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No sE PUEDE ENTENDER ADECUADAMENTE ninguna religion
sin ubicarla en el contexto histérico e institucional espe-
cifica que determine su caracter. Aunque esta afirmacién
pueda ser obvia, las discusiones académicas sobre las
religiones de la India frecuentemente parecen pasar por
alto sus implicaciones y consecuencias. No basta simple-
mente con describir las ideas y practicas religiosas, como
si existieran en un reino independiente del tiempo y el
espacio.

Una frecuente victima de este tipo de analisis descon-
textualizado es el concepto de la bhakti, o “la devocién”
en el hinduismo. Alguna forma de devocién es probable-
mente central o por lo menos, presente en todas las
religiones. La semejanza estructural entre los sentimien-
tos devocionales expresadas en las diferentes etapas de la
tradicion religiosa hindu-por ejemplo en las etapas védi-
cas y puranica—tiende a disfrazar serias diferencias con-
textuales y funcionales. Sin embargo, desde la época del
Bbagavad-gita podemos identificar un conjunto o campo
de caracteristicas asociadas que hacen que el hinduismo
de bhakti sea una legitima categoria de analisis. Incluidas
entre estas caracteristicas sin que todas estén necesaria-
mente presentes en un caso determinado se encuentran
las siguientes: 1) la doctrina de las avatares o encarnacio-
nes de los dioses principales, sobre todo el dios Visnu; 2)
un contraste entre varios caminos que llegan a la salva-
cién, entre los cuales la devocién se considera el mejor
(en el Bbagavad-gita los otros caminos son la sabiduria
U#iana) y la accién moral o ritual [karman]; 3) una
aceptacion que el camino de la bhakti es accesible a una
gama amplia de gente, incluso a las personas de las clases
bajas y a las mujeres; 4) un concepto de salvacién que
cambia la idea de un escape del ciclo de renacimiento
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(sampsara); que estd gobernado por las acciones anteriores
(karman), con la idea de alglin tipo de uni6n o asociacién
(saynjya), etc., con el dios, lograda por medio de la gracia
de dios; 5) la definicién de diferentes actitudes psicolégi-
cas de devocion divina, basadas en una analogia con
relaciones humanas de tipo hijo-padre, amada-amante,
esclavo-amo, amigo-amigo, etc.

La simple existencia de este conjunto de caracteristi-
cas, sin embargo, no nos explica cémo se interpretaba y
c6mo funcionaba en los casos histéricos especificos. Para
entender adecuadamente cualquier manifestacién con-
creta de la religion de bhakti tenemos que interrogar no
s6lo acerca de su contenido, sino también acerca de su
contexto. Primero, ;cual es su mensaje?, es decir, scomo
se define la bhakti en este caso, y cuales aspectos reciben
un énfasis especial y cuales se pasan por, alto? Segundo,
¢quién trasmite el mensaje?, ;qué posicién socioecond-
mica posee y cudl es su historia personal?, ;por qué
acttia como acttia?, ses sincero o tiene motivaciones escon-
didas? Tercero, ¢a quién se dirige el mensaje?, ;cual
es su caracter social y de clase del auditorio? Cuarto,
scuando, dénde y cémo se transmite el mensaje?; en otras
palabras, ;cuiles el contexto histérico del mensaje, de sus
enunciadores y de sus receptores? Finalmente, ;c6mo
recibe e mterpreta al mensaje el publico?, ;qué tan popu-
lar es y como se entiende y se utiliza?

Milton Singer ha caracterizado acertadamente a este
tipo de analisis como “la articulacidon de los estudios
textuales y contextuales” y ha lamentado su ausencia en
muchos estudios del hinduismo contemporineo, por no
hablar de los estudios del hinduismo premoderno, donde
es mucho mas dificil de llevar a cabo. Generalmente, los
historiadores de la religién, los lingiiistas, los fil6sofos,
los sociblogos y los antropblogos se han negado a cruzar
las supuestas fronteras de sus disciplinas respectivas para
incorporar los resultados de las investigaciones con otras
disciplinas. Esto ha llevado a sacrificar la amplitud en
aras de la profundidad, y la creacién de perspectivas
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distorsionadas de los objetos de estudio. Como observa
Singer, “cualquiera sea su origen, hay que rebasar esta
brecha si queremos mejorar nuestro entendimiento de la
religiéon”

El propésito de este ensayo es examinar el papel que la
disidencia social y religiosa desempefia en el movimiento
bhakti, asociado al nombre de Kabir. Por razones practi-
cas, que tienen que ver principalmente con la naturaleza
de las fuentes, sera necesario discutir a Kabir y sus cancio-
nes de una manera un poco diferente a la de la secta o
panth. La discusidn se basa, en parte, en el trabajo de
campo llevado a cabo en los monasterios (math) del
Panth de Varanasi, durante la primavera de 1976, y en
Varanasi, Bihar y Madhya Pradesh, durante el otofio de
1979; y en parte, en las investigaciones de otros estudio-
sos tales como G.H. Westcott, R.V. Russell y Hira Lal,
F.E. Keay, Parasuram Chaturvedl, y Kedaranath Dvivedi.
La hipoétesis basica que propongo es que, por lo me-
nos durante el dltimo siglo, los principales adherentes del
panth —que vienen basicamente de grupos margina-
dos tales como los s#dras, intocables tribales— han utiliza-
do el panth para facilitar una integracion en la sociedad
de castas sin tener que aceptar todo el aprobrio y falta
absoluta de status que les asigna el hinduismo mas orto-
doxo. Su membresia en el panth indica una aceptacién de
la sociedad de castas, pero una aceptacion condicionada
por otra visién de la naturaleza de esa sociedad y de su
propio lugar en ella. Es una sociedad de castas en la cuél el
valor absoluto del intocable es, en algin sentido, no
inferior al valor del brahman. Es dificil cambiar las cos-
tumbres sociales (generalmente hay que respetarlas),
pero la verdadera realidad es otra: que todo ser humano
es juzgado por sus propios méritos y no por los de su
nacimiento en tal o cual familia. Como complemento de
esta hipétesis (aspecto que he discutido con mas detalle

Milton Singer, When a Great Tradition Modernizes, New York Praeger
Publishers, 1972, pp. 39-40.
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en otro ensayo) se encuentra la idea de que las intencio-
nes originales de Kabir probablemente eran algo diferen-
tes y mas radicales?

Por lo general Kabir ha sido descrito como un refor-
mador religioso y social que busc6 una reconciliacion (y,
purificaciéon) entre el islam y el hinduismo, ademas de
constituirse en el propulsor de una exaltada religién
mistica del corazén, que pretendié eliminar los ritos
externos y las nefasta$ practicas y prejuicios sociales. J.E.
Carpenter, por ejemplo, ha dicho que “la época estaba
madurando hacia un gran movimiento espiritual, por
medio del acercamiento de los pensamientos y practicas
superiores del hindismo y el Islam... El primer esfuerzo
serio hacia el entendimiento y la simpatia mutuos lo hizo
el mas grande de los misticos indios, Kabir”.? Tara
Chand ha alabado a Kabir de una manera igualmente
entusiasta: “El ha mirado dentro del misterio de la viday
ha tenido la vision de la luz inefable. Trae del mundo de
mas alla un nuevo mensaje para el individuo y la socie-
dad... Es un poderosos amonestador, un intrépido explo-
rador, el gran pionero de la unidad de las comunidades
hindd y musulmana de la India, y el ap6stol de la fe de la
humanidad” .4

Otros estudiosos, como P.D. Barthwal y H.P. Dvivedi,
que examinaron los textos atribuidos a Kabir con un poco
mas de cautela y atencion, observaron que estos textos
muestran mas influencia de la tradiciéon hinda que de la
tradicién musulmana, y que también ha recibido mucha
influencia de las doctrinas tantricas de la secta no orto-
doxa de los Nath. Barthwal~y posteriormente H.P. Dvi-

2"The Kabir Panth: Heretics to Hindus,” en un volumen compilado por
mi: Religions Change and Cultural Domination, México, El Colegio de
México, 1982.

3]. E. Carpenter, Theism in Medieval India, London, Williams and
Norgate, 1921, pp. 456.

4Tara Chand, Influence of. Islam on Indian Culture, Allahabad, Indian
Press, 1954, pp. 145-46.
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vedi, C. Vandeville y W.H. McLeod-han sugerido que es
posible que la familia de Kabir hubiera dejado la tradicién
Nath, o quiza el budismo tantrico, y aceptado el Islam
solo nominalmente.> De todos modos, es evidente que
Kabir no fue un yogi de los Nath, aunque recibié mucha
influencia de esta tradicion. Mas blen como dice McLeod,

Kabir es en muchos sentidos la culmmacmn de la tradicién
ninguna de los sant, una tradicion que era “una sintesis de
los tres principales movimientos disidentes, un com-
puesto de elementos derivados principalmente de la
bhakti de los Vaisnavas y del hatha- -yoga de los yoguis de
las tradiciones Nath, con una aportacién marginal del
sufismo.”¢

Aunque pueda ser cierto que el sufismo ejercié menos
influencia sobre Kabir que las tradiciones de los Nath y
los Vaisnavas,'se puede dudar que Kabir fuera basica-
mente un hindi. También hemos sostenido que los versos
satiricos de Kabir, por su abierta ferocidad tanto hacia el
hinduismo como hac1a el Islam, rebasan los limites de un
simple ataque en la hipocresia de sus ritos externos y
sugieren que ¢l intentaba establecer una posicién ideolé-
gica béasicamente independiente de los dos.” Una con-
sideracién de la identidad social de Kabir, a pesar de la

5 P. D. Barthwal, The Nirguna School of Hindi Poetry, Benares: Indian
Book Shop, 1936, pp. 250-51. Seglin Ch. Vaudeville en su Kabr, vol. I,
Oxford, Clarendon Press, 1974, p. 24, la relacién entre las canciones de Kabir
y los #dt b esta discutida por primera vez en un ensayo de Barthwal publicadg
en el afio 1930 ("Hindi kaytamen yog- pravah Na_garl pracharml sabha
pattrlka XI). Véase también H. P. Dvived], Kabzr (Delh1 R3jakamal
prakafan, 1971 [1941)), n.b. pp. 24-25; H. P. Dvivedi, Nasb- -sampraddy,
Varanasi, Naivedya niketan, 1966 [1950]; Ch. Vaudeville (trad.), Kabir
granthavali (Doba) Pondlchery, Institut Francais & Indologic, 1957 ysu
Kabir, vol. I, Parasuram Chaturvedx Ustari bbarat ki san- -parampara, 2a.
ed.; Allahabad Leader Press, 1964 [1951]; W.H. McLeod, Guru Nanak and
the Sikh Religion Oxford, Clarendon Press, 1968.

¢ McLeod, p, 152. Véase también H.P. Dvivedi, Hindi sahitya k?bbz?m‘iki,
Bombay, Hindi-granth-ratnikar, 1963 [1940], p. 41.

7 Véase Supra, nota 2.
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imprecisién de los datos disponibles, da apgyo a esta
sugerencia. Al margen de si la familia de Kabir estuvo o
no imbuida de la tradicién de los Nath, se sabe que fueron
jul@has, miembros de una casta de te)edores conun status
bajo. Como la mayoria de los musulmanes de las castas
bajas, es casi seguro que fueron conversos indigenas y no
inmigrantes, aunque no se conoce cuando tuvo lugar esta
conversion. El hecho de que Kabir base su mensaje reli-
gioso mas en las tradiciones hindies que en las musulma-
nas, por lo menos indica que habia rechazado el Islam,
aunque tampoco era muy factible un regreso a la fe hindu
dado que esta tradicién generalmente no ha permitido las
conversiones sobre todo del Islam. Para los individuos,
estas conversiones han sido practicamente imposibles y
para casta o una faccién de casta han sido dificiles. Los
grupos de no-hindies, especialmente los tribales o
extranjeros, que han logrado entrar a la sociedad hindd
generalmente han sido obligados a aceptar el status social
mas ba]o (los gobernantes extranjeros que lograron una
aceptacion como k,mtrzya; son la excepcion principal). Es
poco probable que un espiritu tan independiente como el
de Kabir pudiera aceptar un status inferior,aun cuando si
le ofreciera.

Este aspecto de la situacién social de Kabir quiza pueda
ayudar también a explicar la elecciéon de undios imperso-
nal, o sin cualidades (nirguna), como su nico objeto de
devocibn. Aunque no sabemos con precision la identidad
social de los que escucharon a Kabir, se puede suponer
que fueron en su mayoria los rrllembros analfabetos de
castas bajas tales como la de Kabir. La opinién tradicional
entre los hinddes es que les conviene a estas personas
analfabetas una fe religiosa basada en la devocién sencilla
a un dios basicamente antropomorfico. El ejemplo mas
clasico es la devocion de los Vaispavas dirigida a los
avatares de Visnu, tales como Krishna (Krsna) y Rama,
una fe que ha tenido mucho éxito entre las clases popula-
res. ¢Por qué insistié Kabir en la devocién mas dificil y
abstracta a una divinidad impersonal y sin cualidades?
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Algunos estudiosos han dicho simplemente que esta elec-
cién muestra la sutileza intuitiva de la mente de Kabir, o
incluso, la influencia directa de las doctrinas eruditas del
Vedanta advasta. Otros, con mds plausibidad, han suge-
rido que Kabir simplemente estaba desarrollando una
tradicion intelectual y religiosa presente en las ensefian-
zas de sus predecesores, los sant. Sin embargo, esta expli-
cacion simplemente amplia la pregunta. ;Por qué
tendieron a escoger los predecesores de Kabir esta fe en
una divinidad impersonal y sin cualidades?

Aqui nos topamos con una correspondencia intere-
sante, el hecho de que pricticamente todos los famosos
sant de la tradicién nirguna fueron no-brahmanes, y que
muchos de ellos provinieran de castas muy bajas. Segun la
tradicion, Kabir fue uno de los doce discipulos del brah-
man Ramanand. Algunos de estos discipulos ocupan,
segun P.D. Barthwal, una posicion intermedia entre las
escuelas sagupa [ (dios) con cualidades ] y nirguna. Entre
ellos se encuentra Pipaji, el rey Khichr de Gégarauna-
gadh; Sen, un peluquero (#a:) al servicio del rey de Band-
hogadh; Ravidas, o Raidas, un curtidor chamar); y
Dhanna, un jaz. Entre los mas importantes predecesores
de Kabir hay que mencionar a Namadevy_ (ca. 1300), un
estampador de telas de algodon (chhipi), y Sadhnz o
Sadan (ca. 1350), un carnicero (kasaz). También son
no-brahmanes la mayoria de los sant de la tradicion #ir-
g#na, contemporaneos més jévenes o posteriores a Ka-
bir, tales como Guru -Nanak (1469-1538); un khatri,
Dadudayal (1544-1603), un cardador de algodén que po-
siblemente nacié musulmin con el nombre Daud;
Maluk-das (1574-1682), un khatr: kakkad; Dariyz de
Bihar (1674-1780), el hijo de ksatriya posiblemente con-
vertido al Islam y de una costurera; y Charan-das (naci-
do en 1703), un baniya dhtsar. En el caso Kabir y tam-
bién de estos otros samt de la tradicién wirguna, la
adoracién de un dios muy antropomérfico, es decir con
“cualidades” o saguna, implicé la adoracién de dioses y
avatares cuya mitologia estuvo controlada por los brah-
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manes y codificada en textos escritos en sanscrito tales
como los purapas. Dada esta situacion nq sorprende que
optaran por una divinidad impersonal “sin cualidades”
(nirguna), a pesar de todas las dificultades intelectuales y
psicoldgicas que esa divinidad pudiera ocasionar.?

Desafortunadamente el analisis de las corresponden-
cias entre Kabir, su mensaje, su publico y su ambiente
socio-histérico no puede avanzar mucho mais sin tener
que enfrentar varios obstaculos serios. Por ejemplo, sabe-
mos muy poco de la biografia de Kabir aparte del hecho
de que pertenecia a una familia de tejedores de Varanasi.
Las fechas no se conocen con seguridad. La opini6én de los
estudiosos sobre la fecha de su muerte estd dividida, mas
o menos, entre los afios 1448-50 y 1518.2 En cuanto a su
mensaje, la mayoria de los estudiosos independientes
aceptan que las tres colecciones de las canciones atribui-
das a Kabir<as_del Adi Gramth de los Sikhs, las del
Rajasthini Kabir gmnt/aavalz y las del Kabsr bz]ak del
Kabir panth- contienen interpolaciones de material de
otras fuentes, algunas de las cuales pueden provenir del
siglo xviL1® En cuanto a las interpolaciones, la coleccién
de canciones del Kabir bijak parece ser particularmente
sospechosa, aunque tiene una gran importancia histérica
dado que la mayoria de las ramas (sakha) del Kabir panth
la consideran como la dnica coleccién completamente
auténtica. Sobre el publico de Kabir, como ya lo hemos
observado, se puede decir poco aparte de la suposicién de
que seguramente consistia con gente de un status social
marginado como el del mismo Kabir. De todos modos,
hacia fines del sigloXV1, o posiblemente antes, las cancio-
nes de Kabir habjan adquirido una amplia popularidad
entre la gente comin en extensas partes del norte de la

8 Véase Barthwal, The Nirguna..., pp. 249-69. Véase también Chaturvedi.

? La discusién méis completa de su fecha se encuentra en Chaturved, pp.
845-70. Véase también Vaudeville, Kabir pp. 36-39.

10 Para una discusién de las diferentes colecciones de las canciones_ véase
Barthwal, The Nirguna..., pp. 273-82, y también Vaudeville, Kabir, pp.
56-63.
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India, lo que evidencia el gran nimero de sant posteriores
que directamente o indirectamente recibieron su influen-
cia.

En cuanto al Kabir panth, las fuentes de su historia
para antes del siglo XIX son casi exclusivamente las
tradiciones sectarias que con frecuencia suelen ser bas-
tante tendenciosas. No obstante, hay varias viejas refe-
rencias a las leyendas de la vida de Kabir, que
posiblemente provienen del panth. Las referencias apa-
recen en antiguos textos, tales como la Bhaktamila de
Nabhadas (ca. 1600) y su comentario, escrito por Priya-
das (1712), el Kabsr Parichay, de Anantadas (ca.1588),el
Dabistan (ca. 1650), la Bhaktamala de Raghodas (1660) y
su comentario, escrito por Cakradds (1794); y varios
textos de una antigiiedad desconocida que provienen
directamente del Kabir panth.!!

La tendencia general de estas leyendas, que no se
discutirdn en detalle en este ensayo, es hacer que Kabir
parezca mas hindd y menos musulman. Las leyendas
principales son las que sostienen que Kabir: 1) descendié
del cielo sobre una hoja de un loto, en el estanque llamado
Lahartara, comoun avatar de Visnu o, alternativamente,
era el hijode una viuda Brahman virgen; 2) que logro ser,
por un ardid, el discipulo del brahman Ramanand; 3) que
fue persegmdo por el sultin musulman Sikandar Lodi
(muerto en 1517), y tuvo una rifia con un religioso
musulman llamado Shalkh Taqi, 4) que salvo el templo
de Jagannith, en Puri (Orissa) de la ira del Sefior del
Océano, quien, en lugar de destruir este templo, destruyé
La Dvaraka en Gujarat. Otra leyenda que frecuentemente
se menciona describe la pelea entre los discipulos musul-
mahes e hindudes sobre la manera (entierro o cremacién)

11 Sobre estos textos véase Kedaranath Dvivedi, Kabir aur Kabir- -panth,
Allahabad, Hind? sahitya sammelan, 1965,y P. Chaturvedi.
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de tratar al cadiver de Kabir. Al fin descubrieron sélo
flores bajo su mortaja y éstas se dividieron entre si.12

Sobre un punto hay una diferencia de opinidn impor-
tante entre las leyendas aceptadas por el Kabir panth y
las aceptadas por la tradicion sskh. En las canciones
atribuidas a Kabir, en el Adi granthyel Kabir grathavals,
hay referencias a su esposa o esposas, a un hijo llamado
Kamal, y posiblemente a una hija llamada Kamili. En la
tradicién s7&h existen varias leyendas sobre estos miem-
bros de su familia.!> Los monjes del Kabir panth
insisten en que Kabir permaneci6é toda su vida como
asceta soltero, y rechazan la autenticidad de las canciones
indicadas, o les dan una interpretacién semejante a la
interpretacion que la Iglesia Catélica da a las referencias
biblicas a los hermanos de Jesis. Las canciones que
mencionan a la esposa y al hijo de Kabir no aparecen enel
Bijak del Kabir panth.

Aunque estas leyendas tienen caracter mas bien de
mito que de historia, dan una clara idea de_la ripida
hinduizacién de la tradicién asociada con Kabir. Sin em-
bargo, no se puede determinar hasta qué punto estas
leyendas son el producto de una tradiciéon popular amorfa,
y hasta qué punto son una creacién relativamente cons-
ciente del Kabir panth. Se puede decir solamente que hoy
dia cada rama (szkha) del panth las difunde en sus pro-
pias versiones, para diversién y educacién de los fieles.
En algunas ramas, sobre todo en la llamada Dharmadas
sakhba, estas leyendas se combinan con los cuentos de las
vidas anteriores de Kabir y con su correspondiente teolo-
gia, algo estrafalaria. Una importante fuente de estos
cuentos es el Kabi-ri-Manshur (publicado por primera

12 Sobre estas leyendas véase K. Dvivedi, P. Chaturvedi, y también mi
ensayo, "The Kabir Panth....”

¥ Algunas de_estas leyendas se encuentran en la traduccion 2 M.A.
Macauliffe del Ad: Granth, intitulada Sikh Religion, 6 volimenes en 3,
Oxford, Clarendon Press, 1909. Parece que la literatura hagiografica y las
tradiciones orales de los sikh hasta ahora ha recibido poco estudio académico
sistemdtico. Véase W.H. McLeod, The Evolution of the Sikh Community,
Oxford, Clarendon Press, 1976, pp. 20-36.
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vez en urdu en 1887). También se puede consultar el
mdgurmrzkawmcarztam en sanscrito, de Brahmalinamu-
ni, publicado en 1960. Recientemente Gangasaran $astri,
el adhikari del Kabir Chaura math en Varanasi, ha produ-
cido una obra que ofrece una version mas naturalista de la
vida de Kabir, que pasa por alto a todas estas anécdotas. 4

El primer intento por ofrecer una descripcién acadé-
mica del Kabir panth parece ser el de H.HH. Wilson,en su
famoso estudio de las sectas hindies, publicado por pri-
mera vez en 1828 y 1838 en Asiatic Researches.'®
Aparte de las discusiones breves en varios gacetores de
distrito y en el censo de 1891, hay pocas noticias sobre el
panth escritas por personas que no pertenecieran a é|
durante el siglo XIX. En el afio 1907, el obispo G.H.
Westcott publico su estudio Kabir and the Kabir Panth,
que llegd a ser una fuente basica para muchos comenta-
rios subsecuentes sobre el panth.' Otros datos impor-
tantes aparecen en el libro Tribes and Castes of the
Central Provinces, de R.V. Russell y Hira Lal (1916). V7
No aparecié un estudio superior al de Westcott hasta la
publicacion de Kabir an His Followers, de F.E. Keay,
en 1931. Esta obra se basaba en la observacién directa
del panth y en un examen extenso de la literatura del
panth.'® El valioso estudio del panth, Kabir aur Kabir-
panth (1965), escrito por Kedaranath Dvivedi, ha reem-
plazado a la obra de Keay sélo en parte. La extensa

14 Con relacién al Kabir-i-mansh%r de Paramanand das, he podldo con-
sultar sélo la traduccion por Sudhadis en hindi, Kabir mansar, parte [,
Baroda, Pandit §ri Motldasa]lChetanadasaJI 1956. Brahmalinamuni, Sadgu
rmﬂkawmmnmm (Surat: Svamlsrlbrahmalmamum 1960); Gangasaran
Sasm Kabir /ruanacbamm Varanasi, Kabiravini prakﬁsan kendra, 1976.
Véase también Kabirakasauti, Bombay: Gangavisgu srlkrsnadas 1962.

1 H.H. Wilson, Religions Sects of the Hindus, Varana51 Indological
Book House, 1972, pp. 36-54.

16 G.H. Westcott, Kabir and the Kabir Panth,Calcuta, Susil Gupta, 1953.

17 R.V. Russell y Rai Bahadur Hira Lai, The Tribes and Castes of The
Central Provinces of India, 4 vols. Oosterhout N.B., Anthropological Publi-
cations, 1969, n.b. vol. I, pp. 232-44.

18 FE. Keav Kabir and his Followers. Calcutta. Association Press, 1931
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discusién del panth en la segunda edicion del i importante
estudio Uttarsi Brarat ki sant-parampard, de Paradurim
Chaturvedi, se basa en gran parte en el trabajo de K.
Dvibedi.!? En los altimos afios el antropdlogo Baidyanath
Saraswati ha llevado a cabo un trabajo de campo sobre
el panth pero parece que todavia no ha publicado mucho
de sus resultados.2® Muchos antropdlogos, historiadores
y funcionarios del gobierno han hecho comentarios casua-
les sobre las actividades del Kabir panth en diferentes
contextos, pero no un analisis a fondo.

Al considerar la fuerza numérica del Kabir panth y su
importancia social y religiosa, la falta de estudios acadé-
micos sobre su historia y sus ideas y actividades es algo
sorprendente, particularmente cuando se compara con
los numerosos estudios sgbre la persona, el idioma, y las
canciones del mismo Kabir. A continuacién quisiéramos
primero describir la organizacién y la dlStrlbUClOD del
panth, y luego presentar la hipétesis segun la cual el
panth ha funcionado como agente para la hinduizacién
de grupos marginados, principalmente los intocables, los
sudras y los tribales.

Segiin una tradicion del Kabir panth, cuatro de los
principales discipulos de Kabir fundaron cuatro ramas
(sakha) distintas del pantb Surat Gopal (o Sruti-gopal)
fundé6 la Kabir. Chaura $akha, con centro en Varanasi;
Dharmad@s fundé la Chattisgah §akha, con centro en el
este de Madhya Padesh; Jagudas (o Jagodas), la §3£A3 con
centro,en Bidnpur (el distrito de Muzaffarpur, en Bihar)
y en Slvapur (cerca a Varanasi); y Bhagodas (también
Bhagudas o Bhagavan Gusaim), la Bbagatahi_ sakha, con
centro de Dhanauti (Distrito de Chapra, en Bihar). En
realidad, esta tradicion es historicamente muy dudosa y
pasa por alto otra importante szkhZ del panth, con centro

19 Para K. Dvivedi y P Chaturvedi véase las notas 11 y 5 supra.

20 Véase Baidyanath Saraswati, “Notes on Kabir: A Non-literate Intellec-
tual”, en S.C. Malik (ed.), Dissent, Protest and Reform in Indian Civiliza-
tion, Simia, Indian Institute of Advanced Study, 1977, pp. 167-87.
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en Phatuhd, un pueblo cerca a Patna, en Bihar. Los
miembros de esta Sa4h7 sostienen que_sus dos fundado-
res, los hermanos Tattva (o Tatva) y Jiva, también eran
dlscxpulos directos de Kabir. Algunos estudiosos moder-
nos han sugerido que todas estas §7khds pudieron
haberse fundado en una fecha considerablemente poste-
rior a Kabir. Otra importante s2k5Z del panth contempo-
raneo tiene su centro en Burhd@npur, en el suroeste de
Madhya Pradesh. La fund6 Piran Sghab en el afio 1835
aproximadamente. Monasterios mdepend1entes de todas
estas $akhds, algunos con sus propios monasterios
dependientes en las zonas vecinas, existen en Puri,
Orissa; en Hatakesar, Madhya Pradesh en la aldea
Badalya, aprox1madamente 37 millas al oeste de Vara-
nasi; y dos monasterios diferentes en Rusera, en el Dis-
trito de Darbhanga, Bihar.?!

Las dos ramas principales del panth son la Kabir
Chanra sakhz de Varanasi y la Chattisgadh o Dharmadis
sakha, con centros de operaciones rivales en Damakheda
y Kharasiya, los_dos en _el este del estado de Madhya
Pradesh. El Kabir Chaura Math en Varanassi est4 ubica-
do en el supuesto sitio de la casa de Kabir y se dice que es
la sede original (m27 gaddi) del panth de la cual todas las
demés ramas se derivan. Los miembros de la Kabir
Chaura sakha, tanto laicos como rellglosos generalmente
provienen de castas un poco mas altas que las de la
Chattisgadh Sakha. El Kabir Chaura Math en Varanasi
mantiene su autoridad sobre un gran nimero de monas-
terios subsidiarios ubicados en el norte de Bihar, el este de
Uttar Pradesh, y el Gujarat.2?2 Es dificil calcular la

21 Sobre este tema véase K. Dvivedi, Keay y Chaturvedi.

22 Aunque no era posible obtener un catélogo completo de estos monaste-
rios subsidiarios, los mas importantes probablemente son aquéllos cuyos
abades(mahant) son miembros del comité supervisor del Kabir Chaura
Math. Se incluyen: (1) Sadguru Kabir Mandir Pani Daravaja, Baroda, Guja-
rat; (2) Sadguru Kabir Math, Satamalapur Post Office, Distrito de Samasti-
pur, Bihar; (3) Sadguru Kabir Math, Samanapur, Chaitapur Post Office,
Distrito Motihari, Bihar; (4) Kabir Mandir, Phattesagar, Jodhpur, Rajasthan;
5) Kabir Mandir, Dali Gafij, Lucknow, U.P.; (6) Saduguru Kabir Mandir,
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cantidad de contactos que los monjes de esta §24h3 man-
tienen con los adherentes laicos. En esto parece que los
monjes de la Chattisgadh iakha son miés activos. La zona
principal de influencia de esta §74h7 estd en Madhya
Pradesh, especialmente en los distritos orientales (Chat-
tisgadh) y norooccidentales (Bundelkhand), pero también
controla algunos monasterios en Gujaraty en otras regio-
nes. La Burhainpur sakha ejerce la mayor parte de su
influencia en el resto de Madhya Pradesh, mientras la
Bhagatabi-sakha y la Phatutha sakna controlan muchos
monasterios subsidiarios en la zonas centrales y nortefias
de Bihar, y hasta en Nepal. No se ha propuesto una
hipdtesis digna de aceptacién para explicar esta distribu-
cién geografica algo curiosa del panth. Se supone que
deriva de proceso y accidentes histdricos ya olvidados. La
ausencia relativa del panth en las regiones del Punjab y
Rajasthan quiza resulte de la inclusion de las canciones de
Kabir en las tradiciones de los széhs y de Dady, respecti-
vamente, y de la posible asimilacién del Kabir panth en
las tradiciones que esta inclusién sugiere. La ausencia
relativa del Kabir panth en las partes occidentales y
centrales del estado Uttar Pradesh quiza refleje el mayor
éxito que el Islam ha tenido en estas zonas, sobre todo en
cuanto al proselitismo entre las castas bajas

El tamafio actual de la poblacion de los seguidores del
Kabir panth en la India es dificil de calcular. En el censo
de 1901 se dice que el nimero de seguidores en, las
Provincias Centrales (Madhya Pradesh) era de aproxi-
madamente 500 000, y en la India entera, aproximada-

Nay1 Gharati, Baroda, Gujarat; (7) Sadguru Kabir Math, Balua Man]harlya
Saha)anama Post Office, Gorakhpur, U.P,; (8) Kabir Mandir, Pitariya Bam-
b3, Ghi Kanta Road, Ahmedabad, Gujarat; (9) Sadguru]] Kabir Math, Rasala-
pur, Distrito de Samastipur, Bihar; (10) Sadguru Kabir Math, Raun Alaul{
Post Office, Distrito Monghyr, Bihar; y (11) Kabir Math, Hanumanaghat
Golz Gopalapur Post Office, Distrito de Gorakhpur, U. P. La estructura del
kabir Chaura Math se describe en el folleto * ‘Srisadguru Kabir mandir Kabir

Chaura Math, Kasl nyas pustika”, publicado aproximadamente en el afio de
1975.
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mente 850 000. Segiin el censo de 1911 los seguidores del
panth en las Provincias Centrales eran 600 000. 2* Las
cifras que se dan para toda la India probablemente repre-
sentan menos de las cifras reales dado que parece ser que
en algunas regiones registraron como miembros del
panth solamente a los que dijeron pertenecer a la casta
del Kabir panth. Generalmente, sélo los monjes ( sadbus)
‘pueden decir que pertenecen a la casta del Kabir panth.
Si el porcentaje de los miembros del Kabir panth hubiera
permanecido constante desde 1901, los 850 000 miem-
bros de entonces deberian sumar aproximadamente
2 500 000 en la actualidad (1981). Si la cifra de 850 000
representa menos de la cifra real, como hemos sugerldq,
entonces las verdaderas cifras actuales pueden ser consi-
derablemente mas altas.

La cuestion de la composicién e ideologia sociales de
los seguidores del Kabir panth nunca se ha investigado
sistematicamente. El consenso general entre los estudio-
sos es que el panth representa simplemente una de las
muchas sectas heterodoxas que han aparecido periddica-
mente en la India para desafiar el orden religioso y social,
y hasta politico, establecido. Segin este punto de vista,
estas sectas son, en su esencia, movimientos de protesta
social que se. manifiestan en una forma religiosa acorde
con una poblacién de cultura premoderna y tradicional.
Se observa, correctamente, que la mayoria de estos movi-
mientos, incluso el Kabir panth, tienden a denunciar~-con
diferentes grados de severidad- las llamadas practicas
“externas” de la religién, tales como los grandes sacrifi-
cios, la idolatria y las peregrinaciones, asi como, las desi-
gualdades sociales degradantes fomentadas por el
sistema de castas. En cambio, predican una religién del
corazdn, mas sencillay pura, en la cual las ceremonias son
reducidas al minimo y todos los hombre se consideran
tedricamente iguales e individuales. K.N. Panikkar ha
sugerido, ademas, que la aparicién de muchos de estos
movimientos en el siglo XVIII tiende a militar en contra
de la teoria de que “la emergencia de las ideas modernas y

23 Russel and Hira Lal, I, 237 y 242.
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ei desarrollo de las protestas sociales y la disidencia
religiosa en el siglo XiX... [era] una consecuencia de la
introduccién de las ideas e instituciones europeas en la
India.” En su opinién, esta teoria es falsa porque "pasa
por alto los elementos de la protesta y la disidencia en la
tradicién intelectual india y las potencialidades para el
desarrollo social en el siglo XVIII, antes de la intervencion
de los britanicos.” _

El consenso académico, que identifica al Kabir panthy
a sectas semejantes como movimientos locales de, disi-
dencia y protesta sociales, seguramente tiene mucha
razén. Sin embargo, también tiende a simplificar dema-
siado la realidad y a veces contiene elementos de raciona-
lizacibn de la esperanza. Casi todos los nuevos
movimientos religiosos surgen necesariamente dentro
de un contexto de cambios serios en las condiciones
econdmicas y sociales, es decir, dentro de una situacién de
dislocacion y conflictos sociales. En parte, son protestas
en contra de estos cambios y en contra de las injusticias
sociales y econémicas que los acompafian. Sin embargo,
también se incorporan intentos de adecuarse a estos
cambios y de creacién de nuevos sistemas de valor dentro
de los cuales estos cambios pueden acomodarse, suavi-
zando su impacto negativo v explosivo. En cada movi-
miento la fuerza relativa y las caracteristicas especificas
de los elementos de protesta y acomodacion social serdn
diferentes. Ademas tenderan a cambiar mientras los movi-
mientos se desarrollan.

Si consideramos a la protesta y al reacomodo como los
dos polos de una escala graduada, los movimientos mile-
narios, imbuidos de un espiritu de protesta violenta en
contra del nuevo orden, se colocan a un extremo de la
escala, mientras que los movimientos emuladores que
intentan internalizar los supuestos valores de este nuevo
orden estan en el otro extremo. Una estrategia de pro-
testa no tan radical como la de los movimientos milena-

24 K N. Panikkar, “Presidential Address: Section III". Proceedings of
Indian History Congress, thirty-six session, Aligart, 1975, p. 3.
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rios es la del “retiro” ya sea fisica o espiritual, de la
situacién conflictiva, mientras una estrategia de emulacién
menos extrema es la de la reforma de los valores y
practicas antiguas para adoptarlos a la nueva realidad sin
aceptar a esta realidad en su totalidad.

Desde este punto de vista es un error evaluar los
movimientos religiosos simplemente de acuerdo con el
grado de abierta protesta social que manifiesta. EI des-
contento social y la busqueda del cambio siempre estin
presentes, aunque pueden tomar formas y direcciones
muy difereentes. El caracter esencial de cualquier movi-
miento depende principalmente de los valores que pro-
pone fomentar y la eficacia de los medios que utiliza para
alcanzarlos. En el analisis final hay que considerar cada
movimiento segun sus propios méritos en su propio
contexto material e ideoldgico.

El consenso académico que clasifica movimientos tales
como el Kabir panth como movimientos pre-seculares o
pre-politicos de la protesta social frecuentemente esté
combinado con una teoria que busca explicar sus cambios
de caracter en el transcurso del tiempo. Los antropdlogos
y socidlogos han prestado mucha atencién al hecho de
que el elemento de disidencia social abierta en los nuevos
movimientos religiosos tiende a disiparse via un pro-
ceso que Max Weber llamé la institucionalizacién del
carisma y que Ernst Troeltsch estudié en el contexto de la
transicion desde la secta a la iglesia. En el caso de laIndia
este proceso frecuentemente se identifica con la transi-
ci6én desde la secta a la casta. Esta implicita la idea de que
el proceso representa un tipo de arteriosclesoris espiri-
tual que lleva a una eventual senilidad. Nirmal Kumar
Bose afirma esta hipdtesis con una claridad ingenua:

Si rastreamos la historia de las sectas reformatorias disidentes
del pasado, tales como las que se asocian con los nombres de
Chaitanya-Nityananda, o de Kabir o Nanak (y se puede remon-
tar esto hasta hasta la época del Buda vy los Tirthankaras de
los Jainas), siempre que hubo una revuelta en contra de la casta, y
los hombres entraron en una nueva fraternidad basada en los
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méritos individuales en vez de los de nacimientos, entonces tales
grupos gradualmente se transformaron, primero en sectas, y
eventualmente, en castas, en los cuales el matrimonio se restrin-
gi6 a la gente de la misma fe. De modo que, en vez de debilitar las
ataduras de la casta, tales revueltas finalmente sélo lograron
agregar una o mas al nimero de las castas ya existentes.25

Hay que poner varias objeciones a esta declaracién.
Primero, dudamos seriamente de la utilidad de una com-
paracion de movimientos religiosos especificos (en vez
de una comparacion de tipos ideales tericos), en la cual
estos movimientos especificos estan desligados de sus
contextos socio-histéricos especificos. Cuando esta com-
paracién se remonta hasta la época de Buda y los Tirt-
hankaras Jainas, una época en que el sistema de casta no
existia sino de forma muy rudimentaria, el resultado es
espantosamente anacronico. Segundo, simplemente a
nivel de los hechos, la idea de que los movimientos
mencionados se convirtieron en una o mas castas no es
mas que parcialmente correcta. Por lo menos, cuando se
trata del Kabir panth, en la mayorfa de los casos se
permite el matrimonio entre los miembros de la misma
casta sin tener en cuenta su pertenencia al Kabir panth.
Solamente en dos o tres casos los miembros del Kabir
panth han formado sub-castas endbgamas. Tercero,
como hemos visto, es muy discutible hasta qué punto
sectas como el Kabir panth representaban, aun en sus
primeras etapas, una rebelion individualista y anti-
corporatista en contra de la casta. A la vez, no se puede
sostener que el transcurso del tiempo ha llevado a una
evaporacion total de los elementos de protesta social en
estos movimientos, como esta teoria de N.K. Bose y de
otros sugiere. Mas bien, los elementos de protesta social
se han modificado e institucionalizado para servir a los
deseos v necesidades cambiantes de los miembros de
estas sectas.

2 Nirmal Kukar Bose, “Some aspects of Caste in Bengal”, en Milton

Singer (ed.), Traditional India: Structure and Change, Philadelphia, The
American Folklore Society, 1959, pp: 191-206, n.b. p. 203.
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En otro ensayo habiamos discutido la manera en que
los monjes del Kabir pantb han hinduizado y sanscriti-
zado el pzmth para que hoy dia sea, basicamente, una secta
hind vaisnava. Gangasaran $astri, el adhikari del Kabir
Chaura Math dice: “Soy hindi, soy vassnava.” Dado que el
trabajo de campo se habia hecho, principalmente, con los
monjes del panth, aquel ensayo no hizo un esfuerzo serio
por relacionar estas tendencias a hinduizacién y sanscriti-
zacién (ni tampoco, la tendencia parcialmente opuesta de
occidentalizacién) con las necesidades ideoldgicas y socia-
les de la grey laica. A pesar de que todavia no se ha
intentado un trabajo de campo sostenido sobre esta cues-
tién, se puede vislumbrar el perfil general del caricter e
identidad sociales de los laicos, a través de las referencias
a las actividades proselitistas del Kabir panth hechas por
antropdlogos y sociblogos.

El Kabir pantb tiene dos tipos principales de clientela:
los hindies de castas bajas que intentan mejorar su status
social y la gente tribal que se esta integrando a la sociedad
de castas, como los campesinos y los obreros. Tanto para
los hindies de casta baja como para los tribales, la ideolo-
gia ofrecida por el Kabir panth representa una version
reformada del hinduismo, que fomenta la movilidad o
transicién social que desean, sin asignarles un status
socio-religioso degradante. La membresia en el panth
implica asi tanto un elemento de protesta social comoun
elemento de aceptacién de la hegemonia del orden socio-
religioso hindd.

El vinico ejemplo bien documentado de las actividades
del Kabir panth entre los pueblos tribales es el de los
bhagat (sinscrito bhakta), del Kabir Panth de los oroan,
una de las tribus principales de Chotanagpur en el sur de
Bihar (sobre todo, en el Distrito de Ranchi). En el censo
de 1961 la tribu tiene aproximadamente un millén y
medio de personas, la mitad de las cuales viven en Bihar.
En el Distrito de Ranchi han coexistido pacificamente
durante més de doscientos afios con la tribu de los Mun-
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das. Aunque estas dos tribus son distintas lingiiistica y
culturalmente, en varias ocasiones se han unido para
protestar, con éxito sélo parcial, en contra de la penetra-
cién y dominacién extranjeras en la region. Al principio
de este siglo, la influencia del sistema social hindd
empez0 a manifestarse entre los oraon en forma de los
llamados “movimientos bhagat”. N.K. Bose identifica
como los mas importantes de estos movimientos: 1) los
bhagat nemba, grupo fundado por algonos oraon que
recibian, por medio de visiones, instrucciones para intro-
ducir las costumbres hmdulzadas 2) los bhagat del Kabit
pant b, grupo fundado por personas no-oraon que llega-
ron de la regién de Chattisgadh; 3) los bhagat vaisnava o
bachchhi-dan, también fundado por personas de otras
regiones; 4) los seguidores de la ceremonia manda parab
que dura todo un mes e incluye, como final, una caminata
sobre brasas encendidas; y 5) el movimiento de Kurukh
dharam o los bhagat tana, grupo de mucha influencia que
también particip6 en la politica de la lucha nacionalista.26

Estos movimientos inculcaban la adopcién de costum-
bres basicamente hindies y un rechazo de ciertos aspec-
tos de la cultura tradicional oraon. Sin embargo, no
rechazaban toda la cultura tribal y preservaban o tolera-
ban muchas creencias y practicas tradicionales, y versio-
nes del hinduismo que eran distintivamente oraon. Los
bhagat del Kabir panth exigian el abandono de la adora-
cién de idolos y otros simbolos visibles de la divinidad; la
abstencion de bebidas alcohdlicas y el uso de las mismas
como libaciones; el vegetarianismo y la abstencién de

26 Nirmal Kumar Bose, Some Indian Tribes (New Delhi: National Book
Trust, 1972), pp. 124-49. El trabajo antropoldgico basico original fue hecho
pot Sarat Chandra Roy a principios de este siglo. Véase su Oraon Religion
and Customs (Ranchi: Man in India Office, 1928). También véase Stephen
Fuchs, Rebelions Prophets (Bombay: Asia Publishing House), pp. 35-46;
Edward Jay, "Revitalization Movement in Tribal India,” in L.P. Vidyarthi
(ed.), Aspects of Religion in Indian Society (Meerut: Kedar Nath Ram
Nath, [19611), pp. 282-322; y Sachchidananda, Culture Change in Tribal
Bibar, Calcutta, Bookland, 1964, pp. 96-104.



358 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XVII: 3, 1982

realizar sacrificios animales; el abandono de la adoracién
de espiritus y dioses menores; la adoracién devocional
(bhakti) de un tnico dios; una moralidad personal
estricta con relacién a la verdad, la honestidad, la no
violencia hacia los animales y la tolerancia religiosa y
social; la utilizacion de (y respeto hacia) los gurds como
asesores espirituales y sacerdotes; el uso de un collar con
una cuenta de la madera t#/sz que el devoto recibia a la
hora de su iniciacién. Aunque los ritos de pasaje de los
oraon que celebran las etapas claves de la vida siguen
siendo practicados por los bhagat del Kabir panth se
unen con una ceremonia especial del Kabir panth, el
chankd. Los oraon que pertenecen al movimiento de los
bhagat del Kabir panth siguen casandose con los miem-
bros de la tribu que no pertenecen al movimiento, aunque
prefieren contraer matrimonio con sus compafieros bha-
gat.”’ La mayoria de los bhagat del Kabir panth de los
oraon se relacionan con la sakha del panth centradaenla
region de Chattisgadh, o sea, con los de la sakba de
Dbarmadas, pero en 1976, el pujari del santuario del
Kabir Chanra, en Lahartara, cerca a Varanasi, era un
miembro de esta tribu, hecho que sugiere que el Kabir
Chaura también tiene adherentes entre los oraon.

Los otros movimientos bhagat de los oraon han predi-
cado una doctrina hinduizada semejante, que enfatiza el
vegetarianismo, la prohibicién de los sacrificios de ani-
males, el abstenerse del alcohol y una moralidad personal
mas estricta, sobre todo en cuanto a las relaciones sexua-
les. El movimiento de los bhagat tana, probablemente el
mas importante, también ha buscado la reivindicacién de
los derechos econdémicos y politicos que los oraon habfan
perdido durante la gradual enajenacion del sus tierras por
parte de los forasteros hindtes, los llamados d7x.

Sobre el proselitismo del Kabir panth entre los munda
del Distrito de Ranchi hay una mencién, desafortunada-
mente sin mucho detalle, en el informe del censo de 1921

27 Jay, pp. 293-9%4.
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escrito por P.C. Tallents. La secta fue introducida entre
los munda del distrito aproximadamente diez afios antes
por “un gurt llamado Kristo Mohan”, de la regién de
Chattisgadh. Este guru logré convertir a aproximada-
mente diecisiete familias de los munda &bangar de las
subdivisiones Ranchio y Khunti. Tallents comenta:

La conversién no parece afectar seriamente su estilo de vida
externo, los conversos siguen comiendo con y casdndose con los
otros munda khangar y observan las mismas ceremonias matri-
moniales y funerarias. Pero creen en un tinico dios, han dejado
de creer en la brujeria o de adorar a sus antepasados, y han
abandonado la prictica de bailar. Dicen su rosario cuando se
da la oportunidad y cantan los himnos del Kabir después de
cenar en la noche. Una vez al afio, cuando el guri los visita,
tienen un festin y ofrecen golosinas, especiales, nueces y una
pieza de tela blanca a la divinidad. El hijo de un miembro del
Kabir panth no nace en el panth sino que tiene que recibir una
iniciacién. Aparte del hecho de que normalmente se visten con
ropa amarillo y, al contrario de otros munda, se saludan con un
abrazo, hay pocas cosas que distingan a los miembros del Kabir
panth de sus compafieros. Sin embargo, se dice que su conver-
sién ha producido marcado-cambio en sus ideas y conducta.?®

Aunque tnicamente el movimiento de los bbagat tana
ha buscado directamente la justicia econémica y politica,
la aparicién de estos movimientos hinddes o semihin-
dies entre los oraon y los munda no se puede entender
correctamente excepto dentro del contexto de los cam-
bios econémicos y politicos que ocurrieron en esta regién
durante el siglo XIX, y ain antes. En su excelente analisis
de las consecuencias de estos acontecimientos para las
dos tribus (a la vez que las compara con los santal del
vecino Distritode los Santal Parganas), John MacDougall
ha sostenido que durante el siglo XIX todavia no se habia

28 P C. Tallents, Report, Patna, Superintendent, Government Printing,
Bihar and Orissa, 1923, la parte 1 del volumen VII, Bibar and Orissa, del
censo de la India, 1921, p. 131.
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producido una “campesinizacién” completa de las tribus.?
Aunque los oraon aparentemente practicaban el culti-
vo del arroz atin antes de la conquista del distrito por los
brit4nicos, entre los afios 1770y 1810, no constituian una
sociedad campesina, tal como la concebida por MacDou-
gall:
(1) la mayoria de los miembros son campesinos, o sea cultivado-
res establecidos de acuerdo con un modo de produccién domés-
tico [household]; y (2) existen otros grupos que (a) extraen un
excedente econémico de los campesinos, (b) se han organizado
en un estado..., (c) reciben, por lo menos, una medida de presti-
gio de los campesinos, y (d) participan enunacivilizacién con la
cual los campesinos se relacionan, aunque sea de manera super-
ficial. 30

En opinién de MacDougall, estas definiciones no son
aplicables a los oraon (ni a los munda y los santal)
anteriores al establecimiento del régimen britinico dado
que las tribus no pagaban contribuciones importantes
Mabharaja de Chotanagpur, ni tampoco “participaban de
una manera significativa en la civilizacién hindq, a la cual
la familia del maharaja s€ orientaba.” “Sobre todo”,
observa MacDougall, “la estructura social de los Zdsvasi
no estaba organizada en base a una jerarquia legitimi-
zada religiosamente, sino que el rasgo principal de la
sociedad adivasi era el estar constituida por aldeas aisla-
das e igualitarias”. 3!

Durante el siglo XIX los britinicos aumentaron radi-
calmente las rentas publicas sobre la tierra e hicieron
cambios importantes a las leyes que regian la tenencia de la
tierra. Estas medidas fomentaron indirectamente la lle-

2 John MacDougall, "Agrarian Reform vs. Religions Revitalization: Co-
llective Resistance to Peasantization among the Mundas, Qarons and San-
tals, 1858-95", Contributions to Indian Sociology, New Series, vol. XI
(1977),295-327. Véase también Susana B.C. Devalle, La palabra de la tierra
(protesta campesina en la India, siglo XIX,) México, El colegio de México,
1977; y R.O. Dhan, “Tribal Movements in Chotanagpur,” en Malik (ed.),
Dissent..., pp. 199-213.

30 MacDougall, p. 311.

31 Ibid., pp. 311, 300.
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gada a la region de gran nimero de forasteros, los dikx,
que generalmente eran hinddes de las castas altas. El
resultado neto de todo esto fue el endeudamiento rapido
de los tribales, quienes perdieron sus tierras que pasaron
a los diku. Los tribales tenian que trabajar como jornale-
ros en estas mismas tierras o venderse como virtual-
mente esclavos para las plantaciones de té controladas, la
mayor parte,por los britanicos y ubicadas en otras regio-
nes. No es sorprendente que esta situacion llevara a una
serie de movimientos de protesta, algunos de los cuales
terminaron en una rebelion abierta en contra de la hege-
monia de los diku y los britdnicos. Aunque muchos de
estos movimientos tenian aspectos religiosos importan-
tes, las reivindicaciones econdémicas y politicas eran su
punto central. El climax alcanzé su momento culminante
con la rebelién de los munda y oraon encabezado por
Birsa Munda en los afios 1895 a 1900. Los britanicos
reprimieron violentamente a todos los movimientoss
(incluso el de Birsa Munda) que recurrieron a la lucha
armada. Aunque a veces hubo intentos de hacer reformas
después de las rebeliones, en general la situacién de los
tribales siguié deteriorandose. Las diferentes misiones
cristianas activas en la regién también hicieron esfuerzos
esporadicos por ayudar a los tribales, al menos a los
tribales conversos, pero siempre retiraron su apoyo
cuando la reivindicaciones de los tribales amenazaban los
intereses principales del gobierno. El proselitismo exi-
toso también debilitd la unidad tribal, un efecto colateral
reconocido y apreciado por el gobierno.

Lo que parece haber ocurrido en el transcurso del siglo
XIX es que la sociedad de los tribales alcanzé un grado
bastante alto de “campesinizacion” en las esferas de la
economia y la politica, mientras que su estructura social y
su cultura preservaron una vitalidad considerable. 32
Hacia principios del siglo XX, especialmente después de
la derrota del movimiento de Birsa, los baluartes cultura-

2 Ibid,, p. 316.
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les ya no resistian. Su derrumbe fue sefialado por la
aparicion de varios movimientos bhagat y el proselitismo
de algunas sectas hinddes. Por medio de la aceptacién de
estos movimientos y sectas los tribales intentaron aco-
modarse a la sociedad hindd en condiciones que eran mas
o menos aceptables. Los nuevos movimientos y sectas
introdujeron algunos valores culturales opuestos a los
valores tribales tradicionales, pero permitieron la pre-
servacion de una identidad tribal y una parte importante
de la tradiciéon cultural tribal.

La mayoria de los seguidores del Kabir panth no perte-
necen a los grupos tribales sinoa las castas de status bajo
de la sociedad hindu. Estas personas no estan cultural-
mente marginadas de la sociedad hindd en el mismo
sentido que los tribales, aunque comparten muchas de
sus debilidades econémicas y politicas. En el caso de los
intocables, su status social puede ser inferior aun al status
de los tribales. Aunque el funcionamiento de la sociedad
depende de su trabajo reciben una recompensa minima o
nula en términos de dinero, status, educacién y poder. En
este sentido, ellos también son gente marginada.

Que haya una afinidad entre el Kabir panth y la gente
de esta clase no es sorprendente, y necesita ser analizado
en menor medida que el caso de los tribales. Sin
embargo, seria de gran utilidad poder identificar con
precision las castas a las cuales los miembros del Kabir
panth pertenece; conocer la proporcién de miembros en
cada casta, su afiliacién con las diferentes sakh3ds y las
relaciones que los miembros y no-miembros de cada casta
mantienen entre si (por ejemplo, la formacién de subcas-
tas endégamas) Desafortunadamente, esta informacién
no estard disponible hasta que no se emprendan mds
trabajos de campo directos. Sin embargo, de acuerdo con
mi experiencia con los monjes del Kabir pant/o, en Vara-
nasi, se puede hablar un poco més de la concepcion de
estos monjes sobre estos asuntos, asi como de su propia
evaluacion de la casta como instituciéon social.
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La fuerza considerable de la conciencia de casta en la
mente de los monjes del Kabir pant/ es evidente cuando
renuncian a hablar sobre sus propios origenes de casta. El
adhbikari del Kabir Chaura Math sélo dijo que la mayorla
de los monjes eran de origen vaisya, o sudra “limpio”
pero no permitid que los monjes hablaran sobre sus
familias y casta con el argumento de que los monjes
habian abandonado todos sus lazos familiares cuando se
hicieron monjes. Los monjes de los otros monasterios de
Varanasi, Bihar y Madhya Pradesh por lo general adopta-
ron una actitud semejante. Sin embargo, a través de otras
fuentes recibi confirmacién parcial de las declaraciones
del adhikari. Se dijo que varios de los abades (mahant) de
los monasterios principales provienen de las castas koiri

y yadav (ahir), dos castas de campesinos frecuentemente
duenos de su propia tierra, de status modesto aunque no
demasiado bajo. Por e]emplo parece que el abad del
Kabir Chaur Math de Varanasi pertenece a una familia
koiri. También se dice que dos o tres de los aproximada-
mente cuarenta monjes de este monasterio son de familia
de intocables aunque no reciben un trato diferente al de
los otros monjes.

Sobre los seguidores laicos del panth, el adhikari del
Kabir Chaura Math expres6 que la mayoria de los segui-
dores del Kabir Chaurd eran de castas “limpias”. Mi
trabajo de campo en los monasterios del noroeste de
Bihar tiende a confirmar esta aseveracion.

Las principales castas con numerosos seguidores del
panth en esta region son los koiri, los yadav, y los kurmi,
También importantes en ciertas zonas son los mahuri,
los sonar, los mali, los gaderT, los kahir, los kumhr, los
mallzh, y los thar. Entre los mtocables s6lo se encuen-
tran los chamr, dusadh y pdsi. Los datos que compilé
sobre las castas de los lalcos del Kabir panth, tanto en el
noroeste de Bihar como en la region de Chattisgadh en
Madhya Pradesh, se han discutido en detalle en otro
ensayo. *3

% Véase: "El Kabir panth yla politica,” en K.N. Panikkar (ed.), Ideologia
y autopercepcién en Asia, México, El Colegio de México, en prensa.
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En la §Zkha de Chattisgadh, la de Dharmadas, parece
que los laicos provienen-principalmente de casta que se
encuentran en una posicién intermedia, un poco mas baja
en la escala social. Entre las castas de esta region que
tienen un porcentaje importante de seguidores del Kabir
panth se mencionan en mis entrevistas especialmente las
castas agricolas de los chandnahu o (chandranahum),
gabel y kurme. También se menciona los sahu, bamya
panika, bairagyi, teli, kot7, las castas harijan de los satn@mi
y chamar y los grupos adivasi de los kamvar y gond.
Russell y Hira Ial agregan los nombres de los rajput
baghel, los lodhi y kachhr, los balzhi y korf, los kevat, los
dhobi, y los mahar. 34

Uno de los apoyos més importantes delKabir panth en
todo el estado de Madhya Pradesh es la casta llamada
panka. Russel y Hira Lal la identifican como “una
casta dravida de tejedores y oberos de Mandla, Raipur y
Bilaspur, que contaba con 215 mil miembros en el afio
1911". % Actualmente, su nimero se eleva a 600 mil.
Parece que tienen una relacién histérica con la tribu pan
de Orissa y Chota Nagpur, también Illamados panika,
chik, ganda, o de muchas otras formas”. En el afio 1911 el
849% de los pank? pertenecta al Kabir panth. Se dice que
los pankd que pertenecen al Kabir panth han tendido a
formar una_subcasta. Se llaman los kabirha, mientras los
otros panka se llaman saktaha (széta). Al contrario de
la kabirha los saktaha comen carne, toman alcohol y no
respetan otras costumbres puritanas. El matrimonio
entre los Kabirha y los saktaha no est4 bien visto pero
parece que no obstante se da. 3¢ Los relacionados con
ganda en Orissa (particularmente en los alrededores de
Sambalpur) se han dividido en cuatro grupos, uno de los
cuales esta constituido por los seguidores del Kabir

3¢ Russell y Hira Lal, I, pp. 324-29.
3 Ibid., 111, pp. 324.
3 Ibid,, 111, pp. 324-29.
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panth. Normalmente, no se casan con los miembros de
los otros grupos. 37
Sin embargo, en la mayoria de los casos, los seguidores
del Kabir panth no forman una subcasta enddgama. El
adhikari del Kabir Chaura Math dijo que generalmente
los seguidores del panth dentro de una casta preferian
contraer matrimonio con otros seguidores de la misma
casta, pero que los matrimonios “mezclados” se permitian
y, de hecho, ocurrian. No se permite el matrimonio entre
personas de diferentes castas aun cuando, las dos sean
seguidores del panth. Cuando un seguidor se casa con un
no seguidor la esposa generalmente tiene que adoptar la
religion de su marido. Cuando la mujer es del Kabir
panth la tinica cosa que puede hacer es tratar de persuadir
a su marido de aceptar las costumbres del panth. El
adhikari enfatizé que, sobre todo, esto implicaba abste-
nerse de tomar alcohol y comer carne. Como dice una de
las estrofas atribuidas a Kabir: “Al comer carney pescado
y tomar licor, los hombres se irinal infierno, y sus padres
también.” 38
La mayoria de los seguidores del Kabir panth se distin-
guen de los otros miembros de sus castas principalmente
por su vegetarianismo y su abstinencia de tomar alcohol
(y, por lo general, tabaco tamblen) El rechazo por Kabu:
de la idolatria y otras practicas religiosas “externas” no
recibe mas que el homenaje de boca. Los monjes del
Kabir Chaura fomentan las peregrinaciones al math en
Varana51 ya los centros de” Laharatara (el lugar de la
“aparicion” del Kablr) y en Magahar (el lugar de su
muerte). Las ceremonias cotidianas en el Kabir Chaura
Math también han tomado muchas de las caracteristicas
de la ceremonia de los templos hindies, mientras el
monasterio de la sakha de Chattisgadh en Varanasi con-
tiene una estatua grande de Kabir que diariamente recibe

37 L.8.8S. O'Malley, Report, Calcutta, Bengal Secretarial Book Deput,
1913, la parte I del volumen V, Bengal, Bibar y Orissa, del censo de la India,
1911, p. 497.

38 Véase mi ensayo citado en la nota 2.
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ofrendas (pm;Zd) a la manera hindu tradicional. Aunque
los monjes de todas las §akh@s expresan su apoyo verbal
frente a los ataques de Kabir en contra del orgullo de
casta, pocos de ellos rechazan el sistema total de castas en
favor de una idea de la_igualdad de todos los hombres.
El énfasis que el Kabir panth da al vegetarianismoy la
abstinencia de alcohol no requiere mucho anilisis. Desde
un punto de vista hindd, el consumo de alcohol y carne
son pricticas contaminantes y degradantes. Las castas
bajas que quieren conseguir un mejor status socio-
religioso a los ojos de las otras castas no tienen otra
opcidén que abandonar estas practicas. Un harijan (into-
cable) entrevistado por el antropélogo Sachchidananda
ha expuesto esta relaciéon entre el vegetarianismo del
Kabir panth y el status social con claridad:

Bajo la influencia del Kabir panth muchos aldeanos de las
“castas catalogadas” (osea los harijan) han cambiado sus cos-
tumbres alimenticias.

Hace unos cincuenta afios algunos miembros del Kabir panth
llegaron a mialdea. Sugirieron alos harijan que la aceptacion del
vegetarianismo traeria el fin de sus problemas e incapacidades.
Debido a sus predicaciones la comunidad entera se convirtié al
vegetarianismo. Hasta ahora la situacién no ha cambiado. 3

Es dificil evitar ocultar el sarcasmo al ver la perspicacia
religiosa y la critica social mordaz de Kabir convertidas
en un simple vegetarianismo. Sin embargo, hay que re-
cordar que, con muy pocas excepciones, los criticos socia-
les y religiosos de la India pre-colonial rehuyeron cual-
quier intento de cuestionar directamente la legitimidad
basica del orden socio-religioso hindd. En esto Basava,
Kabir y Nanak tienen pocos seguidores, y aun en estos
casos el grado de su rebelién es discutible. El comentario
agudo de Romila Thapar con relacién de los grupos
heterodoxos antiguos, que ellos objetaban “no el sistema
(que era un sistema socioecondémico viable) sino la inter-
pretacién brahamaénica de éste,” es también aplicable a

39 Sachchidananda, The Harijan Elite, Faridabad, Hariyana, Thomson
Press [India], 1977, p. 123.
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los reformadores heterodoxos medievales. 4 Aun du-
rante los siglos XX y XXI la gran mayoria de los refor-
madores sociales y religiosos han preferido atacar el
sistema en los puntos mas débiles~las practicas degra-
dantes de la intocabilidad, el matrimonio de nifios, el no
matrimonio de viudas, etc.-en vez de buscar una confron-
tacién directa con los principios ideoldgicos basicos del
sistema entero.

Aunque este ensayo no es el lugar adecuado para discu-
tir las razones de todo esto, quisiera concluir con dos o
tres observaciones especulativas sobre este problema.
Por supuesto, la explicacion tiene que basarse en la natu-
raleza del orden socio-religioso y en su interaccion con las
instituciones politicas y econémicas de la sociedad india.
Aunque estas instituciones periddicamente han sufrido
cambios fundamentales en el decurso de la historia, en
dos aspectos claves han preservado, una continuidad sig-
nificativa. Primero, la unidad econémica bésica de la
sociedad ha sido, hasta cierto punto aun hoy dia, la aldea,
relativamente autosuficiente. Esta situacion no ha cam-
biado a pesar de las transformaciones en el modo de
produccion dominante. Segundo, la autoridad politica ha
permanecido relativamente divorciada de los asuntos
religiosos y sociales. Por lo general, y por razones algo
diferentes, los gobernantes hindies, musulmanes y brita-
nicos se han limitado a extraer el excedente econémico de
las aldeas sin tratar de regular estrictamente su vida
religiosa y social. Se ha permitido que cada secta y casta
mantenga sus propios valores y costumbres sociales y
religiosos, con tal que se acepte la legitimidad bésica del
sistema socio-religioso y su ideologia jerarquica. Cuando
un grupo social habia logrado de alguna manera ganar
suficiente poder econémico y politico como para retar el
sistema con éxito, también habia ganado un status, acer-
candose a la cima de la jerarquia por lo que ya no tenfa
interés en derrocarla. Como consecuencia, la tinica estra-

% Romila Thapar, Ancient Indian Social History, New Delhi, Longman,
1978, p. 35.
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tegia viable para los criticos sociales y religiosos ha sido la
de promover reformas dentro de los confines de grupos
sociales particulares, que generalmente eran las sectas
religiosas con una base de casta y clase, y de region,
limitada. Que el nuevo orden econdmico y politico de la
India independiente eventualmente barrerd esta configu-
racion simbidtica de la sociedad hacia el basurero de la
historia, parece seguro. Cuando estoocurra, la potenciali-
dad revolucionaria del mensaje de Kabir todavia podra
redimirse.



