-
datorio y la advertencia anterior en mente, la virtual ausencia de Kachrin
y Bahartin en mi relato plantea cuestiones especificas muy significativas.

Por sentido comiin, es obvio que Kachrin y Bahartin ejercieron sus
propias elecciones, la primera al casarse en churi con Ramdayal, y la se-
gunda al fugarse con Chait. Pero, ademds, las cuestiones de la voluntad
y las acciones de ambas mujeres deben ser entendidas en el contexto de
los reacomodos m4s amplios de los géneros y el parentesco —sobre todo
entre los satnamis— en la India central. Ya he demostrado en otro lugar
que las mujeres de la comunidad satnami han gozado, hasta cierto gra-
do, de autonomfa y espacio para negociar lo(s) matrimonio(s), los mari-
dos y la maternidad dentro de las mas amplias restricciones impuestas
por el parentesco patrilineal y patrivirilocal. Con el tiempo, esta relativa
autonomia ha llegado a vincularse con el patrén de los matrimonios se-
cundarios entre los satnamis, y a relacionarse con la naturaleza de la sat-
nampanth y su premisa de casta y secta.® El matrimonio secundario de
Kachrin con Ramdayal no contradecia esta 16gica mis amplia de paren-
tesco y comunidad. La breve fuga de Bahartin con Chait armonizaba con
esta dindmica de casta y género. No obstante, Bahartin y Kachrin apenas
figuran en el archivo legal.

Pero, ;por qué habria de sorprendernos? En un ensayo pionero, “La
muerte de Chandra”, Ranajit Guha nos habla de las secuelas que tuvo un
affaire entre una viuda bagdi de casta baja y su nondoi (concufio, el espo-
so de la hermana de su esposo), que suscité diversas reacciones entre los pa-
rientes.® No nos interesan aqui los pormenores de este drama, que tuvo
lugar a mediados del siglo XIX en aldeas vecinas de lo que hoy dia es la pro-
vincia de Bengala Occidental. Para nuestro propésito, nos importan més
las interpretaciones de Guha sobre la ley colonial y el patriarcado indige-
na; ambas son cruciales para su reconstruccién del temor, la solidaridad y
la empatia que envolvié la muerte de la viuda bagdi, Chandra. Por un la-

% Gayatri Chakravorty Spivak, “Can the subaltern speak?”, en Cary Nelson y Law-
rence Grossberg (eds.), Marxism and the Interpretation of Culture, Urbana, University of
Illinois Press, 1988, pp. 271-313. Véase también Kamala Viswesaran, “Small speeches,
subaltern gender: Nationalist ideology and its historiography”, en Shahid Amin y Dipesh
Chakrabarty (eds.), Subaltern Studies IX: Writings on South Asian History and Society, Del-
hi, Oxford University Press, 1996, pp. 83-125.

% Dube, Untouchable Pasts, op. cit.

% Guha, “Chandra’s death”, op. cit.
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do, el sistema judicial colonial se hacfa cargo de cualquier infraccién de la
ley y el orden reduciendo el rango de su importancia a un conjunto de le-
galidades definidas por margenes muy estrechos. Su “crimen” fue la “nega-
tividad de la ley”. Por otro lado, una compleja interaccién entre el temor
y la solidaridad caracterizé las transgresiones de género, parentesco y casta
en el patriarcado indigena. Esto fue lo que definié la aplastante subordina-
cién de las mujeres y redujo al minimo sus opciones frente “al byobasthay
el bhek”. De manera innovadora, Guha rescata las crisis colectivas de la fa-
milia bagdi de las determinaciones impersonales de la ley colonial. Con
una maniobra provocadora, este habil historiador recupera hébilmente la
solidaridad alternativa entre las parientes bagdi —basada en la empatia—
frente a las manos muertas del patriarcado indigena. Recobrar las huellas
de la vida subalterna de los sexos, en su paseo a través del tiempo, es hacer
una lectura a contracorriente de estas clausuras: pero las estructuras geme-
las de la ley colonial y el patriarcado indigena también imponen sus pro-
pios esquemas de silencio. Chandra la muerta, la subalterna sexuada, no
puede hablar.

No obstante la elegancia de estas formulaciones, sus implicaciones
tienen algo de inquietante. Nuevamente, mds que la no recuperacién de
la “voz” y la “agencia” de la Chandra subalterna y sexuada, lo que aqui
me preocupa es la interpretacién de Guha sobre la ley colonial y el pa-
triarcado indigena, sobre todo cuando nos enfrentamos al misterio de la
ausencia de las mujeres, Bahartin y Kachrin, del archivo legal. Aunque he
aprendido mucho de la interpretacién de Guha sobre el discurso judicial,
debo decir que la visién de que la ley colonial sélo posee un deseo ine-
xorable de establecer el crimen como algo negativo, sacando de sus con-
textos los eventos de los dramas cotidianos, tiene sus limites. En pocas
palabras, esto podria estar ignorando las muy diversas operaciones del
patriarcado de la ley moderna. Por el contrario, es necesario que estas de-
terminaciones de la ley sean consideradas junto con su cardcter patriarcal
opresivo. En las dos disputas que nos conciernen, para establecer las co-
nexiones de parentesco, indispensables para determinar el contexto de
un “crimen”, la ley trazé las relaciones entre la “victima” y el “acusado”
segun los lazos de sangre y de matrimonio que existian entre los prota-
gonistas y personajes masculinos. Ya hemos visto que otro tanto es vili-
do para otros hechos que determinan el trasfondo inmediato y el drama
principal que sirvieron para la creacién de un “crimen”. Bahartin y Kach-
rin, Sohgi y Bunkuwar aparecen en el archivo judicial solamente cuando
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su implicacién en dramas de ilegalidades es tan directa que la ley no pue-
de prescindir de ellas sin comprometer la trama bdsica de su propia his-
toria. Pero incluso aqui, estas mujeres fueron opacadas por los hombres.
En efecto, exceptuando algunos “casos” en los que las mujeres definitiva-
mente hacen sombra a los hombres, el patriarcado y la negatividad de la
ley operaban mediante suposiciones implicitas de que lo que importaba
eran las acciones, relaciones y elecciones de los hombres, relegando a las
mujeres a los margenes tanto de la justicia colonial como del orden social.

Al hacerlo, las tecnologfas de la ley del Estado y las economias de la
justicia moderna —articuladas por el juez y la policia, los asesores, los
abogados y los empleados— se alimentaban de la participacién y las
energfas de los aldeanos como victimas, acusados y testigos. Para los su-
jetos coloniales, que se enfrentaban a la ley como un escenario de poder
que era al mismo tiempo una legalidad extranjera y una estrategia de
asentamientos y venganza, su participacién podia ser renuente e instru-
mental, sus energfas podian ser ambivalentes y subordinadas. Es signifi-
cativo el hecho de que el patriarcado yla ncgatividad de la ley sentaran
los términos para esta participacién y estas energas, esforzdndose incan-
sablemente por hacer que correspondleran con sus propias determinacio-
nes, por lo menos dentro del espacio prictico y discursivo de la justicia
colonial. Fueron diversas consecuencias, en particular para las cuestiones
que hemos tratado, las cuales en el presente texto sélo pueden ser plan-
teadas como interrogantes.

Quizis sea titil que pensemos en las relaciones de género enclavadas
en las estructuras de parentesco de Chhattlsgarh no tanto como un pa-
triarcado indigena despiadado y perfecto, sino como parte de las cone-
xiones inherentemente variadas entre la patrilinealidad y el género, en re-
giones y culturas del sur de Asia y més all4.5” A partir de estas conexiones

 Leela Dube, “On the construction of gender: Hindu girls in patrilineal India”,
Economic and Political Weekly, 23, 1988, pp. 11-19; Joyce B. Flueckiger, Gender and
Genre in the Folklore of Middle India, Ithaca, Cornell University Press, 1996; Gloria G.
Raheja y Ann Gold, Listen to the Herons Words: Reimagining Gender and Kinship in North
India, Berkeley, University of California Press, 1994; Lindsey Harlan y Paul Courtright -
(eds.), From the Margins of Hindu Marriage: Essays on Gender, Religion, and Culture, Nue-
va York, Oxford University Press, 1995; William Sax, Mountain Goddess: Gender and
Politics in a Himalyan Pilgrimage, Nueva York, Oxford University Press, 1991; Erin P.
Moore, Gender, Law, and Resistance in India, Tucson, University of Arizona Press, 1998;
y Dube, Untouchable Pasts, op. cit. '
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diversas se siguen las diferentes implicaciones de las acciones y practicas
de las mujeres dentro de disposiciones muy claras del parentesco patrili-
neal. Si regresamos a nuestros dos casos, fue para conservar determina-
ciones patriarcales y negativas que la ley interpreté los hechos constitu-
tivos de estos dramas segin una légica rigida y masculina. Esto aplasté
sin miramientos la interaccién més fluida entre género y parentesco en
los escenarios cotidianos de Chhattisgarh, excluyendo también la volun-
tad de las mujeres. Asi, Bahartin y Kachrin fueron convertidas en sim-
ples vectores de la légica masculina que se consideraba gobernaba el or-
den social.

Sin embargo, no debemos pensar que este proceder de la ley moder-
na esté separado por completo de los mundos de los sujetos subalternos.
En este caso, el discurso colonial elaboraba minuciosamente la narracién
del crimen, pero los sujetos del imperio también participaban en los me-
canismos y los procesos de la ley. Por un lado, gracias a la mediacién de
los abogados, la victima, el acusado y los testigos aprendian a circunscri-
bir sus declaraciones en la sintaxis de la ley moderna, que se diferencia-
ba de la gramética del parentesco préctico. Junto con las estrategias dis-
cursivas de la justicia colonial, esto llevé a los sujetos coloniales a aceptar
los términos de las determinaciones negativas y patriarcales de la ley del
Estado, en particular en el terreno de las cortes imperiales. Por el otro la-
do, también es de suma importancia que consideremos las consecuencias
de esa participacién y esas energfas en las articulaciones de género y or-
den mis recientes, en las transformaciones del parentesco prictico, den-
tro de los escenarios de las legalidades populares y las ilegalidades cotidia-
nas, mediante de su incidencia en la ley del Estado. M4s all4 de las
verdades antiguas habfan nuevas verdades.

Por dltimo, aceptando lo complejo y poco manejable que puede ser
la recuperacién del sujeto, y admitiendo las ausencias y fracturas dentro
de los discursos dominantes, quiero plantear una pregunta final sobre
Bahartin y Kachrin. ;Serfa demasiado sugerir que tomada en su conjun-
to esta discusién confiere un exceso de significado y poder alrededor de
las acciones de las mujeres y las articulaciones de género; un exceso que
los archivos judiciales, la ley colonial, los modelos patrilineales y el dis-
curso académico no pueden abarcar? No debe sorprendemos de que sean
tan significativas las confusiones entre la ley colonial, las legalidades po-
pulares y las ilegalidades cotidianas, cuestiones de las cuales seguiré ocu-
péandome en el futuro. ’






7. CULTURAS DE LA FE

Este es un capftulo sobre la creacién de un esfuerzo religioso subalterno,
que al mismo tiempo considera las estipulaciones de la economia politi-
cay las implicaciones de la transformacién religiosa que presenciaron la
aparicién y articulacién de una casta-secta de intocables llamada sat-
nampanth, en Chhattisgarh, una amplia regién lingiiistica y cultural de
la India central. En pocas palabras, mi intencién es examinar paso a pa-
so la fluida pero constante interaccién entre el espacio del Estado, el te-
rritorio de la economfa y los términos de la religién en la formacién de
la satnampanth, que ayudé a forjar una nueva identidad para los cha-
mars (literalmente, trabajadores del cuero, talabarteros) de Chhattisgarh.

No estd por demds aclarar ciertos puntos respecto a los énfasis ana-
liticos de este texto. Por un lado, los estudios sobre religién en el sur de
Asia suelen pasar por alto las consideraciones sobre la economia politica
y la formacién del Estado. En ellos, la religién suele aparecer  priori co-
mo una esfera concreta de lo sagrado, aislada del poder y separada de la
historia.! Por otro lado, textos recientes e influyentes sobre la historia del
subcontinente en los siglos XV y principios del XIX suelen interpretar

! En este caso el problema no se debe a un descuido cometido por ciertos estudios
sobre religién y ritual en el sur de Asia. Por un lado, sus raices metodolégicas se remontan
a las aproximaciones de la historia de las religiones que intentan explicar implicitamente
una gramitica universal de las religiones, aduciendo paralelos y similitudes entre rituales
e ideologias, creencias y précticas, en detrimento de procesos de construccién simbélica
imbricados en relaciones de poder mds amplias. Por otro lado, las dificultades también
hunden sus raices analiticas en la tendencia de los primeros trabajos etnograficos del sur
de Asia de considerar la cuestién de las castas como si se tratase de un juego interminable
de la jerarquia ritual de la pureza y la contaminacién, una ideologfa independiente del po-
der. No es posible citar aquf todas las obras que se han escrito al respecto, pero para cono-
cer un “clésico” que ha ejercido una gran influencia en el estudio de la religién en el sur
de Asia por su demarcacién de los dominios de dbarma (ideologta) y artha (poder politi-
co y econémico) en el orden de castas hindd, véase Louis Dumont, Homo Hierarchicus:
The Caste System and its Implications, Londres, Weidenfeld and Nicholson, 1970.

[211]
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las transformaciones religiosas a través de los filtros un tanto singulares
de la formacién del Estado, las practicas politicas y la iniciativa econé-
mica. En estas interpretaciones, el significado y el poder, la creenciay la
préctica tienen como premisas los imperativos del Estado y las determi-
naciones de la economia, lo cual confiere una cualidad epifenomenal a
la religién.?

En este capitulo, a contrapelo de tales tendencias dominantes, la reli-
gién aparecerd como una serie de conjuntos de importancia intrinseca-
mente histdrica, cuyos elementos constitutivos son las creencias y las préc-
ticas relacionadas con lo sagrado, imbricadas en el poder, escenificadas a lo
largo del tiempo. Aqui, los términos de la religién implican la existencia de
construcciones significativas y re-creaciones activas del mundo social, liga-
das simultdneamente a los procesos de dominacién y las estrategias de
subversién, moduladas intrinsecamente por estipulaciones del poder de
Estado y por disposiciones de la economifa politica. Esta tendencia hacia la
religién y la autoridad es la que subyace de manera més general en mi in-
tento por analizar y explicar el entrelazamiento y la interaccién de los cam-
bios y las continuidades en la economia politica, los esquemas culturales,
las relaciones sociales, los significados religiosos y el poder ritual, que cons-
tituyen el nicleo de la construccién de una iniciativa subalterna.

De estas primeras consideraciones se deriva un segundo conjunto
de deliberaciones. La formacién de la satnampanth tuvo lugar en el am-
plio contexto del régimen maratha (1742-1854) en Chhattisgarh. En
afios recientes, relatos histéricos sobre las instituciones y los procesos
econémicos y sociales de la politica maratha han modificado nuestra
comprensién del periodo que va del siglo X111 a los albores del x1x. Un
retrato mds nitido y preciso ha venido a sustituir el esbozo que nos ha-
bfamos formado del dominio maratha como un imperio rapaz y domi-
nante. Este nuevo cuadro muestra continuidades significativas entre los
mughales y los marathas, una expansién del cultivo en los territorios
maratha y la importancia central de las expectativas y la resistencia loca-
les en la formacién de la administracién maratha.> Como provincia

2 Por ejemplo, C.A. Bayly, Indian Society and the making of the British Empire, Cam-
bridge, Cambridge University Press, 1988; y Bayly, Rulers, Townsmen, and Bazaars: North
Indian Society in the Age of British Expansion, 1770-1870, Cambridge, Cambridge Univer-
sity Press, 1983.

3 Andre Wink, Land and Sovereignty in India. Agrarian Society and Politics under
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fronteriza del territorio maratha, Chhattisgarh comparte algunos de los
rasgos de este cuadro general. Pero también tiene sus peculiaridades. Las
medidas administrativas de los superintendentes britinicos —que go-
bernaron Chhattisgarh entre 1818 y 1830, cuando el raji bhonsle Rag-
hoji II era un menor de edad— complicaron atin mis las cosas. Al des-
tacar la importancia central del conflicto y la innovacién en el escenario
de las pricticas religiosas populares, el presente relato sobre la formacién
de la satnampanth aporta al mismo tiempo filtros para examinar argu-
mentos sobre los procesos de continuidad y de cambio més generales en
la frontera de la politica maratha y los dominios de la Compaiia de las
Indias Orientales.

A fines del siglo xv1il y principios del XIX varios cambios tuvieron lu-
gar en Chhattisgarh. El cultivo de la tierra estaba en expansién, el Esta-
do exigfa m4s impuestos y una burocracia dominada por los brahmanes
remplazé las antiguas estructuras de la autoridad. Las diversas medidas
administrativas tomadas por los superintendentes marathas y britinicos
que gobernaron la regién durante este periodo tuvieron consecuencias
econémicas y culturales contradictorias para los chamars de Chhattis-
garh. Si bien algunos miembros de este grupo fundaron sus propias al-
deas y resistieron a la autoridad de los funcionarios de las castas altas,
otros chamars fueron expulsados hacia los margenes de la sociedad aldea-
na y tuvieron que hacer frente a la creciente rigidez de las normas de pu-
reza y contaminacién en la zona.

Con todo esto como trasfondo, fue un peédn agricola llamado Gha-
sidas quien fundé el Satnampanth. Este esfuerzo sectario se inspiré en
las tradiciones populares y la jerarquia ritual de la pureza y la contami-
nacién, al mismo tiempo que rechazaba las jerarquias divinas y sociales
que poblaban el panteén hindd, colocando viejos signos en una matriz
nueva. Ademis, cuestioné y desafié la adjudicacién de los chamars co-
mo categoria inferior de intocables deshonrados por el estigma de la
muerte de la vaca sagrada. Los chamars que se unieron a la secta fueron
purgados de su impureza y de las marcas de la subordinacién ritual, y re-

the Eighteenth Century Maratha Svarajya, Cambridge, Cambridge University Press,
1986; Stewart Gordon, “The slow conquest”, Modern Asian Studies, 11, 1977, pp. 1-40;
y Gordon, “Role of resistance in the shaping of indigenous Maratha kingdoms”, docu-
mento inédito. Véase también Bayly, Indian Society and the making of the British Empire,
op. cit.
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constituidos como satnamis. Pero en la nueva secta el rechazo a las dis-
tinciones de casta entre sus miembros —chamars y algunos cientos de
telis, rawats y otros de las castas altas— venfa aparejado con prohibicio-
nes que regulaban las transacciones con otras castas. Para mediados del
siglo XixX las principales caracteristicas del Satnampanth ya habian sido
esbozadas.*

MARATHAS, SUPERINTENDENTES BRITANICOS
Y CHAMARS EN CHHATTISGARH

La gran regién lingiiistica y geografica de Chhattisgarh se ubica en la par-
te sudoriental de Madhya Pradesh. Segtin la creencia popular, el nombre
se debe a que alguna vez conté con chhattis (36) garh (fuertes); segiin
otros, Chhattisgarh es una corrupcién de Chedisgarh, o los fuertes del
sefior de Chedi.> Dejando de lado estas cuestiones etimolégicas, lo que
si queda claro es que el término sélo ha sido ampliamente utilizado en
los dos tltimos siglos. En términos topogréficos sencillos, la regién abar-
ca, por una parte, el amplio y fértil valle de Chhattisgarh, que mide unas
10 000 millas cuadradas [2.6 millones de hectireas], donde se siembra
arroz con agua proveniente principalmente de los rios Mahanadi, Son y

4 Es notable la ausencia de recursos que permitan reconstruir los procesos de con-
tinuidad y cambio en la textura de la vida aldeana, las relaciones sociales determinadas y
el orden cultural en los siglos xviil y xix en Chhattisgarh. La mayor parte de los expedien-
tes —incluidos en la Coleccién de la Junta Directiva (1796-1830) de la Biblioteca y Ar-
chivo de la Oficina de India en Londres; el Archivo de la Residencia de Nagpur y los Ar-
chivos de la Residencia y la Secretarfa de Nagpur (ARSN), en la Sala de. Archivos de
‘Madhya Pradesh (sAMP) en Nagpur; y el Departamento de Consultoria Politica Interna-
cional, en el Archivo Nacional de la India (aNI) en Nueva Delhi —apenas proporcionan
vistazos someros a aspectos dispares de la historia de Chhattisgarh. Los textos sobre las re-
ligiones populares en la India central publicados a finales del siglo Xxviil y principios del
XIX también son escasos. Los testimonios mis detallados sobre este periodo son los relati-
vos a las instituciones politicas y las pricticas administrativas y presupuestarias de la re-
" gién. Estdn incluidos en los informes de dos administradores, Patrick Vans Agnew, A Re-
port on the Subah or Province of Chhattisgarh written in 1820 AD, Nagpur, 1922 y Richard
Jenkins, A Report on the Territories of the Raja of Nagpur 1827, Nagpur, 1866. El presen-
te texto es un relato de la creacién de la satnampanth escrito con las limitaciones que im-
pone esta carencia de recursos.

5 La Haihaya, una dinastia que rein6 en Chhattisgarh, era una rama més joven de
la familia Chedi de Tripuri. Raipur District Gazetteer, 1909, Bombay, 1909, p. 49.
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Seonath, y por la otra parte, colinas cubiertas de bosques.® La regién se
mantuvo relativamente aislada hasta el siglo Xix. Limita al norte con la
cordillera Maikal y al sur se funde con las 4reas de colinas y bosques de
Bastar. Al este, més 4reas de colinas (hasta hace poco pobladas de densos
bosques) separan a Chhattisgarh de los viejos estados feudales de Orissa.
Al oeste, la cordillera Satpura divide esta regién del valle Wainganga. La
poco transitada ruta comercial de Chhattisgarh —donde las importacio-
nes rebasan con creces a las exportaciones— pasaba por Mandla al nor-
te, recorriendo el Mahanadi hasta llegar a Cuttack y la costa oriental; los
banjaras (mercaderes mayoristas) conectaban la regién con Nagpur al
oeste, y con Bastar y Kanker al sur.”

Chhattisgarh constituye un espacio social bien definido. La gente de
la regién comparte vinculos lingiiisticos. El chhattisgarhi, el lenguaje
verniculo, es un dialecto que pertenece al grupo de lenguas hindi orien-
tal.® También se nutre de algunos elementos de sawari, marathi, oriya y
telugu. La composicién social de la poblacién de Chhattisgarh com-
prende varias castas hinddes, incluyendo brahmanes, rajputs, kurmis,
rawats, telis, gandas, chamars, ghasias y mehtars; y algunos grupos triba-
les, como los gonds, los binjhwars y los bhainas. Durante varios siglos,
distintos grupos sociales emigraron a Chhattisgarh, interactuando con
otras castas y comunidades tribales dentro de los limites de una regién
relativamente aislada, gracias a lo cual adquirieron caracteristicas distin-
tivas. Esto condujo al desarrollo de atributos culturales especificamente
regionales, incluyendo varias tradiciones folcléricas e instituciones socia-
les, verbales y no verbales, tales como las amistades ritualizadas que con
frecuencia zanjan las divisiones sociales.” También tuvo como conse-

¢ Este capftulo se centra en la llanura de Chhattisgarh, sobre todo en lo que ahora
son los distritos de Raipur, Bilaspur y Durg.

7 Agnew, Chhattisgarh, op. cit., pp. 10-11.

# Hiralal Kavyopadhyaya, “A grammar of the dialect of Chhattisgarh in the Central
Provinces”, edicién y traduccién de George A. Grierson, Journal of the Asiatic Society of
Bengal, LIX, 12 parte, 1890, p. 1.

2 S.C. Dube, Field Songs of Chhattisgarh, Lucknow, Universal Publishers, 1948, pp.
2-10; Edward Jay, “Bridging the gap between castes: Ceremonial friendship in Chhattis-
garh”, Contributions to Indian Sociology (nueva serie) 7, 1973, pp. 144-158; Joyce Burk-
halter Flueckiger, “Genre and community in the folklore system of Chhattisgarh”, en Ar-
jun Appadurai, Frank J. Korom y Margaret A. Mills (eds.), Gender, Genre, and Power in
South Asian Expressive Traditions, Filadelfia, University of Pennsylvania Press, 1991, pp.
181-200.
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cuencia que distintas castas trabajasen en labores de agricultura y que
muchas veces mantuvieran una asociacién apenas nominal con el oficio
asignado a su casta.!

No es éste el lugar para hablar del oscuro y remoto pasado de Chhat-
tisgarh. Sin embargo, una breve revisién de la temprana estructura po-
litica de la regién nos ayudard a comprender los patrones y procesos
que a finales del siglo xviIl y principios del Xix dieron forma a la sat-
nampanth. Aproximadamente hasta el afio 1000 d.C., la regién, cono-
cida por entonces como Dakshin (sur) Kosala, estuvo regida por una
sucesién de dinastfas, entre ellas la de los Guptas imperiales en el siglo
1v d.C. Por otra parte, segtin C.U. Wills, durante todo este periodo el
orden politico interno de la regién se caracterizé por una estructura po-
litica jerarquizada basada en clanes “tribales” que controlaban sus pro-
pios reinos pequefios e independientes.!' Cada jefe tenia control direc-
to sobre apenas una parte de su territorio inmediato; el resto del reino
era controlado por los miembros del clan.!

Aproximadamente en el afio 1000 d.C,, la regién fue conquistada
por los kalachuris de la dinastfa Haihaya. La capital de los kalachuris de
Dakshin Kosala se hallaba en Ratanpur. En la segunda mitad del siglo
X1, los kalachuris se dividieron en dos ramas: la rama vieja siguié reinan-
do en Ratanpur, y la joven rigié sobre un principado independiente, cu-
ya capital estaba en Raipur. Segiin Wills, los kalachuris adoptaron las
précticas locales y construyeron unidades territoriales que conservaban
algunos de los rasgos estructurales de las instituciones precedentes. Am-
bos reinos se subdividfan en 18 distritos llamados garbs o fuertes, regidos
por thakurs o diwans, que eran leales al rey Rajput. El garh también era
conocido como chaurasi (84) porque se suponfa que estaba compuesto
-por 84 aldeas. A su vez los garhs estaban compuestos por unidades mis
pequefias llamadas zaluks. El taluk, que supuestamente debia compren-
der 12 aldeas y que también era conocido como barhon (12), era regido
por un dao o barhainya cuya autoridad dentro de la unidad era muy pa-

19 Agnew, Chhattisgarh, op. cit., pp. 5-6.

' Wills nunca especificé cudles eran estos grupos “tribales” y aclaré que su descrip-
cién de la organizacién social y politica de Chhattisgarh antes de 1745 se basaba en evi-
dencias “extremadamente poco fiables”. C.U. Wills, “The territorial system of the Rajput
kingdoms of mediaeval Chhattisgarh”, Journal of the Asiatic Society of Bengal (nueva sene)
15, 1919, p. 216.

2 Jbid, p. 199.
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recida a la del diwan dentro del taluk. La aldea era regida por un gaont-
hia o lider.”

Esta “disposicién geométrica” nunca “ha sido ejemplificada en deta-
lle”; pero el desarrollo del sistema politico de Chhattisgarh dentro de los
limites de una regién relativamente recluida y aislada da cuenta de sus ca-
racteristicas particulares, que se distinguen por una descentralizacién de
la autoridad.'* Mientras los kalachuris remplazaban a algunos de sus je-
fes tribales por brahmanes provenientes del norte de India, los inmigran-
tes se mezclaban con las subcastas locales de los brahmanes de Chhattis-
garh, y poco a poco los titulos de Barhainya y Bargainya pasaron a definir
un grupo especifico de brahmanes de Chhattisgarh.!>

A mediados del siglo xv111, los ejércitos maratha atravesaron Chhat-
tisgarh para invadir los reinos de Orissa en el este de India. El reino Hai-
hayavanshi cay6 en manos del general maratha Bhaskar Pant en 1742.
Sin embargo, al gobernador de Ratanpur le fue permitido permaneceren
su puesto a cambio de aceptar la soberanfa maratha. Tras una década y
media de intrigas y alianzas cortesanas entre los miembros de la familia
Haihayavanshi y los marathas, Chhattisgarh pasé a manos de los rajés
bhonsles. Bimbaji, hijo menor del raj4 bhonsle Raghoji I, goberné la re-
gién de 1758 a 1787.'¢ Aunque Bimbaji estaba nominalmente subordi-
nado al rajé de Nagpur, no dependifa de él para efectos pricticos. Tenfa
su propio ejército y una corte de ministros en Ratanpur. De 1787 a
1818 el dominio maratha en Chhattisgarh fue regentado por los subah-
dars (gobernadores)."”

Ya hemos observado que los estudios sobre los marathas en los dlti-
mos 20 afios han modificado significativamente nuestra comprensién
(con legados coloniales) de la politica maratha como un imperio de jine-
tes sanguinarios. En la nueva visién encontramos continuidades significa-
tivas entre los mughales y los marathas, un sistema complejo y sofistica-
do de contratos y recaudacién de rentas, una expansién de la produccién
agricola, particularmente en el corazén de la patria maratha, el uso de la
coercién para recaudar impuestos, no como una norma sino como una

3 Ibid, pp. 198-199.

" Ibid, p. 213.

!> PE. McEldowney, “Colonial administration and social developments in the C.P.
1861-1921”, tesis de doctorado sin publicar, Universidad de Virginia, 1981, p. 493.

' Agnew, Chhattisgarh, op. cit., p. 3.

\7 Ibid., pp. 3-4; Jenkins, Nagpur, op. cit., p. 110.
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estrategia empleada selectivamente, y, por tltimo, el importante papel de
las expectativas y la resistencia locales en la formacién de la administra-
cién maratha.® El dominio maratha en Chhattisgarh confirma parcial-
mente este cuadro, pero la regién también tenia sus peculiaridades. Visto
como un conjunto, este patrén de continuidades y diferencias del régi-
men maratha en la regién definié otros aspectos cruciales dentro del con-
texto mds amplio de la creacién de la satnampanth. Evidentemente, se ha-
ce necesario un andlisis de estos procesos, especialmente en vista de la
demonologia del régimen maratha en Chhattisgarh que caracteriza todo
lo que se ha escrito sobre el tema.

A partir del siglo xv11, el régimen maratha en Chhattisgarh introdu-
jo una serie de cambios en el orden politico y social de la regién. La di-
nastia Haihayavanshi estaba firmemente arraigada en Chhattisgarh pero
regfa sobre una unidad politica bastante precaria. En cambio, los bhons-
le daban sus érdenes desde Nagpur. Como consecuencia de una politica
general, Chhattisgarh se vefa afectada por las intrigas cortesanas y la lucha
por el poder en Nagpur, asi como por la creacién y el rompimiento de las
alianzas, y la dindmica de la confederacién maratha. Por otro lado, los
marathas inventaron sistemas politicos que desarrollaban y extendian los
constructos de la monarquia hindy, al tiempo que utilizaban los métodos
administrativos de los mughales. Los bhonsle introdujeron un sistema ad-
ministrativo relativamente centralizado en Chhattisgarh. Se abolié el car-
go hereditario de los diwans. Estos fueron sustituidos por los kamavisdars,
funcionarios con cargo no hereditario cuyo nivel era equivalente al de la
unidad administrativa del pargana, inspirada en el modelo del pargana del
régimen peshwa —y por extensién del de los mughales—, asf como en el
del chaurasi del régimen Haihayavanshi.'” Por debajo de los kamavisdars,
que eran remunerados “en parte con salarios reconocidos y en parte con
incentivos extra’, estaban, en la jerarqufa administrativa, los patels, cuyo
cargo pasé a ser hereditario.? Los patels, que por lo general eran “brahmi-

'8 Véase Andre Wink, Land and Sovereignty in India; Stewart Gordon, Marathas,
Maravders, and State Formation in Eighteenth-Century India, Delhi, Oxford University
Press, 1994, y “Role of resistance”, op. ci. Para un repaso del desarrollo de la historiogra-
fia de los marathas, véase Stewart Gordon, The Marathas. 1600-1818. The New Cambridge
History of India, Cambridge, Cambridge University Press, 1993, pp. 1-9.

1% B.S. Thakur, “Chhattisgarh mein Bhonsla rajya (1818-54)”, tesis de doctorado
sin publicar, Universidad de Raipur, 1974, p. 57.

2 Agnew, Chhattisgarb, op. cit., p. 17.
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nes, marathas o miembros de otras castas altas con poco dinero”, rempla-
zaron a un cierto nimero de jefes barhon (los barhainyas). Estos patels re-
cibfan como pago el 16% de las rentas recaudadas por el gobierno y te-
nfan derecho a emolumentos.?! El pargana, que se convirtié en la
verdadera unidad administrativa durante el mandato maratha, estaba di-
vidido en aldeas regidas por un gaonthia, que solfa ser un hombre influ-
yente y acomodado. En sus propias aldeas, los patels fungfan como gaont-
hias.** Como puede verse, la estructura administrativa instaurada por los
marathas se basaba en parte en modelos preexistentes.

La politica bhonsle adolecia de una propensién endémica a perder
recursos, por lo que para subsanar la insuficiencia monetaria hubo que
adoptar una politica de expansién territorial y exigir fuertes cantidades
de dinero a las regiones conquistadas.”? Todavia a principios del siglo x1x
algunos jefes tribales se resistian a la presencia maratha haciendo corre-
rfas por las aldeas, pero en amplias zonas de la regién —y algo similar
ocurrié en las regiones pargana de Khandesh y Malwa— el sistema ad-
ministrativo de los marathas pasé rdpidamente del saqueo a un sistema
de rentas mis pacifico.?* Después de 1790, en Chhattisgarh, los bhons-
le adoptaron los métodos organizativos de la labranza remunerada.?s

El capitdn J.C. Blunt describe esta prictica en su relato del viaje que
realizé en 1794:

Por esa época, el Subah de Chhattisgarh con sus dependencias fue arren-
dado por el gobierno de Berar a Ital Pandit, a cambio de una suma de di-
nero que debia ser pagada cada afio en Nagpur; para obtener el rango de
Subahdar, Pandit también tuvo que pagar una cantidad considerable
—cuando pregunté cémo administraba el pais, me informaron que labra-
ba distintas parcelas durante un periodo fijo, a cambio de una cantidad es-
pecifica que sus arrendatarios le pagaban bajo términos muy similares a los
de la renta que él mismo pagaba por la totalidad del subah. Las rentas son
recaudadas por los arrendatarios... M4s adelante manifesté mi interés por
conocer el método que utilizan los arrendatarios para cobrar las rentas de

2 Ibid, p. 37.

2 Ibid, p. 17.

# Thakur, “Chhattisgarh mein Bhonsla rajya”, op. cit., p. 56.

% Gordon, “Role of resistance”, op. cit., pp. 10-18; Agnew, Chhattisgarh, op. cit., p. 12.

3 Jenkins, Nagpur, op. cit., p. 96; Agnew, Chhattisgarh, op. cit., p. 12; Wink, Land
and Sovereignty, op. cit., p. 365.
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los labradores. Me dijeron que éste invariablemente consistfa en gravar los
arados con un impuesto, que siempre era pagado con el producto de las
tierras. 2

Las categorfas de Blunt no son del todo correctas, pero su descrip-
cién nos permite ahondar un poco més en el sistema de rentas que los su-
bahdars marathas empleaban en Chhattisgarh.

El total de rentas que debia aportar la aldea de Chhattisgarh era
fijado segtin instrucciones giradas desde Nagpur, donde el subahdar
supuestamente debfa pagar una suma anual a la capital bhonsle. El su-
bahdar incluia en sus cuentas la recaudacién del afio anterior y divi-
dia la suma total entre los parganas. A su vez, la aportacién de los par-
ganas se dividfa entre las distintas aldeas. Los patels se hacfan cargo de
la aportacién de un grupo de aldeas y respondian de su pago ante el
gobierno. Para tal efecto, proveian a los agricultores de semillas y ga-
nado (sobre todo cuando el gaonthia de la aldea no podia hacerlo), y
hacian préstamos de dinero y grano a los gaonthiasy agricultores, que
luego podian ser pagados en grano. La distribucién de la aportacién
de cada aldea correspondia a los gaonthiasy los agricultores. Los ingre-
sos eran recaudados en tres plazos iguales: los dos primeros eran co-
brados estrictamente entre septiembre y diciembre, y se basaban en las
aportaciones del afio anterior —aunque aqui también los kamavisdars
podian pedir a los patels y los gaonthias que recaudaran mis dinero
que en el afio anterior—, y el tercero, que estaba basado en la deman-
da de ingresos fijada y revisada por el subahdar, debia pagarse en mar-
zo del afio siguiente. Debido a este rigor, cuando el gaonthia no esta-
ba de acuerdo la aldea pasaba a otras manos y un nuevo gaonthia era
designado durante el tercer plazo.”” Todo esto sugiere que el gran edi-
ficio de la administracién tributaria en los niveles del subahdar, el ka-
mavisdary el patel estaba dirigida a maximizar la recaudacién de in-
gresos.

Sin embargo, sera imprudente suponer que el sistema era completa-
mente arbitrario y que se caracterizaba por un impulso puramente coer-
citivo que buscaba la extorsién de ingresos. Andre Wink ha demostrado

26 “Captain J.C. Blunt’s Narrative of a Journey in 1794”, Revenue and Miscellaneous,
13, 1859, ARSN, SAMP.
2 Agnew, Chhattisgarh, op. cit., pp. 12-13.
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que bajo el régimen de los marathas la labranza remunerada era “el medio
de conseguir ingresos fijos en un territorio sin poblacién fija”, una forma
organizativa de restauracién agraria en la frontera entre la agricultura y las
tierras baldias.”® Ciertamente, en una provincia fronteriza como Chhattis-
garh la labranza remunerada condujo a una expansién del cultivo y al me-
joramiento agricola de la tierra.?’

Por otra parte, cuando llegaba el momento de pagar el primer pla-
zo, los gaonthias protestaban formalmente por las tierras sin cultivar, las
malas temporadas y la pérdida de agricultores y ganado, protestas que
mis tarde eran “cuidadosamente” analizadas por los kamavisdars. A su
vez el subahdar escuchaba y atendia las quejas de los agricultores contra
los gaonthiasy los patels durante su gira anual por las provincias, en la
temporada del pago del tercer plazo.®

Por dltimo, en otras regiones controladas por los marathas las evi-
dencias sugieren que la transicién del “saqueo” a un complejo sistema
monetario en corto tiempo no sélo se debié al hecho de que los ma-
rathas habian obtenido el mismo derecho a estas 4reas que los mugha-
les, sino a que habfan comprendido y cumplido con las expectativas
de las aldeas.?' Los intentos por parte de los bhonsles de redactar do-
cumentos con informacién rudimentaria sobre la aldea de Chhattis-
garh indican que también ellos se esforzaron en este sentido y que in-
tentaron hacer a un lado las expectativas locales de cada aldea, sobre
todo las de sus élites.>? Pero los funcionarios locales siempre podian
exigir otras cosas y recurrir a métodos coercitivos. Durante los perio-
dos en que faltaba el control del minucioso subahdar las recaudacio-
nes de rentas podfan llegar a ser extremadamente altas. En el caso que
nos concierne los campesinos respondieron mediante la resistencia,
abandonando las aldeas y recurriendo a la estrategia de la “huida” o la
“protesta de evasién”, que no eran contempladas por los intereses a
largo plazo de la administracién maratha, debido sobre todo a que en
Chhattisgarh escaseaba miés el trabajo que la tierra. En otros términos,
el sistema de labranza remunerada que los bhonsles llevaron a cabo en

2 Wink, Land and Sovereignty, op. cit., pp. 339-375.
» Agnew, Chhattisgarh, op. cit., p. 4.

3 Ibid., pp. 12y 14.

3" Gordon, “Role of resistance”, gp. cit., pp. 10-38.
32 Agnew, Chhattisgarh, op. cit., p. 12.
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Chhattisgarh no necesariamente acababa con las expectativas y las
précticas en las aldeas.

:C6mo operaba el sistema de rentas dentro de las aldeas? En Chhat-
tisgarh el calculo de las rentas se basaba en el nagar o arado. El “arado”
de tierra era una medida eldstica. Su extensién real variaba segiin el terri-
torio, pero debia representar el 4rea que podia ser cultivada con un ara-
do y cuatro bueyes. Las tierras y la aportacién de las rentas de la aldea era
dividida entre los agricultores més establecidos de la regi6n segtin la can-
tidad de “arados” que tenian a su cargo. Esto excluia a los sirvientes ru-
rales y a los miembros de la comunidad que posefan tierras antiguamen-
te baldfas fuera del 4rea principal de cultivo y que pagaban sus rentas en
efectivo o en especie. El gaonthia, que era un agricultor influyente encar-
gado de recaudar las rentas de la aldea, pagaba rentas publicas por sélo
siete de cada ocho “arados” arrendados. Ademis recibia una remunera-
cién por concepto de gastos de aldea que consistia en un arado de tierra
por cada 16.33 Bajo el régimen maratha los gaonthias aspiraban a poseer
mis tierras cultivables, pues, por un lado, esto aumentaba sus tenencias
sin renta publica, y por el otro, les ayudaba a pagar las rentas exigidas por
la administracién maratha. Las tierras frescas podian ser cultivadas atra-
yendo a nuevos colonos.

Para este proceso los gaonthias obtenfan la ayuda del lakhabata,
institucién encargada de redistribuir las tierras periédicamente. Agnew
describi6 por primera vez la prictica de los gaonthias y agricultores de
redistribuir las tierras como un rasgo caracteristico de la administracién
de rentas de los marathas de Chhattisgarh.34 M4s tarde, los administra-
dores destacarian los rasgos “tribales” e “igualitarios” de la institucién,
arguyendo que se trataba de una reliquia de los tiempos anteriores a los
marathas.?® Debido a la escasez de evidencias (orales u oficiales) sobre
el lakhabata, no podemos ser concluyentes respecto a los origenes de
esta institucién, como tampoco podemos serlo respecto a varios deta-
lles sobre el verdadero funcionamiento del sistema. Sin embargo, hay
ciertos rasgos generales del lakhabata que saltan a la vista. Chhattisgarh

3 “Memo on the connection between landlord and tenant in the Chhattisgarh di-
vision”, 19 de abril de 1869, Departamento de Rentas Publicas, niim. 5 (después de)
1869 (Indice suplementario), ARSN, SAMP, pp. 2-3.

3 Agnew, Chhattisgarh, op. cit., p. 12.

3 Por ejemplo, Land Revenue Settlement Report, Raipur 1869, pp. 34 y 101; Depar-
tamento de Rentas Piblicas, nim. 12, 1868, ARSN, SAMP.
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se caracteriza por la gran variedad de sus suelos. Las diversas tierras
pertenecientes a una misma aldea solian dividirse en parcelas de igual
“valor: una porcién de cada uno de estos bloques era destinada al gaon:-
hia; el resto era distribuido entre los agricultores de la aldea. Con la
instauracién del lakhabata los bloques de tierras dentro del territorio
de la aldea eran redistribuidos periédicamente para asegurar que cada
miembro de la aldea contara con una porcién de tierras malas y otra de
tierras buenas. Esto permitia instalar a los nuevos colonos. También se
aplicaba esta prictica cuando la aldea pasaba a manos de un nuevo y
belicoso gaonthia, cosa comin en los tiempos de la administracién su-
bah. La préctica del lakhabata dio origen a una expansién de los cul-
tivos durante la administracién maratha. Sin embargo, como se verd
mis adelante, la institucién también tenfa una dimensién contradicto-
ria, pues permitia a los agricultores mas acomodados, que solfan domi-
nar la vida cotidiana de la aldea, reclamar las tierras de los agricultores
“pobres y sin ganado”, entre los cuales se contaba un gran nimero de
chamars.¥”
¢Cudl era la situacién de los chamars dentro de la jerarquia y el sis-
tema de rentas durante la administracién maratha? La evidencia es extre-
madamente fragmentaria. En 1820 Agnew informaba que de un total de
100 603 familias en el £halsa de Chhattisgarh 12 306 eran familias cha-
mars.?® Sin embargo, no especifica las profesiones de los chamars (ni las
de las otras castas) ni su situacién dentro de la jerarquia agraria. En cam-
bio, sin indicarnos los documentos que sirvieron de base para sus conclu-
siones, Agnew calcula que de un total de 100 603 familias, 33 177 eran
de agricultores, 53 180 de comerciantes y sirvientes, y 14 246 estaban
desempleadas.?” Por otra parte, el informe indica la presencia de gaon:-
hias chamars. M4s tarde los administradores coloniales destacarian el he-
cho de que los chamars de Chhattisgarh trabajaban fundamentalmente
la tierra.%

% Agnew, Chhattisgarh, op. cit., p. 3.

3 “Memo on the connection between landlord and tenant in the Chhattisgarh di-
vision”, 19 de abril de 1869, Departmento de Rentas Piblicas, nim. 5 (después de)
1869, ARSN, SAMP.

3% Agnew, Chhattisgarh, op. cit., pp. 3-4.

3 Jbid.

“© Agnew, Chhattisgarh, op. cit., p. 38; Census of Central Provinces 1866, Nagpur,

1867, pp. 15-16.
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Ya hemos observado que el periodo de hegemonia maratha coin-
cidié con una expansién del cultivo en Chhattisgarh. En una situacién
de excedente de tierras, los chamars podian optar por talar el bosque
para obtener tierras utiles. De acuerdo con una tradicién oral, Kosa,
una aldea situada en lo que hoy es el distrito de Durg, habitada ma-
yoritariamente por satnamis, fue fundada hacia finales del siglo xvii
por un chamar.®' Las evidencias relativas al patrén de asentamiento de
las castas desde mediados del siglo XIX apuntan a la existencia de al-
deas ekjati (de una sola casta) habitadas mayoritariamente por cha-
mars (ahora convertidos en satnamis) con sus propios gaonthias.*?
¢Cudl era la proporcién de chamars en estas aldeas ekjaz?2 La poca evi-
dencia confiable no permite hacer estimaciones sélidas. Sin embargo,
se puede afirmar que algunos chamars también vivian en aldeas habi-
tadas por otras castas en un para (localidad) separado. Para la funda-
cién de nuevas aldeas hacfan falta arados, ganado y semillas, que ge-
neralmente eran prestados por los patels de casta alta. Esto dificultaba
a cualquier grupo de chamars fundar su propia aldea. A finales del si-
glo xviil y principios del XIX, un gran nimero de agricultores chamars
(que llevaban a cabo sus labores agricolas alquilando ganado de otros
miembros més acomodados de la comunidad local) y de sirvientes ru-
rales (que recibfan a cambio la cuarta parte del producto) vivian en al-
deas habitadas por distintas castas, y no emigraron a las aldeas cha-
mars de casta tinica.*? :

¢Aument$ en este periodo la dependencia y la subordinacién de los
chamars? Pueden deducirse dos movimientos simultdneos. En una re-

41 Esta tradicién oral registrada en 1961 por K.C. Dubey, un administrador y etné-
grafo, sostenfa que la aldea habia sido fundada ocho generaciones atris. Yo calculo que ca-
da generacién es equivalente a unos 20 anos. K.C. Dubey, Kosa: A Village Survey, Census
of India, 1961, vol. 8 Madhya Pradesh, 62 parte, Village Survey Monographs, nim. 9,
Bhopal, Government Press, 1967, p. 3.

2 Raipur District Gazetteer, 1909, pp. 109-110; mensaje del funcionario encarga-
do de asuntos relacionados con los asentamientos, en Bilaspur, al secretario y comisiona-
do principal en las Provincias Centrales, 11 de abril de 1868, Departamento de Rentas
Publicas, niim. 12, 1868, ARSN, SAMP.

4 Agnew, Chhattisgarh, op. cit., pp. 12 y 35-36. No hay evidencia que sugiera que
el patrén de asentamiento de las castas en las aldeas de Chhattisgarh haya cambiado sig-
nificativamente a consecuencia del desplazamiento de los chamars hacia aldeas de castas
mixtas, o de miembros de otras castas hacia aldeas mayoritariamente chamars a lo largo
del siglo xix.
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gién donde las importaciones eran consistentemente mayores a las ex-
portaciones y donde la expansién de la economia monetaria era irregu-
lar, un sistema de rentas monetario significaba que los problemas de
disponibilidad de fondos, sobre todo durante las épocas de guerra o
disturbios, podian obligar a los agricultores y los gaonthias chamars a
depender mis de los patels de casta alta, que también prestaban dinero
y granos.* Por otra parte, la ausencia de mano de obra calificada en
Chhattisgarh y el deseo de la administracién bhonsle de aumentar las
rentas cobradas en efectivo trajo como consecuencia que los labradores
chamars y los trabajadores agricolas conservaran un elemento de poder
de negociacién gracias a la estrategia de la migracién. Los chamars, jun-
to con otros trabajadores y jornaleros, adoptaron la prictica de abando-
nar los poblados como un medio de oponerse a la gente en el poder, los
terratenientes y los campesinos ricos. Aldeas enteras quedaron desiertas
durante el régimen subahdar.®® En la década de 1850 algunos analistas
britdnicos segufan deplorando la “naturaleza migratoria” del pueblo de
Chhattisgarh.*

Sin subestimar las dificultades implicadas en la estrategia de la “hui-
da” debido al elemento de incertidumbre inherente a la tictica, hay que
decir que ésta ofrecfa a los labradores y los sirvientes rurales una posibili-
dad de resistir y conservar su poder de negociacién. De hecho, las conse-
cuencias del ekhabata para los agricultores chamars no fueron uniformes.
En diferentes partes de Chhattisgarh el lakhabata permitié a los chamars
cumplir con las rentas del Estado y aprovechar la expansién de los culti-
vos. Sin embargo, en otras 4reas generalmente fértiles, sus tierras podian
ser apropiadas por los gaonthiasy los agricultores acomodados de la cas-
ta dominante de la aldea.” En tales situaciones, los agricultores chamars
podian seguir trabajando como labradores pobres en sus propiedades dis-
minuidas, quedarse en la aldea y trabajar tierras ajenas, o, en los casos mis

4 Ibid, pp. 10y 36.

4 Ibid,, p. 12; mensaje del sefior Sinclair al capitdn Hallet, 19 de abril de 1869, De-
partamento de Rentas Piblicas, nim. 5 (después de) 1869, ARsN, sAMP; Richard Jenkins,
huésped del marqués de Hastings, al gobernador general, 31 de julio de 1823, nim. 79,
1823, Departamento de Consultorfa Politica Internacional, ANI.

4 Mensaje del comisionado adjunto de Raipur al comisionado, Nagpur, 3 de agos-
to de 1855, Departamento de Rentas Publicas, nim. 6, 1855, ARSN, SAMP.

47 Mensaje del sefior Sinclair al capitdn Hallet, 19 de abril de 1869, Departamento
de Rentas Piblicas, nim. 5 (después de) 1869, ARSN, SAMP.
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graves, migrar a ciertas aldeas que ofrecian condiciones mis favorables.®®
En situaciones extremas, jtenfan los agricultores pobres otra opcién que
no implicase abandonar sus aldeas? Ya hemos observado que supuesta-
mente el subahdar estaba obligado a escuchar las quejas de los agriculto-
res contra los patels y los gaonthias, pero el caricter de la administracién
maratha fue utilizado contra los chamars y otras castas bajas.

El régimen de los bhonsles en Chhattisgarh se inspiraba en la estruc-
tura de los peshwas en Poona. Fukuzawa ha demostrado que el papel de
los peshwas incluyé la imposicién de jerarquias religiosas; los peshwas
fungieron como albaceas de las autoridades religiosas brahmanes en las
disputas relacionadas con las précticas rituales, asi como en las relaciones
de casta.”” Este patrén tendié a ser imitado en Chhattisgarh. El dominio
maratha en la regién trajo consigo la llegada de las castas altas ortodoxas.
Los kamavisdars eran brahmanes. Los jefes barhon fueron sustituidos por
patels, que también eran brahmanes del Maharashtra y otras “castas al-
tas”.>® Los brahmanes del Maharashtra consideraban que los chhattisgar-

4 Como mencioné anteriormente, la evidencia de la prictica y la institucién del
lakhabata es fragmentaria y contradictoria. Los agricultores chamars, ante la pérdida de
una parte de sus tierras (o de todas), ;no habrian tomado medidas de resisténcia directas
contra los expropiadores? Si bien en algunas situaciones éste pudo haber sido el caso, por
lo general fue la dindmica de la dominacién en la vida aldeana, incluyendo la subordina-
cién de los agricultores pobres y sin ganado a sus superiores, la que llevé a su expropia-
ci6n en primera instancia. Es muy posible que haya sido esta dimensién doble y contra-
dictoria del lekhabata para los satnamis la que encontré su plena expresién en la segunda
mitad del siglo xix. Ciertos funcionarios fiscales vieron en la institucién del lakhabatauna
prictica fundamentalmente satnami, y atribuyeron su fuerte incidencia en las aldeas de
mayorfa satnami a la arraigada creencia entre los miembros de esta comunidad en la
igualdad de todos sus miembros. Crispin Bates ha dado énfasis a esta interpretacién co-
mo una forma de entender la verdadera naturaleza y el origen de la institucién a lo largo
del tiempo y del espacio. Por mi parte, creo que es més probable que el hecho de que el
lakhabata haya sido practicado tan vigorosamente en las aldeas satnamis a finales del si-
glo x1x fue un signo del éxito anterior y un marcador de la antigua subordinacién de la
comunidad. Crispin Bates, “Regional Dependence and rural development in Central In-
dia 1820-1930”, tesis de doctorado sin publicar, Universidad de Cambridge, 1984; Sau-
rabh Dube, Untouchable Pasts: Religion, Identity, and Power among a Central Indian Com-
munity 1780-1950, Albany, State University of New York Press, 1998.

4 Hiroshi Fukuzawa, “The state and caste system (jati)”, en Fukuzawa, The Med;-
eval Deccan. Peasants, Social Systems and Stases. Sixteenth to Eighteenth Centuries, Delhi,
Oxford University Press, 1991, pp. 91-113.

5° Agnew, Chhattisgarh, op. cit., p. 37; véase también Gordon, “Slow conquest”, op.
cit.,, p. 21.
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hies eran inferiores en pureza y condicién.’' Las pricticas administrati-
vas de los marathas se basaban en los valores brahménicos; en consecuen-
cia, se tomaron medidas para proteger a las vacas en Chhattisgarh.>> Ag-
new también comenta sobre el desigual patrén de castigos para las castas
altas y bajas durante el régimen maratha: los brahmanes y algunas otras
castas estaban exentos de la pena de muerte y de ciertos impuestos, in-
cluyendo el pandhri (impuesto doméstico que afectaba a quienes no eran
agricultores); los chamars desde luego no aparecian en la lista de las cas-
tas que recibfan los castigos mis ligeros.

Esta creciente rigidez de los brahmanes respecto a la pureza y la
contaminacién durante el régimen maratha, ;reforzé atin més las restric-
ciones impuestas a los chamars en el uso de cierto tipo de ropa, adornos
y medios de transporte? ;Tuvieron que enfrentarse los chamars a un au-
mento en las prohibiciones relativas al uso de charcas y tanques, y al ac-
ceso a recursos como 4rboles y tierras en barbecho, en el 4mbito de la vi-
da rural cotidiana, debido a la baja condicién social que se les imputaba?
Hay poca evidencia, pero es muy probable que asf fuera. Evidentemen-
te, las dificultades del grupo se agravaban frente el hecho de que los pa-
tels de casta alta, que prestaban granos y dinero a los agricultores, eran fi-
guras importantes en el sistema de la “justicia civil”, siendo ellos mismos
gaonthias en sus aldeas. Estos patels también tendfan a ejercer una auto-
ridad acuciosa sobre un grupo de aldeas, y con frecuencia tenfan in-
fluencia sobre los kamavisdars brahmanes.>

¢Qué se puede decir acerca de la situacién de los chamars bajo el ré-
gimen de los bhonsles, particularmente en las primeras décadas del siglo
Xx? Algunos miembros de la casta habian fundado aldeas chamars con
sus propios gaonthias. Sin embargo, otros chamars segufan siendo apar-
ceros, trabajadores agricolas o labradores pobres. Incluso los gaonthiasy
agricultores acomodados chamars tenfan que hacer frente a los patels,
que eran mayoritariamente brahmanes y de casta alta. El lakbabata be-
nefici6 a algunos agricultores chamars, pero también empujé a otros a

5! Agnew, Chhattisgarh, op. cit., p. 6.

52 Ibid., p. 42.

53 Agnew habfa declarado que “Las distinciones irreconciliables con nuestras pro-
pias nociones fueron hechas con referencia a la casta de los interesados, y con la intencién
de determinar la calidad de la ofensa para decidir el castigo procedente”. Agnew, Chhat-
tisgarh, op. cit., p. 42.

4 Ibid, p. 37.
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los mirgenes de la sociedad aldeana. La migracién y el abandono de las
aldeas fueron para algunos miembros del grupo una manera de hacer
frente, resistir y conservar su poder de negociacién ante los patels y los
gaonthias influyentes. Por otra parte, ademds de las formas de discrimi-
nacién estructuradas en el cardcter especifico de la administracién
bhonsle, la supervivencia era particularmente dificil durante los tiempos
de guerra y otras épocas en las que aumentaba la demanda de rentas pu-
blicas exigidas por el Estado. Por ejemplo, a principios del siglo Xix las
depredaciones de los pindaris redujeron los ingresos, y entre 1806 y
1817 los pindaris, bajo su lider Chitu, devastaron y saquearon vastos te-
rritorios de Chhattisgarh. De igual forma, en el transcurso de los tltimos
18 afios del régimen subahdar el aporte de rentas aumenté més del do-
ble, de 163 000 a 383 000 rupias.>> Si bien algunos procesos ayudaban
a los chamars, varios factores actuaban en su contra.

En 1817, tras la derrota de los bhonsles en la batalla de Sitabaldi, la
administracién de Chhattisgarh pasé a manos de los britdnicos. Los
bhonsles se habfan convertido en un aliado subsidiario de la Compafiia
en 1815.% Entre 1818 y 1830, cuando el rey de los bhonsles era menor
de edad, la administracién de Chhattisgarh fue conducida por superviso-
res briténicos. El mayor Vans Agnew, el m4s emprendedor de estos supe-
rintendentes, puso en marcha una serie de medidas significativas duran-
te el ejercicio de su cargo, de 1818 a 1825. Estas medidas incrementaron
los poderes del gaonthiay el panchayat de aldea; los del patelse vieron res-
tringidos; Agnew tenfa la intencién de establecer vinculos directos con,
y respaldados por, los gaonthias; y los panchayats de aldea fueron revivi-
dos mediante apoyos oficiales a estas instituciones.”’” Asf, en el nivel al-
deano, el centro del poder cambié del patel al gaonthiay el panchayas.

Estos cambios se entrelazaron ain mds con la aplicacién y los cam-
bios a la administracién legal llevados a cabo por los superintendentes.
Agnew hizo un llamado a racionalizar la administracién civil y criminal.
El sistema estaba perfectamente disefiado para que la traicién, los cri-
menes contra el Estado, los asesinatos y los robos mayores pudieran ser
detectados mediante la colaboracién de los gaonthiasy los kamavisdars
y reportados al superintendente. Los gaonthias y los kamavisdars obtu-

55 Ibid., p. 25.
5¢ Jenkins, Nagpur, op. cit., pp. 69-70.
57 Ibid., pp. 23, 37 y 40-44.
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vieron poderes de “superintendencia judicial” —que debfan ser ejerci-
dos de acuerdo con la “costumbre” y el uso local— sobre sus aldeas y
sus parganas, respectivamente.”® Estos procesos, que implicaban cam-
bios en las configuraciones del poder en escenarios locales, podfan ayu-
dar a los gaonthias chamars contra los patels brahmanes y marathas. Pe-
ro también permitieron a los gaonthias y los kamavisdars aprovecharse
de la visién distorsionada que los britdnicos tenian de las formas lega-
les “acostumbradas” para afianzarse en el poder, dejando a los chamars
en desventaja.

En este periodo también se vivieron dos procesos simultdneos en el
dmbito de la administracién y la prictica de las rentas publicas. Los bri-
ténicos modificaron el sistema de rentas maratha aboliendo las exigen-
cias de rentas suplementarias y emolumentos no autorizados de los fun-
cionarios ptblicos, fijando los plazos para el pago de rentas segin las
conveniencias de los agricultores, y otorgando ingresos a los agricultores
en compensacién por los pagos hechos a los gaonthias. Sin embargo, no
hubo cambios radicales en el método de reparticién, y existfan- impor-
tantes continuidades con la prictica de las rentas. El objetivo colonial de
aumentar progresivamente la renta de las tierras, que se hizo patente du-
rante la administracién de los superintendentes, podia contradecir las es-
peranzas de un mejoramiento del campesinado. El lakbabata también
afectd negativamente a los chamars pobres y a otros labradores de casta
baja. Sinclair, un funcionario encargado de asuntos relativos al asenta-

miento, comenté sobre el funcionamiento de la institucién entre 1820
y 1854:

Por regla general, los agricultores nunca se quejaban; de hecho, considera-
ban esta particién o bata como un medio de protegerse de las exigencias
adicionales de los terratenientes, que seguian el paso a las crecientes exigen-

58 Ibid., p. 43. A partir de entonces las disputas por las propiedades o las relaciones
entre castas en las aldeas serfan resueltas por los panchayass, convocados segiin la “costum-
bre” por los gaonthias. Cuando el conflicto rebasaba los limites de la aldea, la disputa era
llevada al kamavisdar. Si éste consideraba que se trataba de algo mis serio, la remitfa a un
panchayat superior que se reunfa en el “ Kutcherry piblico” bajo la supervisién de un pun-
jee (segin Agnew, un cargo que habia caido en desuso bajo el régimen maratha) que era
elegido anualmente por los geonthias, los agricultores y los miembros més destacados de
un pargana. Finalmente, la decisién debfa ser confirmada por el superintendente. Agnew,
Chhattisgarb, op. cit., pp. 40-44.
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cias del Estado. Sabfan que tenfan que pagar de su bolsillo una cierta can-
tidad, y que, por consiguiente, la mejor politica era expulsar a los raiyats
pobres y sin ganado y repartir sus tierras pro ratio entre las clases mis aco-
modadas.” ‘

Los agricultores chhattisgarhies, incluidos los chamars, seguian resis-
tiéndose a estos progresos abandonando las aldeas. Sin embargo, el énfa-
sis creciente en la agricultura fija como una sefial de estabilidad rural hizo
que la tictica no siempre funcionara bien como estrategia de negociacién,
pues ahora los agricultores mostraban interés en ser expulsados como ele-
mentos revoltosos. Una vez mds, los chamars ganaron en ciertos 4mbitos,
pero perdieron en otros.

En el periodo que va del siglo Xv111 a mediados del siglo x1x hubo
una serie de cambios bastante repentinos en el centro de la autoridad.
Ya hemos visto que los subahdars marathas que se habian hecho cargo
de Chhattisgarh desde la década de 1780 fueron remplazados tres dé-
cadas mis tarde por los superintendentes britdnicos. En ambos casos, el
cambio en la autoridad central fue remarcado por las nuevas medidas
administrativas introducidas por los funcionarios, marathas y briténi-
cos. Nuevamente, cuando Raghoji III llegé a la madurez en junio de
1830, la administracién regresé a manos del raji bhonsle, y Chhattis-
garh fue gobernado por subahdars marathas hasta 1854. Aunque los
marathas no hicieron ningtin cambio al nuevo y modificado proyecto
administrativo inaugurado por los superintendentes briténicos, su lle-
gada al poder entre 1830 y 1854 no dejaba de formar parte de un pa-
trén mas amplio. En efecto, los desplazamientos en la autoridad central
desde la dltima parte del siglo xvii1 hasta mediados del siglo XiX sirvie-
ron para subrayar el hecho de que el énfasis del periodo y la tendencia
de los tiempos se centraban en procesos de cambio social que con fre-
cuencia chocaban entre si. Este contexto general —mds adelante reto-
maremos el tema— fue el que dio forma a la construccién de la sat-
nampanth en Chhattisgarh a principios del siglo xix.

% “Memo on the connection between landlord and tenant in the Chhattisgarh di-
vision”, 19 de abril de 1869, Departamento de Rentas Ptiblicas, nim. 5 (después de)
1869 (Indice suplementario), ARSN, SAMP.
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TRADICIONES POPULARES, JERARQUIAS HEGEMONICAS ]
Y LA CONSTRUCCION DE LA SATNAMPANTH

Satnam, como signo y simbolo de lo sagrado, habfa sido la pieza funda-
mental de algunas sectas del norte de India mucho antes de que los cha-
mars de Chhattisgarh se apropiaran de é1.%° La primera alusién a algunos
satnamis de que tenemos noticia los describe como una pequea secta
que se rebelé contra Aurangzeb durante el quinto afio de su reinado
(1672 d.C.). Birbhan fundé la secta en 1657 en Narnaul, Punjab orien-
tal.%' Un cronista del siglo Xv11 definié a los satnamis como un grupo de
mendicantes —también llamados mundiyas— constituidos en unos 4 a
'5 000 caserfos en los parganas mughales de Narnaul y Mewat. La segun-
da secta cuyos miembros eran considerados satnamis en términos gene-
rales era la de los sadhs. Se trataba posiblemente de un grupo de mundi-
yas, que se dispersaron tras el aplastamiento de la rebelién, en la regién
superior del Doab, que se extiende desde el 4rea al oeste de Delhi hasta
Farrukabad. Los sadhs también eran considerados satnamis porque ado-
raban a Satnam.$? Por otra parte, el erudito y administrador colonial
H.H. Wilson subrayé que “este apelativo se refiere particularmente a una
secta emparentada pero diferente”.®> Wilson se referia a la secta satnami
fundada por Jagjiwandas en el distrito de Barabanki, cerca de Lucknow,
a principios del siglo Xv111. La mayoria de los seguidores de Jagjiwandas
eran rajputs y brahmanes. Un alto porcentaje de los cerca de 10 000
miembros de la secta vivian en los alrededores del distrito de Barabanki,
aunque existfa la nocién de que se habfan “dispersado por todo el norte
de la India desde Banaras hasta Amristar”.*

La secta satnami fundada por Ghasidas era casi exclusivamente una
asociacién de chamars originarios de Chhattisgarh. Ghasidas nacié en

® Para una descripcién miés detallada de las tres sectas mencionadas en este parra-
fo, véase Dube, Untouchable Pasts, op. cit., pp. 36-39.

8 Véase Irfan Habib, The Agrarian System of Mughal India, Londres, Asna Publish-
ing House, 1963, p. 343.

€ H.H. Wilson, “A sketch of the religious sects of the Hindus”, Asiatic Researches,
X1, 1832, pp. 280-320; Adi Upadesh citado en Wilson, “A sketch of the Hindus”, p. 300;
Satnam Sahai, Pothi Giyan bani Sadh Satnami, fol. 1(a).

6 Wilson, “A sketch of the Hindus”, op. cit.

¢ B.H. Badley, “Jagjivandas the Hindu reformer”, The Indian Antiquary, v, 1879,
pp- 289-290; K- M. Sen, Mediaeval Mysticism of India, Londres, Luzac, 1930, p. 124.
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Girod, una aldea junto al bosque de Sonakhan, en la parte nororiental de
lo que hoy es el distrito de Raipur. Basindose en testimonios orales de la
década de 1860, Chisholm, un funcionario encargado de cuestiones de
asentamiento, determiné que la fecha de nacimiento de Ghasidas debi6
ser alrededor de 1770.%° Ghasidas era el cuarto hijo de Mahngu y Am-
raotin, una familia de peones agricolas. El nifio Ghasi hacia milagros:
una vez produjo una cafia de azdcar en un campo en barbecho cuando
jugaba con sus compafieros. Més adelante, Ghasidas al parecer decidi6
. dedicarse a la meditacién. Mahngu y Amraotin, temiendo que su hijo se
convirtiera en un bahiya (hombre tocado por la locura divina), lo obli-
garon a casarse con Safura. Ghasidas entré al servicio de Gopal Marar,
un miembro de la casta de cultivadores de verduras. Al poco tiempo tu-
vo dos hijos, Amru y Balak (Amardas y Balakdas). Ghasidas continué
arando los campos de su amo para mantener a su familia. El amo sospe-
chaba que Ghasidas no hacfa sus labores en la forma apropiada, hasta
que un dfa descubrié que el arado de su sirviente se movia solo. El amo
se arroj6 a los pies de Ghasidas y acepté su autoridad.®
La fama de Ghasidas fue en aumento. Chisholm hizo una descrip-
cién del hombre iletrado que se convertirfa en guri:

Era un hombre inusualmente blanco y de apariencia bastante imponente,
sensible y silencioso, que solfa tener visiones y resentfa profundamente el
trato deplorable que los hindtes deparaban a sus hermanos. .. Tenia la re-
putacién de ser extremadamente astuto, y era respetado por todos. Algunos
crefan que tenfa poderes sobrenaturales, otros pensaban que sus poderes

eran s6lo curativos, todos concordaban en que era una persona excepcio-
nal.&

Ghasidas se rodeé de un grupo de seguidores y decidié retirarse al
bosque de Sonakhan a meditar. Segtin los mitos satnamis, Ghasidas se
marché al bosque por la tristeza que le produjo la muerte de su mujer e

% Land Revenue Settlement Report, Bilaspur 1868, p. 47.

% Aunque en mis investigaciones de campo muchas personas me refirieron la his-
toria de Ghasidas y la fundacién de la satnampanth, las variaciones entre sus recuentos son
muy pequefias (algunos son mucho mis detallados). En las siguientes notas indicaré el
primer testimonio oral sobre cada asunto en concreto. Testimonio oral de Sawaldas, Ko-
ni, 27 de noviembre de 1989.

¢ Land Revenue Settlement Report, Bilaspur 1868, pp. 45-46.
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hijos. Segtin el administrador, Ghasidas actué de esta manera porque de-
seaba convertirse en profeta, impulsado tanto por el “constante importu-
nar” de sus seguidores como por un sentimiento de “vanidad personal”.®
Sus seguidores difundieron la noticia de que se habfa retirado a lugares
inhdspitos, e insinuaron a los chamars que Ghasidas hab{a prometido re-
gresar al cabo de seis meses con una revelacién.

Chamars procedentes de todo Chhattisgarh comenzaron a reunirse en
Girod para recibir el mensaje. Un testigo ocular describié la escena como
extrafia e impresionante. Los caminos que conducian al anteriormente
poco frecuentado poblado eran recorridos por muchedumbres de ansiosos
peregrinos. Jévenes y viejos de ambos sexos se unfan a las multitudes
—mujeres cargando a sus hijos, viejos y minusvélidos guiados por brazos
mis fuertes. Algunos morifan en el camino, pero esto no menguaba el en-
tusiasmo. Una vez ahi, el llano que circundaba el promontorio rocoso se
presentaba a sus ojos como una enorme multitud de seres humanos, com-
puesta de varios nudos, discutiendo sobre la extrafa crisis que los habfa
reunido.®’

Seis meses después, en la calma de las primeras horas de la mafana,
la multitud aplaudié el retorno de Ghasidas mientras éste descendia de
la montana situada frente a Girod. Ghasidas explicé que habia sido “ali-
mentado milagrosamente” en el bosque y que “habia entrado en comu-
nién” con una deidad, Satnam, quien le habfa ordenado comunicar un
mensaje especial a los chamars.

Ghasidas se convirtié en el gurd de una nueva secta. El gurd prohi-
bié a sus seguidores la idolatrfa y les pidié creer solamente en saznam —el
que no tiene forma y ha creado el universo—, y que observasen un cédi-
go de “igualdad social”.” La satnampanth convirtié a sus miembros en
satnamis. Los satnamis tenfan prohibido consumir carne, alcohol, tabaco
y ciertas verduras y legumbres. No debfan utilizar vacas para el cultivo o
el arado después de la comida de mediodfa. Los satnamis se distanciaron
de los chamars de Kanaujia —Ila divisién mds grande entre los chamars de
la regién que no se unieron a la sathampanth—, quienes a su vez mantu-

@ Ibid, p. 46.
® Tbid.
7 Jbid., pp. 46-47.
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vieron su propia identidad.”" Ghasidas vivié hasta la edad de 80 afios, ha-
biendo sobrevivido a varios atentados contra su vida incitados por el
“odio de los brahmanes”. A su muerte, en 1850, la satnampanth contaba
con 250 000 miembros y las ensefianzas del gurd se habfan convertido en
un “elemento vivo en la sociedad”.”?

La creacién de la satnampanth fue una respuesta a, y al mismo tiem-
po un resultado de los procesos de cambio social de finales del siglo xvii y
principios del XIX en Chhattisgarh: la conducta discriminatoria de la admi-
nistracién bhonsle hacia las castas inferiores y la creciente rigidez de la je-
rarquia ritual de la pureza y la contaminacién; la instauracién del takbaba-
tay las pricticas de recaudacién que permitfan a algunos chamars establecer
sus propias aldeas, empujando a otros hacia los margenes de la sociedad lo-
cal; las dislocaciones dentro del orden sociopolitico, asi como rdpidos des-
plazamientos en el centro de la autoridad. Ciertamente, la simultdnea su-
bordinacién y asercién de los chamars proveyé el contexto para la creacién
de la satnampanth, un esfuerzo que modelé su visién de lo sagrado y lo di-
vino reelaborando la relacién entre sus miembros y las jerarquias entrelaza-
das de casta y los centros de poder ritual.

A mediados de la década de 1860 Chisholm declaré que el “movi-
miento” habia tenido lugar hacfa menos de 50 afios, entre 1820 y 1830.
¢Acaso era tan sélo un mito colonial el que una secta monoteista de cas-
ta inferior, antagénica al sistema de castas, hubiese salido a la luz tnica-
mente tras el traslado de los superintendentes britdnicos a Chhattisgarh
en 1818? La historia especulativa de Chisholm en efecto deja espacio pa-
ra tales interpretaciones, pero su cronologfa rudimentaria, basada en tes-
timonios orales, también ha sido corroborada por otras fuentes. Los sat-
namis no participaron en una discusién sobre las sectas y las costumbres
ascéticas registrada en un manuscrito marathi sobre la historia, los habi-
tantes y las instituciones de Chhattisgarh compilado alrededor de 1818.7
Agnew, observador perspicaz, tampoco menciona la secta en su informe

7' R.V. Russell y R.B. Hiralal, The Tribes and Castes of Central Provinces, 4 vols.,
Londres, Macmillan, 1916, p. 406.

72 Land Revenue Settlement Report, op. cit., p. 47.

73 Manuscrito MAR, D-46, Biblioteca y Archivo de la Oficina de India en Londres. La
informacién sobre sectas y costumbres ascéticas en Chhattisgarh se encuentra en el fol. 20
(b). El manuscrito fue redactado en lenguaje marathi utilizando la caligrafia mudi por Vi-
nayak Rao Aurangawadkar e inspiré en gran parte el relato de Agnew. Agradezco a Sumit
Guha el haberme informado sobre este manuscrito y traducido los pasajes mas importantes.
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de 1820 sobre la religién en Chhattisgarh. Aunque los procesos que die-
ron forma a la satnampanth ya estaban en curso desde finales del siglo
XvI1L, la construccién de esta iniciativa no debe situarse sino hasta des-
pués del segundo cuarto del siglo XIX. En el periodo entre la década de
1820 y el afio de 1840 se vivié la creacién y la acumulacién de los mitos
de Ghasidas.” Versiones incompletas, abreviadas y reelaboradas de algu-
nos de estos mitos hicieron su aparicién més tarde en los relatos de los
administradores coloniales escritos durante la década de 1860.7% Los ri-
tuales y las pricticas de la satnampanth se convirtieron en una parte inte-
gral del mundo “donde vivian” sus miembros —incluyendo un reduci-
do niimero de miembros de las castas teli (prensadores de aceite) y rawat
(ganaderos)— a mediados del siglo x1x.”®

¢Existfa algtin vinculo entre los satnamis del norte de India y la sec-
ta de los chamars de Chhattisgarh? Los sadhs y los satnamis del norte de
India y la satnampanth de Chhattisgarh compartian ciertos rasgos. El pa-
ralelo més obvio es la creencia en un dios supremo conocido como saz-
nam. En efecto, la nocién de Satnam pudo haber llegado del norte por
via de mercenarios o peregrinos y formaba parte del discurso popular re-
ligioso, un mundo fluido de ideas que serfa adoptado por Ghasidas y los
chamars de Chhattisgarh. En segundo lugar, existfan prohibiciones en
todas estas sectas contra el consumo de bebidas alcohélicas, y habian si-
militudes entre los satnamis de Barabanki y el Satnampanth de Chhat-
tisgarh en lo que se refiere a las prohibiciones sobre las legumbres rojas y
ciertas verduras, como las berenjenas. En tercer lugar, ninguna de estas
sectas habia incorporado la oposicién tajante entre el hombre-en-el-
mundo y el individuo-fuera-del-mundo —punto central en la discusién

7% Un curioso mito satnami trata de un enfrentamiento entre Ghasidas y Agnew
donde el sahib acepta la autoridad del gurd. Mi intencién no es escoger aquellos elemen-
tos de los mitos que permiten crear una historia cronolégica y lineal, sino sugerir que la
manera como los satnamis organizaban el pasado y el poder incluia al superintendente
britdnico como una figura clave dentro del orden césmico y social, cuya autoridad debfa
ser negociada y remplazada por Ghasidas para orquestar la construccién simbélica de la
satnampanth. Para una elaboracién del tema, véase Saurabh Dube, Untouchable Pasts, op.
cit., capitulo 5.

7> Por ejemplo, resulta muy ilustrativo comparar la descripcién de Chisholm sobre
la creacién de la satnampanth (resumida anteriormente) con el tratamiento del mismo te-
ma en los mitos satnamis. Jbid.

7% LRS Bilaspur 1868, p. 47; Testimonio oral de Khilawan, Chhotti Koni, 18 de no-
viembre de 1989.
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sobre casta y secta de Louis Dumont—, sino que, por el contrario, vefan
al sefior de la aldea como un asceta. Por tdltimo, hallamos un paralelo en
los mitos de estas formaciones sectarias. Las leyendas de los satnamis de
Barabanki cuentan que el gurd de Jagjiwandas, Bulla Sahib, trabajaba co-
mo peén agricola para Gulal Sahib. Bulla solfa sumirse en meditaciones
mientras trabajaba en los campos. Un dia Gulal Sahib reprendié a Bulla,
que estaba arando el campo con la atencién fija en otros mundos. Bulla
replicé: “Tt eres el duefio de mi cuerpo, y éste estd cumpliendo con su
deber, pero mi alma estd con su amo”. Gulal se sintié profundamente
avergonzado y se convirtié en un discipulo de Bulla Sahib.”” Un mito de
la satnampanth habla del encuentro entre Ghasidas y Gopal Marar. El
pedn agricola chamar trabajaba los campos sin tocar el arado con sus ma-
nos, y eventualmente su amo se sintié obligado a aceptar su autoridad.
Este mito pareciera ser una elaboracién y una variacién sobre el mismo
tema.’”® Posiblemente estas creencias y pricticas de las sectas del norte de
India fueron llevadas a Chhattisgarh por mercenarios, peregrinos y otros
emigrantes que se establecieron en la regién.

Sin embargo, es demasiado pronto para dar importancia a estas
continuidades. Como se verd mds adelante, un cierto nimero de rasgos
compartidos y paralelos entre los sadhs'y los satnamis de Barabanki y
los satnamis de Chhattisgarh se extendfa a otras sectas. También exis-
tfan diferencias significativas. Las sectas del norte se habian desarrolla-
do fundamentalmente entre las castas “nacidas dos veces”, mientras que
el Satnampanth de Chhattisgarh derivaba su fuerza motora de la re-
constitucién de la condicién de intocables de sus miembros chamars.
Las creencias de los sadhs y los satnamis de Barabanki se centraban en
la palabra escrita, la Adi Upadeshy la Agh Binsh, respectivamente, y los
textos sectarios formaban parte importante de la palabra revelada de
dios. El Satguru de los sadhs era el sirviente de dios que portaba la pa-
labra de Satnam: pero en la satnampanth, Satnampurush fue erigido
como la encarnacién de la deidad verdadera, Satnam. De esto se segufa
que, a diferencia de las otras dos sectas del norte de India, la satnam-
panth situaba las caracteristicas que compartia con los sadhs y los sat-
namis de Barabanki junto con las creencias y las pricticas de otras tra-
diciones populares.

77 K.M. Sen, Mediaeval Mysticism of Indsa, op. cit., p. 124.

78 En el capitulo 5 se encuentra una visién mis elaborada de este mito.
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La kabirpanth constituyé una importante presencia dentro de Chhat-
tisgarh. Los kabirpanthis de Chhattisgarh afirman que Kabir (1448-1518
d.C.) comenz6 a predicar en Rewa, al norte de Bilaspur, y que su primer
preceptor, un bania llamado Dharamdass, también era de Rewa. El cen-
tro de los kabirpanthis de Chhattisgarh estaba en Kawardha, la sede del
mahant. Los mahants de Kawardha afirman ser descendientes directos de
Dharamdass.” La kabirpanth prohibié la adoracién de los idolos y las dei-
dades; a sus miembros les estaban vedadas la carne y las bebidas alcohéli-
cas; la secta tenfa sus rituales y précticas distintivas. Los miembros de la ka-
birpanth eran en su mayoria pankas y telis. Los pankas son gandas cuya
ocupacién de casta tradicional es la de vigilantes de aldea. En Chhattis-
garh, los pankas formaron una divisién de gandas separada. Son miem-
bros de la kabirpanth, niegan su vinculo con los gandas, y sostienen que
su nombre deriva de pani-ka (del agua), lo cual reafirma su afinidad con
Kabir, de quien se dice que fue encontrado flotando en el agua cuando era
bebé.®® Los telis, cuya ocupacién tradicional es el prensado del aceite ve-
getal, estaban divididos en dos grupos, los kabirhas y los deotahas. Los ka-
birhas no adoraban idolos, im4genes ni deidades, y se abstenfan de inge-
rir carne y bebidas alcohélicas, mientras que los deotahas adoraban
deidades, incluyendo imé4genes de Kabir, y no observaban las restricciones
alimentarias.®' Sin embargo, habia casamientos entre ambos grupos. La
kabirpanth de Chhattisgarh tenfa una estructura ritual bien definida a
principios del siglo XIx.

La satnampanth se valia de los simbolos y las pricticas de la kabir-
panth y los situaba en un contexto nuevo. La chauka, una figura cuadra-
da dibujada con harina de trigo (y un ritual), habfa sido modificada y
simplificada, despojada de sus asociaciones con los textos de la kabir-
panth, y puesta al servicio del Satnampurush y Ghasidas en las formas de
adoracién satnamis. La incorporacién de un neéfito, tanto a la kabir-
panth como a la satnampanth, era sefialado mediante un ritual en el que
se anudaba el kanthi, un cordén negro con cuentas de madera oscura: pe-
ro el mantra (encantamiento) que acompafiaba este rito de iniciacién era

7 C.P. Ethnographic Survey XVII, Draft Articles on Hindustani Castes, primera serie,
Nagpur, 1914, pp. 25-27; David Lorenzen, “Kabirpanth and social protest”, en Karine
Schomer y W.H. Mcleod (eds.), The Saints: Studies in a Devotional Tradition of India, Del-
hi, Motilal Banarsidas, 1987, pp. 287-290.

8 LRS Bilaspur 1868, p. 49.

81 C.P Ethnographic Survey XVII, op. cit., pp. 26-39.
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muy diferente para ambas sectas.®? Todo esto formaba parte de un proce-
so més amplio de rivalidades intersectarias y mecanismos de expansién de
las érdenes religiosas, en el que los simbolos preexistentes eran reclama-
dos e infundidos de nuevos significados para establecer la distincién de
una nueva secta y sus formas de adoracién.®?

En general, en estos casos el acento recaia en las diferencias entre
las sectas religiosas. Por un lado, los kabirpanthis —como los satnamis
de Barabanki que habfan atraido a unos cuantos miembros de las cas-
tas bajas— profesaban su indiferencia hacia el mundo, pero conserva-
ban las distinciones de casta en la vida cotidiana. La reproduccién de la
secta kabirpanthi era llevada a cabo mediante vinculos espirituales-ge-
nealégicos entre los gurdes y sus discipulos, y las cuestiones de consan-
guinidad y comensalfa en la vida del padre de familia jam4s eran men-
cionadas.® Por otra parte, en la satnampanth la iniciacién realizada por
un gurd —un acontecimiento crucial— iba acompafiada de la negacién -
de las distinciones entre casta y secta. Asf, la kabirpanth permitfa casa-
mientos entre telis kabirhas y deotahas. Pero la satnampanth —presidi-
da por un padre de familia guri— no permitfa los casamientos ni las
relaciones de comensalia con chamars kanaujia que no aceptaran la au-
toridad de Ghasidas, y siguié con la prictica de apartar los caddveres y
vender las pieles de las reses muertas. Tampoco debia haber distincio-
nes, dentro de la satnampanth, entre telis, rawats y chamars incorpora-
dos a la secta.®

82 Testimonio oral de Diwan Chand, Sendri, 26 de noviembre de 1989; Testimo-
nio oral de Kotu, Birkona, 18 de febrero de 1990. El primer informante es un satnami, el
segundo es un panka kabirpanthi.

8 Véase, por ejemplo, Richard Burghart, “The disappearance and reappearance of
Janakpur”, Kailash, 6, 1978, pp. 257-284; Charlotte Vaudeville, “Braj, lost and found”,
Indo-Iranian Journal, 18, 1976, pp. 195-213.

8 Lorenzen, “Kabirpanth”, op. cit., pp. 300-301. Sobre la “reproduccién” de
una secta, véase Richard Burghart, “The founding of the Ramanandi sect”, Ethnobis-
tory, 25, 2, 1978, pp. 121-139.

8 Testimonio oral de Khilawan, Chhotti Koni, 18 de noviembre de 1989; Testi-
monio oral de Diwan Chand, Sendri, 26 de noviembre de 1989. Lo importante aqui, co-
mo lo reiteran varios testimonios orales, es el hecho de que la forma modular de la sat-
nampanth separaba a los satnamis de los chamars (kanaujia) y no permitia distinciones
de casta entre sus miembros, caracteristica que provocé su alejamiento de la kabirpanth.
Lo anterior vale lo mismo para el pasado que para el presente. En cuanto a la posibili-
dad de que hayan persistido algunas distinciones entre las diversas castas que conforma-
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La satnampanth combinaba la apropiacién de elementos de las
sectas y las tradiciones populares con un conjunto de signos focales
extraido de la jerarqufa ritual de la pureza y la contaminacién. De he-
cho, la formacién de la satnampanth tuvo lugar dentro de un univer-
so simbélico repleto de sustancias y pricticas inherentemente poliva-
lentes que contenfan multiples asociaciones. Ghasidas prohibié a los
satnamis consumir carne, alcohol, tabaco y ciertas legumbres y verdu-
ras. Las prohibiciones eran las mismas para la kabirpanth y los satna-
mis de Awadh y otras sectas, y ademds imprimian significados domi-
nantes dentro de la jerarqufa ritual de la pureza y la contaminacién.
Estas sustancias eran los marcadores sectarios, los portadores de la im-
pureza y, con frecuencia, los significantes de una condicién ritual ba-
ja. En pocas palabras, la satnampanth se deshacia de sustancias y pric-
ticas impuras.

Los miembros de la satnampanth tenfan prohibido utilizar las vacas
para el cultivo y se les pedfa no arar la tierra después de la comida del me-
diodfa. Es significativo el hecho de que los marathas tomasen medidas
para proteger a las vacas en Chhattisgarh y que los gonds de la regién
abandonaran la practica de utilizar las vacas para las labores de labran-
za.% Los satnamis, como chamars, sacaban los caddveres de las vacas,
bueyes y biifalos de la aldea. Pero se quedaban con las pieles y la carne
(que se com{an) de los animales muertos. Esta asociacién con las sustan-
cias muertas de un ser superior, la vaca, es la que le conferia su inferiori-
dad a la casta, expulsando al grupo a los mérgenes de la sociedad aldea-
na, fuera de la red central de relaciones definida por las castas servidoras.
Las prohibiciones dentro de la satnampanth modificaron la relacién de
los satnamis con la vaca sagrada, intentaron acabar con el estigma im-
puesto por sus anteriores pricticas de casta y establecieron un reclamo de
pureza. Este intento de reinsertarse en las jerarquias sociales y rituales lle-
v6 a los satnamis a rechazar la préctica —que aceptaba sustancias de con-
taminacién de muerte segtin las castas altas— que habifa definido su po-

ron la satnampanth (y que en algunas ocasiones hayan habido casamientos entre satna-
mis y chamars kanaujia) en los primeros tiempos o en otras regiones de Chhattisgarh,
mis informantes me comentaron que ellos nunca oyeron hablar de ninguna excepcién de
este tipo. En una ocasién, cuando insisti en el tema, me respondieron firmemente que
mejor me dirigiese a los brahmanes y chamars (o aquellas castas que habfan optado por
unirse o no unirse a la satnampanth).

8 Raipur District Gazetteer, 1909, pp. 80-81.
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sicién inferior en el orden de castas.’” Los satnamis se inspiraron de for-
ma evidente en la jerarquia ritual de la pureza y la contaminacién para
cuestionar su subordinacién.

El énfasis de la satnampanth recaia en la pureza del cuerpo, una pu-
reza que debfa ser conservada. El gurd desempefiaba un papel importan-
te en esto. Tras la fundacién de la satnampanth, la casa del gurt se con-
virtié en un importante centro de peregrinacién para sus miembros.®
Ghasidas inauguré la tradicién del ramat: el gurid y sus hijos viajaban a
zonas con poblacién satnami para difundir el darshan (visién).® En la
peregrinacién a Bhandar y durante el ramat los satnamis ofrendaban co-
cos (y mds adelante dinero) al gurd y luego bebfan amriz, el agua en la
que habian lavado los pies del gurd.”® Edward Harper y Lawrence Babb
han demostrado que el charanamrit (néctar de los pies), una sefial de
“contaminacién por respeto”, es un signo y una prictica incrustada en las
jerarqufas divinas y rituales del hinduismo.”” En un acto fundamental
que reubicaba un signo importante de las jerarquias divinas y rituales del
orden de castas, el charanamrit obtenido del lavado de los pies de las dei-
dades del panteén hindi (y de ciertos superordinados dentro de la jerar-
quia ritual de la sociedad de castas) se habia convertido en un simbolo
distintivo de la parte mds sustancial de la autoridad y la pureza del guri.
Ghasidas, como gurt, también revestfa las caracteristicas de un santo, un
chamién y un curandero. Ademds de purificar, su @mrit curaba y regene-
raba los cuerpos de los satnamis. Curaba las mordeduras de serpiente,
cumplfa los deseos de tener hijos y restauraba los cuerpos.”

Aunque la satnampanth extrafa diversos elementos de las jerarquias
hegemoénicas de la sociedad de castas, también rechazaba otros. La secta
no admitfa a aquellos dioses y diosas que eran miembros activos del or-

8 Moffatt ha escrito.con mayor detalle sobre el papel central de la ‘contaminacién
por muerte’ en la definicién de la inferioridad de los grupos de intocables. Michael Mof-
fatt, An Untouchable Community in South India: Structure and Consensus, Princeton, Prm—
ceton University Press, 1979, pp. 111-117.

8 C.P. Ethnographic Survey, op. cit., p. 48.

8 LRS Bilaspur 1868, pp. 45-46; Testimonio oral de Pyarelal, Koni, 20 de noviem-
bre de 1989.

% C.P. Ethnographic Survey, op. cit., p. 48.

9 Lawrence Babb, The Divine Hierarchy: Popular Hinduism in Central India, Nue-
va York, Columbia University Press, 1975, pp. 51-53; Edward Harper, “Ritual pollution
as an integrator of caste and religion”, Journal of Asian Studies, 23, 1964, pp. 181-183.

%2 C.P, Ethnographic Survey, op. cit., p. 48.
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den césmico, seres que definfan y mantenian a una jerarqufa divina. Sa-
bemos que existia una intima conexién entre las jerarqufas divina y so-
cial dentro de la sociedad de castas. La condicién ritual de cada persona
estaba directamente relacionada con su acceso a los dioses dentro de la je-
rarquia divina.”® Esta matriz era operada por los dioses y las diosas. Pero
la satnampanth rechazaba a aquellos devi-devtas (dioses y diosas) que
eran seres murtipujak (iddlatras). Ghasidas realizé una accién radical con
la que pretendié abolir las marcas de una condicién social baja: arrojé los
dioses y las diosas de las aldeas a un montén de basura para acabar de
una vez por todas con sus intrigas.”

El gurt instauré el maghi puno (noche de plenilunio en magh, ene-
ro-febrero), el bhad athon (octavo dia de bhad, agosto-septiembre) y el
dashera (décimo dia de ashwin, octubre) como fechas sagradas en el ca-
lendario ritual de los satnamis.” Al consagrarse en el calendario, estas fe-
chas fueron asociadas con los gurties més que con las divinidades del
panteén hindd. La satnampanth tampoco tenfa templos. Sus miembros
adoraban a satnam repitiendo su nombre en la mafiana y en la tarde de
cara al sol.

Ademis de abolirse la jerarqufa divina, la figura del sacerdote cuyas
funciones estaban intimamente ligadas a la jerarquia ritual dentro de la
sociedad de castas fue rechazada. Satnampurush y los gurtes fueron eri-
gidos como las figuras que remplazarian a los dioses y las diosas del pan-
teén hindd. Ghasidas instituyé el cargo de bhandari en sustitucién del
purohit dentro de la satnampanth. El bbandari, como representante del
gurti nominado en una aldea, llevaba a cabo los rituales relativos al ciclo
vital de los satnamis y desempefiaba un papel importante en sus celebra-
ciones. Eventualmente, los rituales de la satnampanth enfatizaron el en-
claustramiento, la naturaleza cerrada de los satnamis. Los ritos, celebrados
por todos y cada uno de los satnamis, eran dedicados a Satnampurush y
Ghasidas por el bbandari.*

La creacién de la satnampanth siguié un proceso de construccién
simbélica que se alimentaba de las hegemontfas y las tradiciones existen-

% Harper, “Ritual pollution”, op. cit., pp. 151-197; Babb, Divine Hierarchy, op. cit.,
pp. 31-67, 177-197 y 215-246.

% C.P. Ethnographic Survey, op. cit., p. 48; Land Revenue Settlement Report, Bilaspur
1868, p. 47; Testimonio oral de Pyarelal, Koni, 6 de diciembre de 1989.

% LRS Bilaspur 1868, p. 48.

% Testimonio oral de Sonuram, Koni, 6 de diciembre de 1989.
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tes y colocaba las formas simbélicas en un contexto nuevo.” Los signos
agrupados novedosamente se reforzaban unos a otros como marcadores
que definfan los limites de la satnampanth en relacién con otros grupos.
La apropiacién y el reacomodo de los signos y las pricticas de la jerarquia
ritual de la pureza y la contaminacién y las formas simbélicas de otras
tradiciones llevaron a la creacién de la satnampanth como un cuerpo pu-
ro que a su vez limpiaba de impurezas los cuerpos de sus miembros. Los
signos de pureza personificados por los satnamis, junto con su rechazo de
la jerarqufa divina y la figura del sacerdote —ambas relacionadas direc-
tamente con la jerarquia social—, ayudaron a los satnamis en su desafio
al orden de castas. Sin embargo, este desafio tenia sus limites. El hecho
de que los satnamis pusieran en tela de juicio su subordinacién al orden
de castas era en si mismo una imagen reflejada de la importancia que se
le daba a los significados dominantes de pureza, contaminacién y rela-
ciones de autoridad centradas en los guriies dentro de la satnampanth.
Estos lineamientos de la formacién religiosa satnami fueron los que ca-
racterizaron los pasados del grupo desde la segunda mitad del siglo x1x
hasta el siglo XX, y hoy dia siguen combinindose de maneras muy com-
plejas en Chhattisgarh.

CONCLUSION

En este capitulo he intentado explicar con detalle la interaccién incesan-
te, aunque fluida, entre los procesos de economia politica, las disposicio-
nes del poder del Estado y las estipulaciones de la transformacién politi-
ca, en el marco de la formacién de una empresa subalterna de casta y
secta. La satnampanth fue una respuesta a ciertos procesos que poseian

%7 Al existir una universalidad en este proceso de construccién simbélica, la satnam-
panth se constituy6 en un bricolage. Este concepto ideado por Lévi-Strauss ha sido utili-
zado por historiadores y antropélogos para describir los procesos de construccién simbé-
lica en contextos histéricos varios. Véase Claude Lévi-Strauss, The Savage Mind, Londres,
Weidenfeld and Nicholson, 1966; Jean Comaroff, Body of Power, Spirit of Resistance, Chi-
cago, University of Chicago Press, 1985; David Warren Sabean, Power in the Blood, Cam-
bridge, Cambridge University Press, 1984, pp. 90-91; Sumit Sarkar, “The kalki avatar of
Bikrampur: A village scandal in early twentieth century Bengal”, en Ranajit Guha (ed.),
Subaltern Studies VI: Writings on South Asian History and Society, Delhi, Oxford Univer-
sity Press, 1989, p. 48.
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una dimensién contradictoria para los chamars a finales del siglo xvii y
principios del XX en la regién de Chhattisgarh. Estos procesos permitie-
ron a algunos miembros del grupo fundar sus propias aldeas y negociar,
lo cual, en parte, les daba la oportunidad de escapar a la autoridad de los
funcionarios de las castas altas. Pero también aumentaron la subordina-
cién y agudizaron la marginalizacién de los otros chamars que vivian en
aldeas dominadas por las castas altas, donde las normas de pureza y con-
taminacién se volvian cada vez mis estrictas a finales del siglo xvi y
principios del Xix. Frente a estos procesos contradictorios de continuidad
y cambio en un periodo de transicién entre la politica maratha y los re-
gimenes de la Compaiifa, la formacién de la satnampanth revela ciertos
patrones de conflicto e innovacién en el escenario de las practicas religio-
sas populares. Asi, no debe sorprender el hecho de que esta iniciativa su-
balterna se haya forjado una identidad religiosa propia respecto al poder
ritual de las jerarqufas sociales y los centros sagrados imbricados en el or-
den de castas de Chhattisgarh. Su construccién cultural —que era al
mismo tiempo simbélica y sustantiva, siempre un atributo de la autori-
dad y su negociacién en el mundo social— resané la condicién de into-
cables atribuida a los chamars incorporéndolos como satnamis, lo cual a
su vez significé una restitucién y ademds una reelaboracién de los térml-
nos del poder en el seno de la comunidad.






8. EPILOGO

En la introduccién, al explorar mi idea de historia sin garantia, mencioné
que Walter Benjamin sefala la necesidad, la urgencia, de pensar utilizan-
do concepciones evolutivas (centradas en el desarrollo) de la historia y la
modernidad, como medio para comprender el pasado y presente. En
cuanto a los esfuerzos por entender el mundo social, también mencioné los
limites de los equemas sociocientificos, calcos humanistas e interpretacio-
nes del sentido comtin acerca de colonia y cultura, nacién y civilizacién,
conversién y resistencia, imperio y subalternos, etc. Estos limites son evi-
dentes, sobre todo, en la singularidad y distincién de los detalles insertos
en los procesos y expenencxas del pasado y presente que militan contra la
opresién de la imaginacién de visiones conspicuas y lugares comunes.

Sin embargo, como he advertido constantemente en este libro, serfa
apresurado buscar una salida fécil a estas concepciones o un freno sencillo
a su tiranfa. Tratar simplemente de eliminar estos espectros, de exorcizarlos
de la imaginacién, serfa lo mismo que adoptar las artimanas de la critica de
la ideologfa. Es decir, serfa asumir la postura de criticar los mundos del co-
nocimiento y el conocimiento de los mundos, para suponer implicitamen-
te que al final del proceso llegamos a un “mundo ahora completo” y un “co-
nocimiento ahora purificado’, la idea fantistica del desencanto del
mundo.! De hecho, sélo al conservar y pensar por medio de las preconcep-
ciones heredadas, de los esencialismos cotidianos y de los detalles empeci-
nados (descritos por Dipesh Chakrabarty como nudos de tiempo que inte-
rrumpen el tejido homogéneo de la historia), sélo asi es posible desentrafiar
de manera critica y cuidadosa tanto mundo(s) como conocimiento(s).2

' Un andlisis mds amplio de estos temas aparece en Saurabh Dube (ed.), Enduring
Enchantments, nimero especial de South Atlantic Quarterly, 101, 4, 2002, publicado por
Duke University Press.

2 Dipesh Chakrabarty, Provincializing Europe: Postcolonial Thought and Historical
Difference, Princeton, Princeton University Press, 2000.
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Con la esperanza de que los capitulos contenidos entre la introduc-
cién y este epilogo hayan aclarado estas premisas y cumplido las prome-
sas, en la teoria y en la prictica, me dispongo a profundizar un poco mis
en los términos de la historia sin garantfa. Una vez mis, debo reconocer
que mi manera de escribir parecer4 a algunos, y probablemente a mu-
chos, evasiva, extrafiamente eliptica, incluso oracular. Sin embargo, al
distribuir la carga del andlisis en dos vifietas, quiero sefialar que la tarea
de entender es parte del estar en el mundo, de la historia sin garantfa, de
las genealogfas del presente.

VINETA 1: LA NACION EN SU CONJUNTO

Comienzo por considerar la pintura que aparece en la portada de este li-
bro, el dleo Fundacién de India de mi amigo indio, el pintor dalst (lite-
ralmente, pisoteado, intocable) Savi Sawarkar. En otros textos he anali-
zado c6mo el conjunto de la obra de Savi se caracteriza por una aguda
sensibilidad hacia la contradicccién critica, en el terreno de cultura y cas-
ta, arte y religién, estética y politica. Como resultado, y a pesar de que se
ha sugerido lo contrario, su arte recurre a las técnicas y términos de un
realismo radical, pero también los supera. En Fundacion de India, la mis-
ma divisién Varna de la sociedad india, jerdrquica y quintuple, desde el
brahmdn de arriba hasta los intocables de abajo, se vuelve una represen-
tacién de la democracia, la politica y la nacién en India. Las divisiones
corporales de las castas ahora representan las divisiones del cuerpo poli-
tico. La democracia politica y la nacién india aparecen como cuatro blo-
ques, encimados pero ligeramente separados, que representan, de arriba
a abajo, los brahmanes (la cabeza), los chatria (los brazos), los vaishia (el
estémago) y una categoria ambigua (las piernas), todas ellas sostenidas
por los pies despreciables, que también son ambiguos.

El bloque que contiene a los brahmanes tiene un rostro enojado e im-
placable que mira de frente desde el lienzo, con varios ojos desencajados a
ambos lados. Es el rostro de Mand, el antiguo creador de las leyes, a quien
se atribuyen las regulaciones de la casta. Los ojos que rodean la cara repre-
sentan la mirada omnisciente del hinduismo dominante, un conducto
para el poder del brahm4n despiadado que es Mandi. En el segundo blo-
que, aunque los brazos elevados del guerrero chatria se extienden a ambos
lados, la daga que representa la categorfa marcial de la casta se encuentra
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en el corazén del cuerpo de castas y el cuerpo politico de la India contem-
pordnea. El tercer bloque representa al comerciante vaishia y muestra una
barriga prominente cuya redondez revela la apropiacién desmedida y el
consumo del excedente social. Por dltimo, la composicién cobra mayor vi-
da con las ambigiiedades y tensiones del cuarto bloque y los pies en llamas.

Por un lado, las categorias cuarta y quinta de la jerarquia Varna (res-
pectivamente, los sirvientes shudra y los intocables antiaj) se representan
juntas, como un solo bloque definido por dos signos centrales del budis-
mo, la stupa 'y el chakra. Esto indica la posibilidad de solidaridad politi-
cay religiosa entre las jererqufas inferiores, como desafio a la hegemonia
hinduista. Por otro lado, los pies que llevan la carga de los cuatro bloques
son pies de mujer, como se ve en los brazaletes con cascabeles que rodean
los tobillos. Mientras que el rostro del brahman domina la construccién
modular de la politica y las castas desde arriba, son los pies anénimos pe-
ro con género los que sostienen el edificio de la nacién y la religién. Aun-
que son aplastados por todos, incluso por las solidaridades de las castas
inferiores, los pies siguen caminando.

Ademis de esta estructura corporal y modular de la casta y la politi-
ca en India, el cuadro muestra una gran carrreta que transporta la fuer-
za del budismo. ;Serd que esta carreta llevar4 todo el edificio de religién
y politica de India hacia su propia direccién? ;O serd que la carreta ya se
separ6 por completo de la estructura de casta y politica en el subconti-
nente? ;O serd un bloque independiente que estd por chocar contra los
bloques modulares, para derribar el edificio de la democracia, el artificio
de la nacién? Estas no son simples preguntas retéricas, sino las contradic-
ciones criticas y tensiones agudas planteadas por el arte de Savi.

Debe quedar claro que esta pintura hace mucho mds que simplemen-
te cuestionar la formacién de castas y la religién en India. De hecho, la im-
portancia critica de este 6leo y de las representaciones de Savi en general,
deriva de su doble disposicién hacia los términos del poder y las determi-
naciones de la diferencia. Por un lado, la fuerza de su arte descansa en la
oposicién entre el poder religioso (y de Estado) y los subalternos intocables
(y con género). Por otro lado, esta oposicién es precisamente lo que per-
mite los retratos descentrados del poder y la diferencia, porque en lugar de
ocupar un solo sitio o constituir un dnico terreno, el poder aparece como
decididamente plural, forjado dentro de los moldes autoritarios de casta y
género, nacién y Estado, modernidad e historia, que embonan pero per-
manecen descuadrados, cada uno como extensién y superacién del otro.
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Todo esto es para decir que el arte de Savi representa las expresio-
nes y modalidades del poder como retratos coordinados, pero perfiles
fracturados, donde los efectos y afectos llevan la carga de los subalter-
nos espectrales y diferencias palpables. Se deduce que estas representa-
ciones no anuncian el romanticismo de las identidades en resistencia ni
la seduccién del sujeto auténomo, separado del poder. Més bien, las fi-
guras de diferencia critica y comunidad subalterna aparecen aqui como
habitantes de los intersticios del poder, que manejan intimamente sus
términos e insindan que sus limites (ya inherentes y siempre emergen-
tes) son las bandas de sujecién de la discrepancia dentro de la domina-
cién: Por lo tanto, las implicaciones que derivo de esta obra para la no-
cién de historia sin garantfa conllevan los imperativos de la teoria y la
politica del conocimiento, sujetos a la discusién de estos temas en la in-
troduccién y mejor expresados en esta parte como dos conjuntos de
preguntas indicadoras. ‘

Por un lado, ;qué esti en juego en la exploracién critica de los tér-
minos de poder y el(los) conocimiento(s) dominante(s), sin que éstos se
conviertan en terrenos totalizados? Los intentos de pluralizar el poder,
como la fuerza del colonialismo y el capitalismo, las estipulaciones de la
globalizacién y la modernidad, ;son simples ejercicios de refinamiento
empirico y conceptual de estas categorias? ;O serd que también implican
un “giro ontolégico”, no sélo hacia el problema de “qué entidades se pre-
suponen” en las teorfas y visiones del mundo, sino también en el cuestio-
namiento cuidadoso de “esas ‘entidades’ presupuestas por nuestras mane-,
ras tipicas de ver el mundo moderno y actuar en é”?*> ;Adoptamos en
este momento y de manera critica nuevas ortodoxias criticas que convier-
ten las categorfas dominantes en “totalidades distépicas”?* ;Cuil es el lu-
gar de lo particular, de los “detalles” (la nocién de Michel de Certeau,
claramente representada en la obra de Savi Sawarkar), en la tarea de de-
senredar las determinaciones del poder y la diferencia?®

3 Stephen K. White, Sustaining Affirmation: The Strengths of Weak Ontology in Polit-
ical Theory, Princeton, Princeton University Press, 2000, pp. 3-4. Véase también David
Scott, Refashioning Futures: Criticism after Poitcoloniality, Princeton, Princeton University
Press, 1999, pp. 3-10y 17-18. '

4 John McGowan, Postmodernism and its Critics, Ithaca, Cornell University Press,
1991. .

5 Michel de Certeau, The Practice of Everyday Life, traduccién de Steven Rendall,
Berkeley, University of California Press, 1984, ix.
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Por otro lado, ;qué distinciones de significado y poder surgen al ela-
borar la tradicién y la comunidad, lo local y lo subalterno, como catego-
rfas de oposicién? ;Estas categorfas opuestas deben ocupar el lugar de
“particularidades no recuperadas”,-.como antidotos a priori de la autori-
dad, en los espejos de la comprensién critica?® ;:Cémo debemos articular
la densa sensibilidad y las agudas confusiones de la vida social, para no
s6lo cuestionar categorias disecadas y esquemas modulares del mundo,
sino pensar por medio de proyecciones axiométicas de la diferencia resis-
tente que abundan en “el aqui y ahora”, caracteristicas de las percepcio-
nes académicas y los lugares comunes?’

Plantear estas preguntas es articular posibilidades de una historia sin
garantfa, que anima las genealogfas del presente.

VINETA 2: LA PALABRA EN SU CONJUNTO

En capitulos anteriores, al revisar los escritos de los cristianos indios, so-
bre todo de los catequistas, sefialé que registran los procesos de transac-
ciones coloniales y traducciones verniculas, y es a la vez irénico ¢ inevi-
table que los recuentos estén en inglés. Por la misma razén, serfa un error
descartar estos escritos como excepciones exéticas, como rarezas. Si bien
no son “representativos” en el sentido de que expresen necesariamente las
creencias de la mayoria de los cristianos de la India imperial, si son tex-
tos “ejemplares”, en el limite entre un cristianismo verniculo y uno co-
lonial.® No debe sorprendernos, por lo tanto, que las estipulaciones de
estas ideas, el origen de esta fe y las determinaciones de tales argumentos

¢ McGowan, Postmodernism and its Critics, op. cit.

7 Profundizo en los temas derivados de estos dos grupos de preguntas en Saurabh
Dube, Stitches on Time: Colonial Textures and Postcolonial Tangles, Durham, Duke Univer-
sity Press, en prensa. Véase también Saurabh Dube, “Introduction: Colonialism, moder-
nity, colonial modernities”, en Saurabh Dube, Ishita Banerjee Dube y Edgardo Lander
(eds.), Critical Conjunctions: Foundations of Colony and Formations of Modernity, nimero
especial de Nepantla: Views from South, 3, 2, 2002, publicado por Duke University Press,
pp- 197-219.

® Aqui retomo la ttil distincién de Aamir Mufti entre literatura “representativa” y
“ejemplar”, para extenderla a las consideraciones de un cristianismo verndculo: Aamir
Mufti, “A Greater Story-writer than God: Genre, Gender and Minority in Late Colonial
India”, en Partha Chatterjee y Pradeep Jeganathan (eds.), Subaltern Studies XI: Commu-
nity, Gender, and Violence, Nueva Delhi, Permanent Black, 2000, p. 35.
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no sean radicalmente distintos de las expresiones tipicas del cristianismo
indio actual de Chhattisgarh. Aqui, el vinculo estrecho concierne un ex-
ceso de fe en las Sagradas Escrituras, que circularon sin cesar en las cré-
nicas de los catequistas y que operan de manera ininterrumpida en las
narrativas contemporéneas.

La mafiana del 26 de enero de 2001, con el Estado indio dispuesto
a celebrar el dfa de la Republica, hubo un sismo devastador en el estado
de Gujarat. Poco después de este desastre, durante los tltimos dfas de
enero, me reuni dos veces con M.P. Nand, un hombre vigoroso de casi
80 afios, pastor desde hace tiempo de las congregaciones cristianas cer-
canas al pueblo de Champa, en Chhattisgarh. El propésito de estas reu-
niones era recabar la historia de su vida, registrar sus apreciaciones del
cristianismo y la colonia, religién y politica, lo uno asociado con lo otro.
El asombroso testimonio del pastor Nand estd articulado por el literalis-
mo, un exceso de fe en la Biblia y la artimafa de la cronologla, desde el
comienzo de su narracién, que lo establecié como un habitante adivasi
original y como cristiano ejemplar en la regién, hasta su construccién de
una llamativa cosmologfa que sintetiza ideas de los puranas hinduistas y
las interpretaciones islimicas con pasajes del Antiguo Testamento. Asi si-
guié hasta el final de su narracién, cuando declaré con su voz de barito-
no: “;Qué nos advierte este terremoto en Gujarat justo el dia de la Re-
publica, y los anteriores en Latour y Bihar? Son el castigo por los ataques
a los hermanos y hermanas cristianos, a las monjas catélicas y a los cre-
yentes adivasis”.

Las historias conmovedoras del pastor Nand son ejemplo de la fe y
la prictica verndculas que sientan las bases del cristianismo indio. Estos
relatos apasionados no apoyan la idea de un Dios simplemente vengati-
vo, sino un Dios misericordioso en su amor y justo en sus venganzas, que
demuestra que los pecados del gobierno y los errores de la religién se han
vuelto intolerables, que llama a una nueva fe en estos dominios cada vez
més enmarafiados.

Después de esta conversacién y al despedirme del pastor Nand, so-
brecogido por la emocién, toqué sus pies en sefial de respeto hacia un
cristiano, un indio, un anciano, una persona integra. Ademds, este gesto
sustituyé la pregunta que no podia hacetle, acerca de los términos que ri-
gen actualmente ciertos procedimientos de la traduccién vernicula, el lu-
gar del excedente y el exceso en los procedimientos que buscan que la pa-
labra de Dios se convierta en la original al expresarse en la lengua propia.
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Entonces, tanto las palabras como el valor me fallaron. Ahora, ante los
recuerdos inmediatos del odio ilimitado y la brutalidad interminable de
la “mayoria” hacia la “minoria” en la India contemporénea, debo plantear
la pregunta.

Estas son las estipulaciones de la historia sin garantia, que articula
las genealogfas del presente.






BIBLIOGRAFIA

REGISTROS INEDITOS

National Archives of India, Nueva Delhi [Archivos Nacionales de India]
Foreign Department Public Consultations [Consultas pdblicas del Departamen-
to del Exterior]

Royal Asiatic Society, Londres [Real Sociedad Asiética]
Manuscrito de Satnam Sahai Pothi Giyan Bani Sadh Satnami.

Madhya Pradesh Record Office, Nagpur [Sala de Archivos de Madhya Pradesh]
Nagpur Residency and Secretariat Records [Registros de la residencia y secreta-
ria de Nagpur]

District and Sessions Court Record Room, Raipur [Registros de tribunales]

King Emperor vs. Samaru and others, Sessions Trial 33 of 1927 [Rey Empera-

~ dor vs. Samaru y otros, sesiones del juicio 33 de 1927]

King Emperor vs. Balli and 13 others, Sessions Trial 34 of 1940 [Rey Empera-
dor 5. Balli y otros 13, sesiones del juicio 34 de 1940]

Bilaspur Collectorate Record Room, Bilaspur (BCRR) [Sala de registros de la
colecturia de Bilaspur]

Bilaspur District Village Settlement Records (BDVSR) [Registros de asentamien-
tos], Bandobast nim. 124, Patwari Halka nim. 57, Kharkhena (Karkhe-
na), Grupo Lakhatpur, 1928-1929.

Bilaspur District Village Settlement Records [Registros de asentamientos], Ban-
dobast nim. 334, Patwari Halka niém. 230, Darri (Sarhar), Grupo Jaijai-
pur, 1929-1930.

Archivos y Biblioteca Eden, Webster Groves, Misuri

Informes anuales de los misioneros, por nombre de la estacién y del misionero,
1868-1883 (volimenes encuadernados), 1883-1956.

Registros bautismales, Bisrampur, 1870-1890.

[253]



254  BIBLIOGRAFIA

Archivos Bisrampur Malguzari.

Correspondencia de los misioneros, 1905-1950.

Diario de un catequista (anénimo), manuscrito, 83-5.

Biografias y autobiograffas manuscritas de misioneros.

Biografias y autobiografias manuscritas de 16s empleados indios en la misién.
Historias manuscritas de la misién y de las estaciones misionales.

Documentos del misionero M.P. Davis.

Informes trimestrales de los misioneros, por nombre de la estacién y del misio-

nero, 1905-1956.

RECUENTOS ORALES

Gran parte de este libro se apoya en recuentos escuchados y recolectados duran-
te el trabajo de campo. El trabajo de campo sobre los aspectos del encuentro
evangélico se realizé entre indios conversos al cristianismo durante tres visitas
distintas a Chhattisgarh, entre el invierno de 1994-1995 y el de 2001-2002. El
trabajo de campo sobre los aspectos de ley y legalidad se realizé en la India cen-
tral durante la década de 1990 y en 2001. Por dltimo, el trabajo de campo so-
bre los satnamis y mahima dharmis (este dltimo realizado por Ishita Banerjee
Dube y mencionado en el capitulo 5) se realizé entre finales de la década de
1980 y principios de la de 1990.

PERIODICOS

Der Deutsche Missionsfreund (1866-1905).

Der Friedensbote (ntimeros escogidos).

PUBLICACIONES OFICIALES

Agnew, Patrick Vans, A Report on the Subah or Province of Chhattisgarh written
in 1820 4D Nagpur, Government Press, 1922. .

C.P, Ethnographic Survey XVII: Draft Articles on Hindustani Castes, First Series,
Nagpur, Government Press, 1914.

Census of the Central Provinces 1881, Bombay, Government Press, 1883.

Central Provinces District Gazetteer. Raipur. Volume A. Descriptive, Bombay, Bri-
tish India Press, 1909.

Dubey, K.C., Kosa: A Village Survey, Census of Indsa 1961, vol. 8 Madhya Pradesh, 62
parte, Village Survey Monographs, nim. 9, Bhopal, Government Press, 1967.



BIBLIOGRAFIA 255

Jenkins, Richard, A Report on the Territories of the Raja of Nagpur 1827, Nagpur,
Government Press, 1866.

Raipur District Gazetteer, 1909, Bombay, Government Press, 1909.

Report of the Ethnological Committee, Nagpur, Government Press, 1867.

Report on the Land Revenue Settlement of the Belaspore District 1868, Nagpur,
Government Press, 1868.

Report on the Land Revenue Settlement of the Raipur District 1869, Nagpur, Go-
vernment Press, 1896.

Report on the Resettlement of the Khalsa of the Bilaspur District, 1927-32, Nagpur,
Government Press, 1932.

TRATADOS Y OBRAS EN HINDI Y ORIYA

Bisrampur Kalasiya ki Vishesh Agyayen, Bistampur, s.e, 1890.

Biswanath, Baba, Grubasthasrama Subbakarmavidhana, Cuttack, Satya Mahima
Dharmalochana Samiti, 1985.

Hagenstein, Sadhu, Satmat Ka Updesh, Allahabad, Mission Press, 1934.

Paul, M.M., Satyanami Panth aur Shri Gosain Ghasidas Girodvasi, Raipur, Mis-
sion Press, 1936.

, Evangelical Kalasiya ka Sankshipt Itihas, Allahabad, Mission Press, 1936.

LIBROS Y ARTICULOS

Alavi, Seema, The Sepoys and the Company: Tradition and Transition in Northern
India 1770-1830, Delhi, Oxford University Press, 1995.

Amin, Shahid, “Gandhi as Mahatma: Gorakhpur District, Eastern Up, 1921-
227, en Ranajit Guha (ed.) Subaltern Studies III: Writings on South Asian
History and Society, Delhi, Oxford University Press, 1984, pp. 1-61.

—, “Approver’s testimony, judicial discourse: The case of Chauri Chaura”, en

Ranajit Guha (ed.), Subaltern Studies V: Writings on South Asian History and

Society, Delhi, Oxford University Press, 1987, pp. 166-203.

, Event, Metaphor, Memory: Chauri Chaura 1922-1992, Berkeley, Univer-

sity of California Press, 1996.

Arendt, Hannah, “Introduction. Walter Benjamin: 1892-1940", en Walter Ben-
jamin, llluminations Essays and Reflections, edicién de Hannah Arendy, tra-
duccién de Harry Zohn, Nueva York, Schoken, 1969, pp. 1-20.

Asad, Talal, Genealogies of Religion: Disciplines and Reasons of Power in Christia-
nity and Islam, Baltimore, Johns Hopkins University Press, 1993.




256  BIBLIOGRAFIA

Austin-Bross, Diane, Jamaica Genesis: Religion and the Politics of Moral Orders,
Chicago, University of Chicago Press, 1997.

Babb, Lawrence, The Divine Hierarchy: Popular Hinduism in Central India, Nue-
va York, Columbia University Press, 1975.

Badley, B.H., “Jagjivandas the Hindu reformer”, The Indian Antiquary, v,
1879, pp. 289-290.

Banerjee Dube, Ishita, “Taming traditions: Legalities and histories in twentieth-
century Orissa”, en Guatam Bhadra, Gyan Prakash y Susie Tharu (eds.), S»-
baltern Studies X: Writings on South Asian History and Society, Nueva Delhi,
Oxford University Press, 1999, pp. 98-125.

——, Divine Affairs: Religion, Pilgrimage, and the State in Colonial and Po.vtcolo—

ma/ India, Shimla, Indian Institute of Advanced Study, 2001.

, “Issues of faith, enactments of contest: The founding of Mahima Dharma

in nineteenth-century Orissa”, en Hermann Kulke y Burkhard Schnepel

(comps.), Jagannath Revisited: Studying Religion, Society and the State in

Orissa, Delhi, Manohar, 2001, pp. 149-177.

—, “Religion and society in Orissa: Mahima Dharma in the nineteenth and
twentieth centuries”, tesis de doctorado inédita, Universidad de Calcuta, 1993.

——, Emergent Histories: Religion, Law, and Power in Eastern India, 1860-1995,
texto inédito.

Barnstone, Willis, The Poetics of Translation: History, Theory, Practice, New Ha-
ven, Yale University Press, 1993. ,

Basu, Aparna, “Mary Anne Cooke to Mother Teresa: Christian missionary wo-
men and the Indian response”, en Fiona Bowie, Deborah Kirkwood y Shir-
ley Ardener (eds.), Women and Missions: Past and Present: Anthropological
and Historical Perceptions, Oxford, Berg Publishers, 1993, pp. 187-208.

Bates, Crispin, “Regional dependence and rural development in central India 1820-
19307, tesis de doctorado inédita, Universidad de Cambridge, 1984.

Baxi, Upendra, “‘The state’s emissary’: The place of law in Subaltern Studies”,
en Partha Chatterjee y Gyan Pandey (eds.), Subaltern Studies VII: Writings
on South Asian History and Society, Delhi, Oxford University Press, 1992,
pp- 257-264.

Bayly, C.A., Rulers, Townsmen and Bazaars: North Indian Society in the Age of Bri-

tish Expansion, 1770-1870, Cambridge, Cambridge University Press, 1983.

, Indian Society and the Making of the British Empire, Cambridge, Cambrid-

ge University Press, 1988.

Bayly, Susan, Saints, Goddesses and Kings: Muslims and Christians in South Indian
Society 1700*1900, Cambridge, Cambridge University Press, 1989.

- Benjamin, Walter, “Theses on the philosophy of history”, en Walter Benjamin,

Hlluminations: Essays and Reflections, edicién de Hannah Arendyt, traduccién

de Harry Zohn, Nueva York, Schocken Books, 1969, pp. 255-265.




BIBLIOGRAFIA 257

Berreman, Gerald, “The Brahmanical view of caste”, Contributions to Indian So-
ciology, 5, 1970, pp. 16-25.

Bhabha, Homi, The Location of Culture, Nueva York, Routledge, 1994.

Blake, Michael R., The Origins of Virasaiva Sects: A Typological Analysis of Ritual and
Associational Patterns in the Sunyasampadane, Delhi, Motilal Banarsidas, 1992.

Bourdieu, Pietre, Outline of a Theory of Practice, traduccién de Richard Nice,
Cambridge, Cambridge University Press, 1985.

Burghart, Richard, “The disappearance and reappearance of Janakpur”, Kailash,
6, 1978, pp. 257-284.

——, “The founding of the Ramanandi sect”, Ethnobistory, 25, 2, 1978, pp.
121-139.

——, “Renunciation in the religious traditions of South Asia”, Man, 18, 1983,
pp- 635-653.

Certeau, Michel de, The Practice of Everyday Life, traduccién de Steven Rendall,
Berkeley, University of California Press, 1984.

Chakrabarty, Dipesh, Provincializing Europe: Postcolonial Thought and Historical
Difference, Princeton, Princeton University Press, 2000.

Chatterjee, Partha, The Nation and its Fragments: Colonial and Postcolonial His-
tories, Princeton, Princeton University Press, 1993.

Chawla Singh, Maina, Gender, Religion, and “Heathen Lands”: American Missio-
nary Women in South Asia (1860s-1940s), Nueva York, Garland, 2000.

Clarke, Sathianathan, Dalits and Christianity: Subaltern Religion and Liberation
Theology in India, Delhi, Oxford University Press, 1998.

Cohn, Bernard, An Anthropologist among the Historians and Other Essays, Delhi,
Oxford University Press, 1987.

——, “Law and the colonial state in India”, en June Starr y Jane Collier (eds.),
History and Power in the Study of the Law: New Directions in Legal Anthro-
pology, Ithaca, Cornell University Press, 1989, pp. 131-152.

Comaroff, Jean, Body of Power, Spirit of Resistance: The Culture and History of a
South African People, Chicago, University of Chicago Press, 1985.

Comaroff, Jean, y John Comaroff, “Christianity and colonialism in South Afri-
ca’, American Ethnologist, 13, 1986, pp. 1-22.

——, Of Revelation and Revolution: Christianity, Colonialism, and Consciousness
in South Africa, vol. 1, Chicago, University of Chicago Press, 1991.

Comaroff, John, “Images of empire, contests of consciénce: Models of colonial
domination in South Africa”, American Ethnologist, 16, 1989, pp. 661-685.

Comaroff, John, y Jean Comaroff, Of Revelation and Revolution: The Dialectics
of Modernity on the South African Frontier, vol. 2, Chicago, University of
Chicago Press, 1997.

Cooper, Frederick, y Ann Laura Stoler (eds.), Tensions of Empire: Colonial Cul-
tures in a Bourgeois World, Berkeley, University of California Press, 1997.



258  BIBLIOGRAFIA

Copley, Anthony, Religions in Conflict: Ideology, Cultural Contact and Conversion
in Late Colonial India, Delhi, Oxford University Press, 1997.

Das, Veena, Structure and Cognition, Delhi, Oxford University Press, 1977.

—, “Subaltern as perspective”, en Ranajit Guha (ed.), Subaltern Studies VI.
Whitings on South Asian History and Society, Delhi, Oxford University Press,
1989, pp. 310-324.

——, Critical Events: An Anthropological Perspective on Contemporary India, Del-
hi, Oxford University Press, 1995.

Dirks, Nicholas B., The Hollow Crown: Ethnobistory of an Indian Kingdom,
Cambridge, Cambridge University Press, 1987.

——, Castes of Mind: Colonialism and the Making of Modern India, Princeton,
Prmceton University Press, 2001.

Dube, Leela, “On the construction of gender: Hindu girls in patrilineal India”,
Economic and Political Weekly, 23, 1988, pp. 11-19.

—, “Conflict and compromise: Devolution and disposal of property in a ma-
trilineal Muslim society”, Economic and Political Weekly, 29, 1994, pp.

1273-1284. :

, In the Mother’ line: Structure and Change in Lakshadweep, informe prepa-

rado para el Consejo de Investigacién en Ciencias Sociales de India, Nue-
va Delhi, manuscrito, 1991.

Dube, S.C., Field Songs of Chhattisgarh, Lucknow, Universal Publishers, 1948.

, “The folksongs of Chhattisgarh”, manuscrito inédito.

Dube, Saurabh, “Myths, symbols and community: Satnampanth of Chhattis-

garh”, en Partha Chatterjee y Gyanendra Pandey (eds.), Subaltern Studies

VII: Writings on South Asian History and Society, Delhi, Oxford University

Press, 1992, pp. 121-156.

, “Issues of Christianity in colonial Chhattlsgarh Sociological Bulletin, 41,

1992 pp- 37-63.

——, “Idioms of authority and engendered agendas: The Satnami Mahasabha,
Chhattisgarh, 1925-50”, The Indian Economic and Social History Review,
30, 1993, pp. 383-411.

——, Caste and Sect in Village Life: Satnamis of Chhattisgarh 1900-1950, Shim-
la, Indian Institute of Advanced Study, 1993.

—, “Propiedad, enemistad y conflicto: Litigios y ley en los tltimos afios del
Chhamsgarh colonial, en India central”, Estudios de Asia y Africa, 30, 98
1995, pp. 435-438.

—, “Paternalism and freedom: The evangelical encounter in colonial Chhat-
tisgarh, central India”, Modern Asian Studies, 29, 1, 1995, pp. 171-201.

——, “Colonial law and village disputes: Two cases from Chhattisgarh”, en N. Ja-
yaram y Satish Saberwal (eds.), Socia! Conflict: Oxford Readings in Sociology and
Cultural Anthropology, Delhi, Oxford University Press, 1996, pp. 423-444.




BIBLIOGRAFIA 259

—, “Telling tales and trying truths: Transgressions, entitlements and legalities
in village disputes, late colonial central India”, Studies in History, 13, 2,
1996, pp. 171-201.

—, “Interseccién de culturas: cristianismo y colonialismo en la India central”,
Estudios de Asia y Africa, 33, 105, 1998, pp. 9-52.

——, Untouchable Pasts: Religion, Identity, and Power among a Central Indian
Community, 1780-1950, Albany, State University of New York Press, 1998.

—, “Travelling light: missionary musings, colonial cultures, and anthropologi-
cal anxieties”, en John Hutnyk y Raminder Kaur (eds.), Travel Worlds: Jour-
neys in Contemporary Cultural Politics, Londres, Zed Press, 1999, pp. 29-50.

—, “Introduccién: temas e intersecciones de los pasados poscoloniales”, en
Saurabh Dube (ed.), Pasados poscoloniales: coleccién de ensayos sobre la nue-
va historia y etnografia de la India, México, El Colegio de México, 1999,
pp- 17-98.

—, “Revealing truths: Colonial writings of a vernacular Christianity”, Estudios

de Asia y Africa, 112, 2000.

, Sujetos subalternos: capitulos de una historia antropolégica, traduccién de

Germén Franco y Ari Bartra, México, El Colegio de México, 2001.

—, “Introduction: Colonialism, modernity, colonial modernities”, en Saurabh
Dube, Ishita Banerjee Dube y Edgardo Lander (eds.), Critical Conjunctions:
Foundations of Colony and Formations of Modernity, nimero especial de Ne-
pantla: Views from South, 3, 2, 2002, pp. 197-219, publicado por Duke Uni-
versity Press.

, “Introduction: Enchantments of modernity”, en Saurabh Dube (ed.), £n-

during Enchantments, nimero especial de South Atlantic Quarterly, 101, 4,

2002, pp. 729-755, publicado por Duke University Press.

——, “Conversion to translation: Unbound registers of a vernacular Christia-
nity”, en Saurabh Dube (ed.), Enduring Enchantments, niimero especial de
South Atlantic Quarterly, 101, 4, 2002, pp. 807-837, publicado por Duke
University Press.

——, “Terms that bind: Colony, nation, modernity”, en Saurabh Dube (ed.),
Postcolonial Passages: A Handbook to Contemporary History-Writing on India,
Nueva Delhi, Oxford University Press, en prensa.

, “Introduccién: cuestiones acerca de las modernidades coloniales”, en Sau-

rabh Dube, Ishita Banerjee Dube y Walter Mignolo (eds.), Modernidades

coloniales: otros pasados, historias presentes, México, El Colegio de Mexico,

2003.

(ed.), Enduring Enchantments, nimero especial de South Atlantic Quarterly,

101, 4, 2002, publicado por Duke University Press.

(ed.), Postcolonial Passages: A Handbook to Contemporary History-Writing on

India, Nueva Delhi, Oxford University Press, en prensa.




260  BIBLIOGRAFIA

——, Stitches on Time: Colonial Textures and Postcolonial Tangles, Durham, Du-

ke University Press, en prensa.

, Native Witness: Colonial Writings of a Vernacular Christianity, texto inédito.

Dumont, Louis, “World renunciation in Indian religions”, en Louis Dumont,
Religion/Politics and History in India: Collected Papers in Indian Sociology,
Paris, Mouton, 1970, pp. 33-60.

——, Homo Hierarchicus: The Caste System and its Implications, Londres, Wei-
denfeld and Nicholson, 1970.

Eaton, Richard, “Conversion to Christianity among the Nagas, 1876-19717, In-
dian Economic and Social History Review, 21, 1984, pp. 1-44.

Fabian, Johannes, Language and Colonial Power: The Appropriation of Swahili in
the Former Belgian Congo 1880-1938, Cambridge, Cambridge University
Press, 1986.

Florida, Nancy, Writing the Past, Inscribing the Future: History as Prophecy in Co-
lonial Java, Durtham, Duke University Press, 1995.

Flueckiger, Joyce B., “Genre and community in the folklore system of Chhattis-

garh”, en Arjun Appadurai, Frank J. Korom y Margaret A. Mills (eds.),

Gender, Genre, and Power in South Asian Expressive Traditions, Filadelfia,

University of Pennsylvania Press, 1991, pp. 181-200.

, Gender and Genre in the Folklore of Middle India, Ithaca, Cornell Univer-

sity Press, 1996.

Forrester, Duncan B., Caste and Christianity: Attitudes and Policies on Caste of
Anglo-Saxon Protestant Missions in India, Londres, Curzon Press, 1980.

Foucault, Michel, Discipline and Punish: The Birth of the Prison, traduccién de
Alan Sheridan, Londres, Penguin, 1977. [Existe edicién en espafiol: Vigi-
lar y castigar: nacimiento de la prisién, México, Siglo XXI Editores, 1988].

Fukuzawa, Hiroshi, The Medieval Deccan. Peasants, Social Systems and States. Six-
teenth to Eighteenth Centuries, Delhi, Oxford University Press, 1991.

Gordon, Stewart, “The slow conquest”, Modern Asian Studies, 11, 1977, pp.
1-40.

——, Marathas, Marauders, and State Formation in Eighteenth-Century India,
Delhi, Oxford University Press, 1994.

——, The Marathas. 1600-1818. The New Cambridge History of India, Cam-

bridge, Cambridge University Press, 1993.

, “Role of resistance in the shaping of indigenous Maratha kingdoms”, do-

cumento inédito.

Guha, Ramchandra, Savaging the Civilized: Verrier Elwin, His Tribals, and India,
Nueva Delhi, Oxford University Press, 1999.

Guha, Ranajit, “Chandra’s death”, en Guha (ed.), Subaltern Studies V: Writings
on South Asian History and Society, Delhi, Oxford University Press, 1987,
pp- 135-165.




BIBLIOGRAFIA 261

——, “Dominance without hegemony and its historiography”, en Ranajit Gu-
ha (ed.), Subaltern Studies VI: Writings on South Asian History and Society,
Delhi, Oxford University Press, 1989, pp. 210-309.

Gupta, Dipankar, “Continuous hierarchies and discrete castes”, en Dipankar
Gupta (comp.), Social Stratification, Delhi, Oxford Univerity Press, 1992,
pp- 110-141. '

Habib, Irfan, The Agrarian System of Mughal India, Londres, Asia Publishing
House, 1963.

Harlan, Lindsey, y Paul Courtright (eds.), From the Margins of Hindu Marriage:
Essays on Gender, Religion, and Culture, Nueva York, Oxford University
Press, 1995.

Harper, Edward, “Ritual pollution as an integrator of caste and religion”, Jour-
nal of Asian Studies, 23, 1964, pp. 151-197.

Hefner, Robert, “Introduction: World building and the rationality of conver-

" sion”, en Hefner (ed.), Conversion to Christianity: Historical and Anthropo-
logical Perspectives on a Great Transformation, Berkeley, University of Cali-

fornia Press, 1993, pp. 3-44.

(ed.), Conversion to Christianity: Historical and Anthropological Perspecti-
ves on a Great Transformation, Berkeley, University of California Press,

1993. :

Herzfeld, Michael, “‘As in your own house’: Hospitality, ethnography, and the
stereotype of the Mediterranean society”, en David Gilmore (ed.), Honor
and Shame and the Unity of the Mediterranean, Washington, American So-
ciological Association, 1987, pp. 75-89.

The Holy Bible, East Brunswick, International Bible Society, 1978 [Santa Biblia,
South Holland, American Bible Society-La Liga Biblica Mundial, 1960].

Hunt, Nancy Rose, A Colonial Lexicon of Birth Ritual, Medicalization, and Mo-
bility in the Congo, Durham, Duke University Press, 1999.

Ishwaran, Speaking of Basava: Lingayat Religion and Culture in South Asia, Boul-
der, Westview Press, 1992.

Jay, Edward, “Bridging the gap between castes: Ceremonial friendship in Chhat-
tisgarh”, Contributions to Indian Sociology (nueva serie) 7, 1973, pp. 144-158.

Juhnke, James, A People of Mission: History of the General Conference Mennonite
Overseas Mission, Newton, Faith and Life Press, 1979. ‘

Kaplan, Martha, Neither Cargo Nor Cult: Ritual Politics and Colonial Imagina-
tion in Fiji, Durham, Duke University Press, 1995.

Kavyopadhyaya, Hiralal, “A grammar of the dialect of Chhattisgarh in the Cen-
tral Provinces”, edici6n y traduccién de George A. Grierson, Journal of the
Asiatic Soctety of Bengal, L1X, 12 parte, 1890, pp. 101-153.

Kawashima, Koji, Missionaries and a Hindu State: Travancore 1858-1936, Del-
hi, Oxford University Press, 1998.




262  BIBLIOGRAFIA

Kern, Stephen, The Culture of Time and Space 1880-1918, Cambridge, Harvard
University Press, 1983.

Kramer, Fritz, The Red Fez: Art and Spirit Possessions in Africa, traduccién de
Malcolm R. Green, Londres, Verso, 1993.

Landau, Paul, The Realm of the Word: Language, Gender, and Christianity in a
Southern African Kingdom, Londres, Heineman-James Currey, 1995.

Lapp, J.A., The Mennonite Church in India, Scotrsdale, Herald Press, 1972.

Larson, Pier M., “‘Capacities and modes of thinking’: Intellectual engagements
and subaltern hegemony in the early history of Malgasy Christianity”, Ame-
rican Historical Review, 102, 1997, pp. 968-1002.

Lévi-Strauss, Claude, The Savage Mind, Londres, Weidenfeld and Nicholson, 1966.

Lohr, Julius J., Bilder aus Chhattisgarh und den Central Provinzen Ostindiens,
s,p.i., 1899.

Lorenzen, David, “Kabirpanth and social protest”, en Karine Schomer y W.H.
Mcleod (comps.), The Saints: Studies in a Devotional Tradition of India,
Delhi, Motilal Banarsidas, 1987, pp. 281-303.

Lardinois, Roland, “The genesis of Louis Dumont’s antrhopology: The 1930’
in France revisited”, Comparative Studies of South Asia, Africa, and the
Middle East, 36, 1996, pp. 27-40.

Ludtke, Alf (ed.), The History of Everyday Life: Reconstructing Historical Experien-
ces and Ways of Life, traduccién de W. Templer, Princeton, Princeton Uni-
versity Press, 1995.

Makdisi, Ussama, “Reclaiming the land of the Bible: Missionaries, secularism,
and evangelical modernity”, American Historical Review, 102, 1997, pp.
680-713.

Mani, Lata, “Contentious traditions: The debate on sa#i in colonial India”, en
Kumkum Sangari y Sudesh Vaid (eds.), Recasting Women: Essays in Colonial
History, Delhi, Kali for Women, 1989, pp. 86-126.

Manor, James, “Testing the barrier between caste and outcaste: The Andhra
Evangelical Lutheran Church in Guntur District 1920-1940”, Indian
Church History Review, 5, 1971, pp. 27-41.

Meyer, Birgit, Translating the Devil: Religion and Modernity among the Ewe in
Ghana, Trenton, Africa World Press, 1999.

McEldowney, PE, “Colonial Administration and Social Developments in the
C.P. 1861-1921", tesis de doctorado inédita, Universidad de Virginia,
1981. '

McGowan, John, Postmodernism and its Critics, Ithaca, Cornell University Press,
1991.

Mignolo, Walter, “On the colonization of Amerindian languages and memories:
Renaissance theories of writing and the discontinuity of the classical tradi-
tion”, Comparative Studies in Society and History, 34, 1992, pp. 301-330.



BIBLIOGRAFIA 263

——, The Darker Side of the Renaissance: Literacy, Territoriality, and Colonization,
Ann Arbor, University of Michigan Press, 1995.

Moftatt, Michael, An Untouchable Community in South India: Structure and
Consensus, Princeton, Princeton University Press, 1979.

Moore, Erin P, “Gender, power, and legal pluralism”, American Ethnologist, 20,
1993, pp. 522-542.

——, Gender, Law, and Resistance in India, Tucson, University of Arizona Press,
1998.

Mufti, Aamir, “A greater story-writer than God: Genre, gender and minority in
late colonial India”, en Partha Chatterjee y Pradeep Jeganathan (eds.), Su-
baltern Studies XI: Community, Gender, and Violence, Nueva Delhi, Perma-
nent Black, 2000, pp. 1-36.

Niranjana, Tejaswini, Siting Translation: History, Post-Structuralism and the Co-
lonial Context, Berkeley, University of California Press, 1992.

Oddie, G.A., “Christian conversion in the Telugu country, 1869-1900: A case
study of one Protestant movement in the Godavery-Christian delta”, n-
dian Economic and Social History Review, 12, 1975, pp. 61-79.

O’Hanlon, Rosalind, “Issues of widowhood: Gender and resistance in colonial
western India”, en Douglas Haynes y Gyan Prakash (eds.), Contesting Po-
wer. Resistance and Everyday Social Relations in South Asia, Delhi, Oxford
University Press, 1991, pp. 62-108.

Parry, Jonathan, “Ankalu’s errant wife: Sex, marriage, and industry in contempo-
rary Chhattisgarh”, Modern Asian Studies, 35, 2001, pp. 783-820.

—, “The marital history of a thumb impression man”, texto presentado en
una conferencia sobre “Biografias del sur de Asia”, Londres, mayo de 2000.

Peel, ].D.Y., “‘For who hath despised the day of small things'? Missionary narra-
tives and historical anthropology”, Comparative Studies in Society and His-
tory, 37, 1995, pp. 581-607.

Peterson, Derek, “Translating the Word: Dialogism and debate in two Gikuyu
dictionaries”, The Journal of Religious History, 23, 1999, pp. 31-50.

Peterson, Derek, y Jean Allman (eds.), Africans Meeting Missionaries, nimero es-
pecial de The Journal of Religious History, 23, 1999.

Pinney, Christopher, “Indian magical realism: Notes on popular visual culture”,
en Gautam Bhadra, Gyan Prakash y Susie Tharu (eds.), Subaltern Studies X:
Whitings on South Asian History and Society, Delhi, Oxford University Press,
1999, pp. 201-233.

Prakash, Gyan, “Science between the lines”, en Shahid Amin y Dipesh Chakra-

barty (eds.), Subaltern Studies IX: Writings on South Asian History and So-

ciety, Delhi, Oxford University Press, 1996, pp. 59-82.

, Another Reason: Science and the Imagination of Modern Indsia, Princeton,

Princeton University Press, 1999.




264  BIBLIOGRAFIA

Quigley, Declan, The Interpretation of Caste, Oxford, Clarendon Press, 1993.

Rafael, Vicente, Contracting Colonialism: Translation and Christian Conversion in
Tagalog Society under Early Spanish Rule, Ithaca, Cornell University Press,
1988.

Raheja, Gloria Goodwin, The Poison in the Gift: Ritual, Prestation and the Do-
minant Caste in a North Indian Village, Chicago, University of Chicago
Press, 1988.

Raheja, Gloria, y Ann Gold, Listen to the Heron’s Words: Reimagining Gender and
Kinship in North India, Berkeley, University of California Press, 1994.
Robinson, Rowena, Conversion, Continuity, and Change: Lived Christianity in

Southern Goa, Nueva Delhi, Sage, 1998.

Russell, R.V., y R.B. Hiralal, The Tribes and Castes of Central Provinces, 4 vols.,
Londres, Macmillan, 1916.

Sabean, David Warren, Power in the Blood: Popular Culture and Village Discourse
in Early Modern Germany, Cambridge, Cambridge University Press, 1984.

——, Property, Production, and Family in Neckarhausen, 1700-1870, Cambrid-
ge, Cambridge University Press, 1990.

——, Kinship in Neckarhausen, 1700-1870, Cambridge, Cambridge Umvcrs:ty
Press, 1998.

Sakai, Naoki, Translations and Subjectivity, Minneapolis, University of Minne-
sota Press, 1997.

Sarkar, Sumit, “The conditions and nature of subaltern militancy: Bengal from
Swadeshi to Non-cooperation, c. 1905-22”, en Ranajit Guha (ed.), Subal-
tern Studies III: Writings on South Asian History and Society, Delhi, Oxford
University Press, 1984, pp. 271-320.

—, “The kalki avatar of Bikrampur: A village scandal in early twentieth cen-
tury Bengal”, en Ranajit Guha (ed.), Subaltern Studies VI: Writings on South
Asian History and Society, Delhi, Oxford University Press, 1989, pp. 1-53.

Sax, William, Mountain Goddess: Gender and Politics in a Himalayan Pilgrima-
g6 Nueva York, Oxford University Press, 1991.

Schulte, Regina, “Infanticide in rural Bavaria in the nineteenth century”, en
Hans Medick y David W. Sabean (eds.), Interest and Emotion: Essays on the
Study of Family and Kinship, Cambridge, Cambridge University Press,
1984, pp. 77-102.

Scott, David, “Conversion and demonism: Colonial Christian discourse on re-
ligion in Sri Lanka”, Comparative Studies in Society and History, 34, 1992,
pp- 331-365.

—, Refashioning Futures: Criticism after Postcoloniality, Princeton, Princeton
Umversnty Press, 1999.

Sen, KM., Mediaeval Mysticism of India, Londres, Luzac, 1930.

Seybold, Theodore, God’s Guiding Hand: History of the Central Indian Mission



BIBLIOGRAFIA 265

1868-1967, Pennsylvania, United Church Board for World Ministeries of
the United Church of Christ, 1971.

Sider, Gerald, “Christmas mumming in outport New Foundland”, Past and Pre-
sent, 71, 1976, pp. 102-125.

Singha, Radhika, A Despotism of Law: Crime and Justice in Early Colonial India,
Delhi, Oxford University Press, 1998.

Spivak; Gayatri Chakravorty, “Can the subaltern speak?”, en Cary Nelson y
Lawrence Grossberg (eds.), Marxism and the Interpretation of Culture, Ur-
bana, University of Illinois Press, 1988, pp. 271-313.

Steiner, George, After Babel: Aspects of Language and Translation, Londres, Ox-
ford University Press, 1975. [Existe edicién en espafiol: Después de Babel.
Aspectos del lenguaje y la traduccién, traduccién de Adolfo Castafién y Au-
relio Major, México, Fondo de Cultura Econémica, 1995].

Stirrat, R.L., Power and Religiosity in a Post-Colonial Setting: Sinhala Catholics in
Contemporary Sri Lanka, Cambridge, Cambridge University Press, 1992.

Stoler, Ann Laura, “Rethinking colonial categories: European communities and
the boundaries of rule”, Comparative Studies in Society and History, 31,
1989, pp. 134-161.

Stoler, Ann Laura, y Frederick Cooper, “Between metropole and colony: Rethin-

- king a research agenda”, en Frederick Cooper y Ann Stoler (eds.), Tensions
of Empire: Colonial Cultures in a Bourgeois World, Berkeley, University of
California Press, 1997, pp. 1-56.

Stoller, Paul, Embodying Colonial Memories: Spirit Possession, Power, and the Hau-
ka in West Africa, Nueva York, Routledge, 1995.

Studdert-Kennedy, Gerald, Providence and the Raj: Imperial Mission and Missio-
nary Imperialism, Nueva Delhi, Sage Publications, 1998.

Tanner, Th. von, I Lande der Hindus oder Kulturschilderungen aus Indien, San
Luis, The German Evangelical Synod of North America, 1894.

Taussig, Michael, The Devil and Commodity Fetishism in South America, Chapel
Hill, University of North Carolina Press, 1980.

Thakur, B.S., “Chhattisgarh mein Bhonsla rajya (1818-54),” tesis de doctorado
inédita, Universidad de Raipur, 1974.

Thomas, Nicholas, “Colonial conversions: Difference, hierarchy, and history in

carly twentieth century evangelical propaganda”, Comparative Studies in

Society and History, 34, 1992, pp. 366-389.

, Colonialism’s Culture: Anthropology, Travel, and Government, Cambridge,

Polity Press, 1994.

Van der Veer, Peter, Gods on Earth: The Management of Religious Experience in a
North Indian Pilgrimage Centre, Delhi, Oxford University Press, 1988.

Vaudeville, Charlotte, “Braj, lost and found”, Indo-Iranian Journal, 18, 1976,
pp- 195-213.




266  BIBLIOGRAFIA

Vaughan, Megan, Curing their Ills: Colonial Power and African Ilness, Stanford,
Stanford University Press, 1991.

Visvanathan, Susan, The Christians of Kerala: History, Belief, and Ritual among
the Yakoba, Madras, Oxford University Press, 1993.

Viswanathan, Gauri, Outside the Fold: Conversion, Modernity, and Belief, Prince-
ton, Princeton University Press, 1998.

Viswesaran, Kamala, “Small speeches, subaltern gender: Nationalist ideology
and its historiography”, en Shahid Amin y Dipesh Chakrabarty (eds.), Su-
baltern Studies IX: Writings on South Asian History and Society, Delhi, Ox-
ford University Press, 1996, pp. 83-125.

Voloshinov, V.N. [Mikhail Bakhtin], Marxism and Philosophy of Language, trad.
L. Matejka e LR. Titunik, Cambridge, Harvard University Press, 1984.

Webster, John C., The Dalit Christians: A History, Delhi, ISPCK, 1994.

, “Leadership in a rural dalit conversion movement”, en Joseph O’Conell

(ed.), Organizational and Institutional Aspects of Indian Religious Move-

ments, Shimla, Indian Institute of Advanced Study-Manohar Publications,

1999, pp. 96-113.

White, Geoffrey, Identity through History: Living Stories in a Solomon Islands So-
ciety, Cambridge, Cambridge University Press, 1991.

White, Luise, Speaking with Vampires: Rumor and History in Colonial Africa, Ber-
keley, University of California Press, 2000.

White, Stephen K., Sustaining Affirmation: The Strengths of Weak Ontology in Po-
litical Theory, Princeton, Princeton University Press, 2000.

Whitehead, Henry, “The mass movements towards Christianity in the Punjab”,
International Review of Missions, 2, 1913, pp. 442-453.

Williams, Brackette, “A class act: Anthropology and race to nation across ethnic
terrain”, Annual Review of Anthropology, 18, 1989, pp. 401-444.

Wills, C.U., “The territorial system of the Rajput kingdoms of mediaeval Chhat-
tisgarh”, Journal of the Asiatic Society of Bengal (nueva serie) 15, 1919, pp.
197-260.

Wilson, H.H., “A sketch of the religious sects of the Hindus”, Asiatic Researches,
xvii, 1832, pp. 280-320.

Wink, Andre, Land and Sovereignty in India: Agrarian Society and Politics under
the Eighteenth Century Maratha Svarajya, Cambridge, Cambridge Univer-
sity Press, 1986.

Yang, Anand (ed.), Crime and Criminality in British India, Tucson, University of
Arizona Press, 1985.




Genealogias del presente:
conversién, colonialismo, cultura

se termin6 de imprimir en noviembre de 2003
en los talleres de Editorial Color, S.A. de C.V.,

Naranjo 96 bis, 06400 México, D.E

Tipografia y formacién a cargo de
Patricia Zepeda, en Redacta, S.A. de C.V.
La edici6n consta de 500 ejemplares
y estuvo al cuidado de Eugenia Huerta y el autor.





















CENTRO DE ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA

Esta es una historia sutil sobre cultura, dominacioén, resistencia y
poder. Constituye un recorrido especial por los pasados de la India
y la compleja relacion de cuatro grandes temas: colonialismo, cris-
tianismo, conversion y civilizacién. Saurabh Dube vierte en esta
obra su profundo conocimiento sobre la historia de la India y las
nuevas corrientes historiograficas para rastrear lo que pensaban, vi-
vian y sentfan aquellos indios que amalgamaron categorias colonia-
les con un cristianismo vernaculo y las legalidades populares. A
pesar de ser actores subalternos rescribieron el guioén de la mision
civilizadora/colonial y tradujeron el mensaje evangélico de mane-
ras diversas y hasta contradictorias.

Lo mejor de Genealogias del presemnte es su reto a los lugares
comunes, a los conceptos consabidos del progreso, a las compren-
siones utilitarias del dominio y el poder e incluso a aquellas visio-
nes romanticas de resistencias y confrontaciones incesantes. El
autor llama a estas propuestas “historia sin garantia”, que no co-
rresponde a un dominio académico particular ni a una forma de
acercarse a la modernidad dominante sino a un intento por ampliar
el debate histérico y antropolégico para repensar y poner en entre-
dicho nuestras reflexiones sobre ¢l Estado, la nacién y la moderni-
dad tardia que nos ha tocado vivir.

Saurabh Dube nos propone acompanarlo en una empresa de
envergadura: buscar e imaginar nuevas formas de empalmar el ayer
con el hoy. Es una invitacion en la cual urge aventurarse.

Romana Falcén

ISBN 9b8-1211-27-8

70

9799681112112

c
M

EL COLEGIO DE MEXICO




	00010001
	00010002
	00010003
	00010004
	00010005
	00010006
	00010007
	00010008
	00010009
	00010010
	00010011
	00010012
	00010013
	00010014
	00010015
	00010016
	00010017
	00010018
	00010019
	00010020
	00010021
	00010022
	00010023
	00010024
	00010025
	00010026
	00010027
	00010028
	00010029
	00010030
	00010031
	00010032
	00010033
	00010034
	00010035
	00010036
	00010037
	00010038
	00010039
	00010040
	00010041
	00010042
	00010043
	00010044
	00010045
	00010046
	00010047
	00010048
	00010049
	00010050
	00010051
	00010052
	00010053
	00010054
	00010055
	00010056
	00010057
	00010058
	00010059
	00010060
	00010061
	00010062
	00010063
	00010064
	00010065
	00010066
	00010067
	00010068
	00010069
	00010070
	00010071
	00010072
	00010073
	00010074
	00010075
	00010076
	00010077
	00010078
	00010079
	00010080
	00010081
	00010082
	00010083
	00010084
	00010085
	00010086
	00010087
	00010088
	00010089
	00010090
	00010091
	00010092
	00010093
	00010094
	00010095
	00010096
	00010097
	00010098
	00010099
	00010100
	00010101
	00010102
	00010103
	00010104
	00010105
	00010106
	00010107
	00010108
	00010109
	00010110
	00010111
	00010112
	00010113
	00010114
	00010115
	00010116
	00010117
	00010118
	00010119
	00010120
	00010121
	00010122
	00010123
	00010124
	00010125
	00010126
	00010127
	00010128
	00010129
	00010130
	00010131
	00010132
	00010133
	00010134
	00010135
	00010136
	00010137
	00010138
	00010139
	00010140
	00010141
	00010142
	00010143
	00010144
	00010145
	00010146
	00010147
	00010148
	00010149
	00010150
	00010151
	00010152
	00010153
	00010154
	00010155
	00010156
	00010157
	00010158
	00010159
	00010160
	00010161
	00010162
	00010163
	00010164
	00010165
	00010166
	00010167
	00010168
	00010169
	00010170
	00010171
	00010172
	00010173
	00010174
	00010175
	00010176
	00010177
	00010178
	00010179
	00010180
	00010181
	00010182
	00010183
	00010184
	00010185
	00010186
	00010187
	00010188
	00010189
	00010190
	00010191
	00010192
	00010193
	00010194
	00010195
	00010196
	00010197
	00010198
	00010199
	00010200
	00010201
	00010202
	00010203
	00010204
	00010205
	00010206
	00010207
	00010208
	00010209
	00010210
	00010211
	00010212
	00010213
	00010214
	00010215
	00010216
	00010217
	00010218
	00010219
	00010220
	00010221
	00010222
	00010223
	00010224
	00010225
	00010226
	00010227
	00010228
	00010229
	00010230
	00010231
	00010232
	00010233
	00010234
	00010235
	00010236
	00010237
	00010238
	00010239
	00010240
	00010241
	00010242
	00010243
	00010244
	00010245
	00010246
	00010247
	00010248
	00010249
	00010250
	00010251
	00010252
	00010253
	00010254
	00010255
	00010256
	00010257
	00010258
	00010259
	00010260
	00010261
	00010262
	00010263
	00010264
	00010265
	00010266
	00010267
	00010268
	00010269
	00010270
	00010271
	00010272
	00010273
	00010274
	00010275
	00010276



