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EL ENFOQUE HACIA LA ALDEA:
UNA EXPLORACION SOBRE SECTA
'Y COMUNIDAD EN LA INDIA DE HOY

ISHITA BANERJEE
El Colegio de México

La “aldea” ubicua en la India —por siglos, una unidad basica de
organizaci6n social— ha sido objeto de diversos énfasis e inter-
pretaciones en los analisis administrativos, antropolégicos y so-
ciolbgicos realizados durante los dos dltimos siglos. A menudo
equiparada con la comunidad, ha simbolizado la “supervivencia
de formas antiguas de propiedad comin de la tierra”, que fueron
posibles por el “intenso conservadurismo de los paises orien-
tales”.! Este punto de vista —que tuvo amplia aceptacion durante
el siglo Xix debido ala construccién de la historia temprana de las
instituciones sociales llevada a cabo por Henry Maine y Karl
Marx— establecié firmemente a la aldea india como una peque-
fia reptblica, inalterable y autosuficiente, que fungia como el
centro de la India “tradicional” y estatica.2 A pesar de que esta
idea fue cuestionada por observadores sensibles como Baden-
Powell a fines del siglo x1x,’ siguié siendo aceptada por largo
tiempo, y se vio reforzada en el siglo xx por cierta insistencia
en ella —ligeramente diferente— de Gandhi. Fue solo después de

Este articulo fue recibido por la direccidn de la revista el 30 de septiembre de
2005 y aceptado para su publicacién el 18 de noviembre de 2005.

1 B. H. Baden-Powell, The Indian Village Community, Delhi, Cosmo Publications,
1971, p. 1. Baden-Powell se refiere en este caso a las ideas popularizadas por Marx.

2 Un anélisis incisivo de los escritos de Maitie sobre las comunidades aldeanas y
suimpacto, particularmente en el mundo de habla hispana, aparece en A. Lira, “Henry
S. Maine: Histotia y antigiiedad en el derecho”, en S. C. Dube, I. Banetjee-Dube y W.
Mignolo (ed.), Modernidades coloniales: otros pasados, bistorias presentes, México, El
Colegio de México, 2004, pp. 183-200.

3 Véase de B. H. Baden-Powell, Short Account of the Land Revenue System of Bri-
tish India, Oxford, Clarendon Press, 1894, p. 22; Administration of Land Revenue and
Tenure in British India, Nueva Delhi, Ess Ess Publications, 1978, pp. 69-87, y The In-
dian Village Community, op. cit., pp. 2-3.
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que los antropdlogos sociales comenzaron a realizar estudios
de campo intensivos en aldeas a partir de los Gltimos afios de
la década de los cuarenta, que la nocién de la comunidad aldea-
na homogénea, autocontenida y atemporal fue reevaluada criti-
camente.* Los diversos estudios de aldeas indias llevados a cabo
en los afios cincuenta y sesenta recalcaban que éstas eran hete-
rogéneas no s6lo en términos de tamafio demografico y terri-
torial sino también en lo referente a su estructura y organiza-
cion internas, e hicieron ver el hecho de que las aldeas a menudo
eran interdependientes y siempre estaban relacionadas con un
sistema social y politico mas amplio.’

Una vez que se revisé la idea de la aldea como entidad cerra-
da y auténoma, la nocion de la propia comunidad aldeana fue
sujeta al escrutinio critico. Al establecer los términos y pa-
radigmas de “una sociologia de la India”, Louis Dumont y Da-
vid Pocock argumentaron enérgicamente que la aldea no cons-
tituia el “factor primario” de la organizacién social, sino que
resultaba secundaria frente a los factores fundamentales de
parentesco y de casta.® En realidad la aldea era solamente un
“hecho arqueoldgico y demogréfico” al cual el investigador de
campo, impelido por la obsesion de definir 1a unidad de estu-
dio, confiere una “especie de realidad somologlca que, de he-
cho ésta no posee”.” Era la casta —insistian— la que convierte a
la aldea en el hecho social que se presume es”. A pesar de que
desde entonces esta teoria ha sido escudrifiada y cuestionada
criticamente por los antropdlogos (por ejemplo, M. N. Srini-
vas),® su influencia ha inducido a los investigadores a prestarle
desmedida importancia a la casta en sus analisis de las aldeas.’

*M. N. Srinivas, “The Indian Village: Myth and Reality”, en M. N. Srinivas, The
Dominant Caste and Other Essays, Delhi, Oxford University Press, 1987, p. 20.

5 Los mejotes representantes de este punto de vista académico son S. C. Dube, Indian
Village, Nueva York, Harper Colophon Books, 1967; M. McKim {ed.), Village India, Studies
in the Little Community, Chicago, The University of Chicago Press, 1955; y M. N. Srinivas
(ed.), India’s Villages, Bombay, Media Promoters and Publishers, 1955-1960.

¢ L. Dumont y D. Pocock, “For a Sociology of India”, Contributions to Indian
Sociology, nim. 1, 1957, p. 18.

7 L. Dumont y D. Pocock, “Village Studies”, Contributions to Indian Sociology,
ndm. 1, 1957, p. 26.

& “The Indian Village...”, op. cit.

® V. Madan, “Introduction”, en V. Madan (ed.), The Village in India, Nueva Delhi,
Oxford University Press, 2002, p. 10.
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Al mismo tiempo, la aldea ha retenido su importancia no sélo
como unidad de investigacion crucial sino también como la
base de programas de reconstruccion y desarrollo agricolas.®
La aldea india continta siendo una entidad vibrante y vital, al-
rededor de la cual se organizan tanto los asentamientos fisicos
como la vida sociocultural. De acuerdo con una estimacién re-
ciente, cerca de 74.2% de la poblacion total de India vive en mas
de 500 000 aldeas.™

Los meticulosos exdmenes de las aldeas y los intensos deba-
tes sobre su importancia en los estudios antropologicos y socio-
l6gicos le han dado sin embargo muy poca atencién a la impor-
tancia cultural de la aldea en la India. Ya sea como resultado del
hecho real de la residencia en una aldea, o bien de practicas mas
amplias de representac1on —filmica, literaria y de nostalg1a ur-
bana—, las aldeas atin constituyen puntos de referencia criticos
en las construcciones de identidad. Esto se refleja con exacti-
tud en un comentario hecho por un fotdgrafo-etnografo estadu-
nidense que visito varias aldeas por toda India en los afios ochen-
ta. En sus palabras, “La primera pregunta que un indio le hace
a un extranjero es: ‘¢De qué aldea eres?’” La mayor parte de
los indios, continda, todavia consideran sus aldeas ancestrales
como su hogar, aunque sus familias hayan residido en ciuda-
des por generaciones.

Mi propésito en este ensayo consiste en explorar las con-
notaciones culturales de la aldea y las maneras discretas en que
éstas se vuelven sobresalientes en la vida de los miembros de
una formacidn religiosa subordinada en Orissa, al este de In-
dia. Mi analisis se hard a contrapelo del argumento de Du-
mont y Pocock y tratard a la aldea como una “realidad social
viva”.> Mediante el examen del funcionamiento entreverado

© Ta idea de que las aldeas deben constituir la base para la formulacién de politi-
cas del desarrollo fue inicialmente promocionada por Dube y Srinivas a fines de los
afios cincuenta y principios de los sesenta. Véase S. C. Dube, India’s Changing Villages,
Londres, Routledge & Kegan Paul, 1958, y M. N. Srinivas, “Village studies and their
significance”, en M. N. Srinivas, Caste in Modern India and Other Essays, Bombay,
Asia Publishing House, 1962, pp. 120-135. Lo anterior hasido desarrollado por los au-
tores de politicas durante las décadas de los afios ochenta y noventa con distintos
énfasis.

V. Madan, “Introduction”, op. cit., p. 1.

28 P. Huyler Village Indm Nueva York Harry N. Abrams, 1985, p. 31.

V. Madan, “Introduction”, op. cit., p. 1.
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de la casta, la clase, la secta, el género y la comunidad en la vida
cotidiana de la aldea, el estudio desvelara tanto el impacto de las
demandas de la vida aldeana sobre los seguidores de una reli-
gién diferente, como el uso de la aldea como punto de referen-
cia critico en las configuraciones de identidad y comunidad.
Lo anterior permitira vislumbrar los innumerables significados
de la aldea: como entidad social que no es ni cerrada ni singu-
lar, y como lugar de memoria y nostalgia que se refuerza y se
trasciende en las construcciones de identidad.

La Mahima Dharma, como cominmente se conoce la sec-
ta, tuvo como predicador a Mahima Swami, un asceta errante,
durante la década de los sesenta del siglo x1x, en Orissa.* Al
emerger justo después de una devastadora hambruna que aca-
b6 con casi una tercera parte de la poblacién de la provincia, la
nueva fe se vio marcada por el radicalismo desde sus inicios.
Abogaba por creer en un absoluto indescriptible, de total pe-
netraaon y poder, que era accesible a todos a través de la de-
vocidn. Este sencillo mensaje subrayaba la redundancia de los
templos y rituales y de los sacerdotes brahmanes como media-
dores entre los dioses y los hombres; también cuestionaba la
validez de la discriminaci6n social basada en las distinciones
de casta. Las practicas del fundador conferfan sustancia a la in-
terrogante implicita en las ensefianzas. Mahima Swami eligio
los territorios lejanos de los estados tributarios (garhjats) como
su campo de operacidn. Esta distancia desde Cuttack y Puri,
areas que se encontraban bajo la administracién britanica direc-
ta, y los centros urbanos de poder politico y religioso, resulta-
ba representativa de la distancia de la nueva fe con la autoridad
y clase gobernante. Al escoger su campo de operacion, el asceta
hizo del persistente contraste entre nagar:pura (ciudad-pueblo)
y grama (aldea) una tensidn creativa, dindole un giro intere-

% Qrissa fue conquistada por las tropas de la Compafifa de las Indias Orientales
britanica a principios del siglo xix. Se convirti6 en parte de la Presidencia de Bengala.
Los ingleses retuvieron la estructura administrariva de los mogoles, y dividieron la
provincia en areas bajo una administracién directa (los antiguos kbasmabals de los
mogoles) y regiones de control indirecto, al establecer alianzas mediante tratados con
los principes oriya, quienes aceptaron pagar un tributo anual a cambio de su autono-
mia interna. Dieciséis dirigentes de pequefios estados inicialmente firmaron el acuerdo
con el gobierno de la Compafiia. Juntos, sus territorios constituyeron los garhjats de
Orissa.
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sante a la dicotomia de la vana (selva) y el kserra (campo).’ Desde
tiempos de los Vedas, a la vana se le asociaba con un area desha-
bitada, peligrosa y liminal que acechaba las orillas de un es-
pacio establecido y habitado, el kserra.!® Para Mahima Swami, las
aldeas en los territorios remotos de los estados tributarios, po-
blados predominantemente por adivasis y personas de las castas
mas bajas, simbolizaban un 4rea habitada que era simultanea-
mente liminal. Al otorgarles primacia a los pueblos tribales,
buscé dar reversa a un proceso puesto en movimiento por la
constante elevacién en estatus de Jagannath, el sefior del uni-
verso, de ser un dios tribal a convertirse en la deidad-estado de
Orissa, de propiedad exclusiva de brahmanes y reyes. Al alejar-
se del centro del poder politico- r1tua1 y al esparcir una fe que
cuestionaba los rituales, la jerarquia y 1a discriminacién social,
el asceta busc asimismo devolverle a la gente marginada su
confianza y dignidad.”” Todo esto tuvo un intrigante impacto
sobre la comprension que los seguidores de esta fe tuvieron acer-
ca de la aldea.

La aldea constituy6 también un indicador clave de la movi-
lidad y abstinencia del fundador. Mahima Swami siempre esta-
ba en movimiento; no pasaba mas de una noche en una aldea.®
Su desapego a la propiedad se manifestaba por su practica de

15 Esta distincibn entre nagar (ciudad) o pura (pueblo) y grama (aldea) se encuen-
tra en los escritos de Manu. Manu le daba primacia a la aldea como la unidad principal
de administracién. Véase S. C. Dube, Indian Village, op. cit., p. 2. En un contexto dife-
rente, Chakrabarty proporciona la sugerente discusién sobre cdmo la “imaginacién”
ayudd al nacionalismo bengali de fines del siglo xx y principios del xx a desarrollar el
contraste entre la ciudad y el campo, en el cual la aldea genérica bengali evocaba im4-
genes roménticas de belleza “idilica y pastoral”, D. Chakrabarty, Provincializing Europe:
Postcolonial Thought and Historical Difference, Princeton, Princeton University Press,
2000, pp. 150-155.

16 Véase C. Malamoud, Cooking the World: Ritual and Thought in Ancient India,
Delhi, Oxford University Press, 1996. Un anilisis detallado de los diferentes significados
de wana y ksetra aparece también en G. Sontheimer, “The Vana and the Ksetra: The
Tribal Background of Some Famous Cults”, en G. C. Tripathi y H. Kulke (ed.), Rel:-
gion and Society in Eastern India, Bhubaneswar, Utkal University, 1987, pp. 117-164.

7 1. Banerjee-Dube, “Issues of Faith, Enactments of Contest: The Founding of
Mahima Dharma in Nineteenth-Century Orissa”, en H. Kulke y B. Schnepel (ed.),
Jagannath Revisited: Studying Society, Religion and the State in Orissa, Delhi, Manohar,
2001, pp. 149-178.

% Para una licida discusién de movilidad-movimiento (jangam) como una ma-
nera de los ascetas Virasaiva de cuestionar a la clase gobernante (sthabar), véase A. K.
Ramanujan, Speaking of Shiva, Harmondworth, Penguin, 1973.
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dormir sobre la tierra a cielo abierto, y de comer s6lo una vez al
dia una racién de arroz cocido recibido como limosna. Este
alimento cocido, recolectado en una vasija de barro rota, 1o acep-
taba de cualquier familia, sin importar su casta, con excepcio-
nes importantes. El Swami se negaba a aceptar comida de las
casas de los sacerdotes y reyes, barberos y lavanderos: mien-
tras que los sacerdotes y los principes simbolizaban el ritual y
el poder temporal, la negativa de recibir los servicios del barbe-
roy el lavandero constituia un instrumento contra el principio
a través del cual las castas dominantes establecian el ostracis-
mo social. Este reto a la casta se veia reforzado por la falta de
atencién a las normas de los comensales. El que renunciaba
compartia el alimento con sus discipulos en la misma vasija. No
resulta sorprendente entonces que la nueva fe haya sido del
agrado de los miembros de las castas bajas, de los intocables y
de los grupos tribales, y que haya encendido la ira de los brah-
manes y de los reyes. La Dharma estaba abierta para todos, pe-
ro eran principalmente los grupos subordinados de hombres y
mujeres los que aceptaban la nueva fe, pues en ella encontra-
ban una nueva fuente de valia personal. Después de algunos
afios de vivir su carrera como predlcador, Mahima Swami llegb
a ser alabado como el lider de un “movimiento religioso muy
extenso en los garhjats”.?

El diario Utkal Deepika de Oriya fue el primero en registrar
la llegada de Mahima Swami.?® Los administradores coloniales
lo siguieron de inmediato y condujeron una elaborada investiga-
cion sobre las creencias y practicas de la Mahima Dharma des-
pués de un dramatico incidente sucedido en 1881. El primero de
marzo de ese afio, un pufiado de hombres y mujeres comunes
y corrientes, seguidores seglares de la Mahima Dharma, entra-
ron al templo de Jagannath —la deidad central del hinduismo en
Orissa— en Puri con la intencibn expresa de sacar a rastras las
imagenes de Jagannath, su hermano y su hermana y quemar-
las.2! No lograron su objetivo; sin embargo, su atrevido inten-

¥ Indian Report of the Orissa Baptist Mission for.1873-74, Baptist Missionary Society
Archive, Regent’s Park College, Oxford, 1873-1874.

2 Utkal Deepika, 1.6., 1867, parte IT, ntim. 22.

2 La nueva secta llegd a conocimiento del gobierno colonial después del “ata-
que” al templo de Puri. Se ordené a los oficiales locales que llevaran a cabo investiga-



BANERJEE: EL ENFOQUE HACIA LA ALDEA 201

to descubrio la existencia de la secta al gobierno colonial. Se
ordené efectuar una investigacion detallada. Los oficiales loca-
les que la llevaron a cabo moldearon la figura del asceta segiin
referencias aisladas que hablaban de un hombre que cubria su
cuerpo con cenizas y que vivia de fruta, leche y agua; lo que re-
sulta interesante para el proposito de este documento es que la
nueva religion fue rastreada a través del movimiento del asceta
errante de una aldea a otra.

El Swami inicié su vocacion después de un largo periodo
de meditacion en las Kapilas en Dhenkanal. En la aldea de Da-
rutheng encontré a sus primeros discipulos. De Darutheng, el
asceta viajé a Anadharua, Damna y Khuntuni, aldeas donde
construyo tungis; es decir, lugares temporales de adoracién y
residencia. En Khuntuni, una aldea en el estado tributario de
Athgarth el Swami “dio una enorme fiestay atrajo lafe y ado-
racion general de la gente comin, y la reputacion de sus exce-
lencias se extendid por todos lados”.2 Probablemente esto le
dio la suficiente confianza para construir una gran casa en su
siguiente parada, Malbiharpur en Banki, donde encendié el
dhuni, o fuego sacro. Resulta significativo que Mahima Swami
no haya extinguido el dbuni ni destruido la estructura donde és-
te se encendid antes de salir hacia otro lugar. Dejé a uno de sus
discipulos a cargo del sitio y viajo por las aldeas de Angul, Tal-
cher y Khurda antes de regresar a Malbiharpur. En ese lugar se
detuvo a alguna distancia de la casa del dbuni, aliment6 a un gran
ntimero de personas e inici6 en su fe tanto a renunciantes como
a cabezas de familia. Los nuevos renunciantes viajaron a “diver-
sas partes de Orissa y a los distritos de Sambalpur y Ganjam a
propagar el credo”,” mientras que los seguidores seglares co-

ciones detalladas. Los tebsildars {cobradores de las rentas piiblicas) de Banki y Angul,
el administrador de Dhenkanal, asi como el comisionado suplente de Sambalpur, rea-
lizaron largos reportes que fueron incorporados al registro enviado por el comisiona-
do de la divisién de Orissa al gobierno de Bengala. Este reporte, titulado “Sobre el
origen y crecimiento de la secta de disidentes hindties que profesan ser seguidores de
Alekh”, fue publicado en los Proceedings of the Asiatic Society of Bengal en 1882.

2 Oficio de Banki Gehsil al comisionado de la divisién de Orissa, Cuttack, 6 de
agosto de 1881; documento ntim. 441/1 del Consejo de la Renta, correspondencia del
templo de Jagannath, parte IV, 1880-1884, nim. 131, 1324-1327, Archivos del estado
de Orissa, Bhubaneswar.

3 Ibidem.
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menzaron a llevar sus vidas como cabezas de familia bajo la
guia y proteccién del fundador. El dbuni de Malbiharpur fue
destruido en 1869. Mahima Swami visité diversos lugares en
Banki y otros estados feudatarios antes de llegar a vivir en Jo-
randa, en Dhenknal, donde fallecié entre 1875-1876.

La incesante relacion que presentan los registros colonia-
les entre las aldeas y las actividades de un predicador religioso y
la difusién de una nueva fe indica claramente que las aldeas cons-
tituian “una unidad basica e importante en la organizacion de
la politica social india”.?* También dan indicio del uso creativo
de la nocién de aldea que realizé el fundador de la Mahima
Dharma. La importancia conferida a las aldeas en los registros
coloniales del siglo x1x se vio reforzada por la primera historia
formal de la secta, escrita por un sobresaliente asceta en los afios
treinta. La Satya Mahima Dharmara Itibas (Historia de Satya
Mahima Dharma) no sélo trazaba la carrera del fundador con
referencia a las aldeas por las que viajo, las estructuras que cons-
truy ahi y el milagroso poder que demostré en el curso de sus
viajes, sino que ademas enlist6 los nombres de los seguidores ini-
ciados por Mahima Swami y sus discipulos ascetas de cada al-
dea. Esto logro inscribir a ciertas aldeas como “especiales” en
la memoria colectiva de los discipulos legos. Volveré a las rami-
ficaciones un poco mas adelante.

Las Itibas también transformaron la movilidad constante
de Mahima Swami, asi como su practica de no pasar mas de una
noche en una aldea, en una norma prescrita para los ascetas de
la secta. Esto hizo surgir innovaciones interesantes conforme la
Mahima Dharma se desenvolvié durante el siglo xx, institucio-
nalizandose cada vez mas. Tal institucionalizacion gird alrede-
dor del monumento al gurt (preceptor), construido después
de su muerte en Joranda, en Dhenkanal. El Guru Gadi, asien-
to del gurdh, poco a poco se convirtié en la sede de la Mahima
Dharma, con lo que surgieron propiedades tanto en tierras co-
mo en estructuras permanentes, asi como rituales llevados a
cabo en el monumento. La administracién apropiada y el efi-
ciente funcionamiento del Gadi requieren que los principales
ascetas pasen una considerable cantidad de tiempo en el lugar.

%8, C. Dube, Indian Village, op. cit., p. 1.
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Resulta claro entonces que esto vuelva muy dificil que cum-
plan con la regla de cambiar de aldea diariamente. Los habiles
renunciantes han encontrado una ingeniosa solucién al proble-
ma: la enorme area que ocupa hoy el Gadi abarca tres aldeas;
hay ashrams en las tres; los ascetas se rotan de un ushram a otro
durante el tiempo que pasan en el Gadi, sin estar mas de una
noche en una aldea sin salir del conjunto del Gadi. El movimien-
to perpetuo del predicador dindmico ha sido sustituido por un
monumento estatico que se erige en un sitio determinado de
una secta que se ha vuelto sedentaria: en ambos casos, se ha re-
currido a la aldea para obtener legitimidad.

Esta bisqueda de la legitimidad también ha generado com-
petencia y rivalidad entre las aldeas asociadas con la vida de
Bhima Bhoi, el poeta-filosofo de la Mahima Dharma. De ori-
genes oscuros, este poeta anticonformista ha sido canonizado
como el auténtico representante de la Orissa tribal, como un
rebelde y gran intelectual, durante las Gltimas décadas. Esto ha
traido como consecuencia un movimiento para establecer los
“hechos reales” de su vida y depurarla de mitos. Diversas aldeas
relacionadas en las leyendas con el nacimiento e infancia de
Bhima Bhoi reclaman ser el lugar natal del poeta. En su lucha
por compartir la gloria del personaje, han tratado simultanea-
mente de establecerse, a st mismas y a Bhima Bhoi, como par-
te central de la Mahima Dharma; al mismo tiempo han trata-
do de hacer que Khaliapali, la aldea donde se establecié Bhima
Bhoi y puso su ashram, se convierta en un centro paralelo de
lafe y en rival de Joranda, la aldea que alberga la sede de la Ma-
hima Dharma. Si todo esto ha agudizado las diferencias entre
los distintos grupos de seguidores, también ha hecho resaltar
la importancia de las aldeas como cruciales para la comunidad
de seguidores.

Vayamos ahora a los jefes de familia devotos de Mahima
Dharma. Es en su existencia diaria que se representan y nego-
cian las tensiones de casta, secta, género y comunidad. A pesar
de que la fe se ha extendido a los centros urbanos durante el si-
glo xx, la mayor parte de sus discipulos seglares todavia viven
en aldeas; de hecho, la mayoria de ellos atin se presentan como
residentes de una aldea en particular cuando hablan de st mis-
mos. Sin embargo, en aquellas aldeas donde predomina el siste-
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ma de castas hindd, los seguidores de la Dharma constituyen
una minoria como miembros de una orden religiosa. Aunque
es verdad que la Mahima Dharma ha sido considerada cada
vez mas como una secta hindy, el c6digo de conducta distinti-
vo, prescrito y respetado por los jefes de familia los diferencia
de los demas habitantes de la aldea.

Las reglas de levantarse antes de la salida del Sol, vestidos
en tela color ocre y de postrarse sobre el piso para orar al Abso-
luto al amanecer, al mediodia y durante el ocaso, y de no co-
mer después de éste, aunque no resultan muy faciles de seguir-
se, no ponen en conflicto a los seguidores de la Mahima Dharma
con nadie mas. Pero lo que st causa problemas es el precepto con-
tra la aceptacion del prasad; es decir, las sobras benditas por
una deidad hindd, o de no poner atencién a las normas de la
casta al aceptar u ofrecer comida. Esto puede tener como resul-
tado que los devotos sean excluidos de ciertos festivales colec-
tivos de la aldea y de algunas invitaciones a ceremonias realiza-
das en las casas de las castas superiores o dominantes. También
puede significar que otros habitantes de la aldea no acepten las
invitaciones de los seguidores de la secta. En tales ocasiones en-
tran en conflicto las identidades diferentes pero traslapadas de
los devotos de la Mahima Dharma, como seguidores de una
religion por separado y como miembros de la comunidad de
la aldea.

La forma para resolver estas tensiones 2 menudo depende
del tamafio y organizacion de la aldea,? asi como de la fuerza
numérica y la posicidn social y econémica de los Mahima Dhar-
mis que habitan en ella.? Otro factor crucial consiste en la
presencia o ausencia de una tungi (una pequefia choza, lugar
de residencia y devocion de los ascetas) o de cualquier otra es-

% Resulta importante tomar en consideracién que las aldeas en la India varfan
ampliamente en cuanto a su tamafio, composicién y organizacién interna. Dube su-
brayé la gran diferencia en estructura y composicién de las aldeas, indicando que los
idiomas indios a menudo emplean palabras diferentes para denominar a los diversos ti-

os de poblados, todos los cuales se agrupan bajo el genérico de aldea. Véase S. C.
0 ; _ & 8
Dube, Indian Village, op. cit., p. 3.
% La imagen general que incluyo aqui est4 basada en el extenso trabajo de campo
. . P ; y .
realizado en Orissa durante la Gltima década, asi como en la lectura cuidadosa de las
notas de campo de la académica alemana Anncharlott Eschmann, quien trabajé sobre
la Mahima Dharma a principios de los afios setenta.
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tructura tipica de la Dharma, como un dbuni ghar (un cuarto
donde se mantiene encendido el fuego sagrado) o un shunya
mandir (el templo en honor del Absoluto), dentro de la aldea.
La tungi demuestra que los miembros de la fe resultan impor-
tantes en cuanto a su nimeroy en cuanto a la propiedad al haber
podido construirla; también marca la presencia de la Mahima
Dharma en la vida religiosa y cultural de la aldea. Los inicia-
dos y los no iniciados regularmente se retinen en la tungi du-
rante las noches para encender el dbuni y para cantar bbajans
(cantos devocionales) en honor del Absoluto. La tungi también
invita a los ascetas errantes de la Mahima Dharma a visitar la
aldea de vez en cuando. Esto da pie para predicar la fe y cantar
colectivamente los bbajans, asi como para realizar una sencilla
ceremonia, como la balyalila.” Todo ello puede contribuir a
que los miembros de la Mahima Dharma ocupen una posicién
sobresaliente en la jerarquia de la aldea. Las distintas practicas
de los seguidores no resultan del desagrado de los demés habi-
tantes de la aldea y se les acepta como miembros plenos de la
comunidad.

Por otra parte, la ausencia de una tungi indica que o bien los
seguidores de la Dharma son pocos en niimero, o no son lo su-
ficientemente importantes social o econémicamente, o ambas
cosas. En esas aldeas, la fe se trata a menudo con burla, como
destinada exclusivamente para las castas inferiores y los intoca-
bles, y a sus miembros se les ignora y excluye de los festivales
colectivos a menos que respeten las normas generales de conduc-
ta.”® En un intento por enfrentar esta situacion, los devotos ex-
tendidos en algunas aldeas vecinas se relinen para construir una
tungi o un ashram o un dbuni ghar. Es interesante que recurran
a su identidad sectaria y se sirvan de ella para romper los hmltes
de sus respectivas aldeas, con objeto de mejorar su posicion den-
tro de la aldea. Esto tiene como resultado una simultaneay sim-
bélica trasgresidon y consolidacion de las fronteras de la aldea.

¥ Durante la balyalila se ofrece comida cruda al Absoluto en el amanecer, y des-
pués se distribuye entre los nifios de la aldea. A esto le sigue una comida cocida comu-
nitaria, compartida por todos los seguidores.

% M. N. Srinivas proporciona un incisivo anlisis de las diferentes connotacio-
nes de “exclusién” en una aldea sometida a situaciones diferentes. Véase M. N. Srinivas,
“The Indian Village...”, op. cit., pp. 47-51.



206 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XLI: 2, 2006

La presencia de la tungi es vital para la confianza en si mis-
mos de los discipulos con familia; eso se aprecia claramente en
la forma en que se refieren a las aldeas a las que pertenecen: co-
mo una que posee una t#ngi o una que no la posee. En raras
ocasiones la presencia de una t#ngi en desuso o sin reparar re-
fleja la declinacibn gradual de la fe en una aldea. Mahimapali,
una pequefia aldea en el distrito de Bolangir en Orissa del oes-
te, establecida originalmente por los Mahima Dharmis, es un
buen ejemplo de esto. Las pocas familias que profesan la fe en
la aldea han perdido poco a poco su importancia, conforme
otras familias hindues han llegado a vivir ahi y los descendientes
de los iniciados originales han olvidado el fervor por sus creen-
cias. La tungi ya no mantiene su importancia como centro de
la actividad religiosa y ha quedado virtualmente destruida. Los
seguidores de la Mahima Dharma, se lamentaba Paramananda
Sahu, el miembro mas anciano de la fe en la aldea, estaban per-
diendo su sentido de pertenencia en Mahimapali, una aldea esta-
blecida, nombrada y dedicada a la Mahima Dharma.? Su sen-
tido de pérdida se acrecentaba por el hecho de que Mahimapali
habia dejado de ser importante para la Mahima Dharma. Ya
no es un punto de llegada constante de los ascetas. Es como si
la aldea se hubiera borrado del mapa de una fe que delined sus
contornos con referencia a las aldeas habitadas por sus segui-
dores. Una vez mas nos impresiona la importancia critica de
la aldea en la vida de la secta: la paulatina desaparicién de la
Mahima Dharma en Mahimapali es representativa de la decre-
ciente importancia de la aldea dentro de la secta.

¢Qué papel representa la casta en la inclusion o exclusién
de los Mahima Dharmis en las ceremonias colectivas de la aldea?
Resulta importante anotar a este respecto que gran nimero de
seguidores pertenecen a la extremadamente vaga y extensa cate-
goria de chasa, que significa literalmente un labrador, pero que ha
llegado a aceptarse como una casta en Orissa. La gente que per-
tenece a esta categoria esta relacionada con la agrlcultura, ya
sea como campesinos labradores que poseen pequefios pedazos
de tierra o como jornaleros agricultores. Los chasas forman una
amplia mayoria en muchas aldeas. Dado que el término es por

¥ Entrevista con Paramananda Sahu, Mahimapali, 7 de marzo de 1994.
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si mismo confuso y vasto, casi no hay distincion entre los se-
guidores de la Dharma y los chasas no iniciados. Lo mismo
ocurre con las castas artesanales de los alfareros (kumbbar) y
los herreros (kamar). Incluso cuando pertenecen a sectas dife-
rentes (los vaishnava son muy comunes en Orissa), los chasas
y artesanos Mahima Dharmi y los no Mahima Dharmi viven
en armonia y participan conjuntamente en los festivales y cere-
monias de la aldea.

La presencia de iniciados que fueron intocables junto con
iniciados de otras castas “tocables” en la misma aldea puede
generar tensién. En Orissa ain es comln encontrar a los antes
intocables viviendo en zonas separadas a orillas de la aldea.®
Los miembros dalit de la Mahima Dharma se ven entonces
obligados a vivir como intocables, a pesar de que su fe rechace
la discriminacién social. Ademas, estos miembros pueden su-
poner un problema para con sus correligionarios que no son
intocables. Los dictados de la fe demandan que estos Mahima
Dharmis no sélo inviten a los iniciados dalit a sus casas, sino
que compartan sus alimentos con ellos. Pero la entrada de los
intocables a los hogares de una aldea puede generar tension e in-
cluso traer como resultado el ostracismo de las familias de la
Mahima Dharma. Ms que correr ese riesgo, los seguidores de
la fe esperan las ocasiones en que los festivales de la secta los
retinen en alguno de los centros de la Dharma localizados fuera
de la aldea.

Otro ritual importante que a menudo ocasiona la trasgre-
si6n de las fronteras de una comunidad limitada y de la adhe-
rencia a las normas de casta es el matrimonio. Las familias dan
cuenta de esta ambigiiedad de diversas maneras. Para algunos,
resulta imperativo que las personas que no han renunciado al

% Cuando Huyler viaj6 por las aldeas de Orissa a principios de los afios ochenta,
quedd sorprendido por las “estrictas delineaciones de casta” observadas ahi. Escribe:
“La mayoria de las aldeas estin disefiadas de tal manera que separan fisicamente a los
miembros de las castas inferiores y los harijan de los aldeanos de las castas superiores™.
S.P. Huyler, Village India, Nueva York, Harry N. Abrams, 1985, p. 155, La investiga-
cién de Karve y Damle de las aldeas de Maharashtra a fines de los afios cincuenta apun-
tan al mismo hecho: que las zonas habitacionales en la aldea estaban divididas en dos
4reas principales, una en la que vivian los “tocables” y otra para los intocables. I. Karve
e Y. B. Damle, Group Relations in Village Community, Poona, Deccan College, 1963,
p.70.
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mundo acepten las reglas de casta; otros evaden la cuestion al
establecer que en las parejas arregladas por las familias de segui-
dores, la casta nunca se toma en consideracién, mientras que
algunos arguyen que aunque ellos, como miembros de la Ma-
hima Dharma, no creen en el sistema de castas, los no inicia-
dos con quienes se ha arreglado la boda si creen en él y se han
asegurado de que la persona elegida de una familia de 1a Mahima
Dharma pertenezca a la misma casta que la pareja extraida de
la de ellos.”! Los matrimonios de ese tipo, arreglados muy co-
minmente entre familias que viven en aldeas diferentes, extien-
den las relaciones de parentesco a costa de los vinculos de la
comunidad religiosa.

Los matrimonios entre las familias de los iniciados y los
no iniciados producen consecuencias curiosas. Las mujeres de
familias de la Mahima Dharma casadas con miembros de otras
no pertenecientes a la secta, frecuentemente se enfrentan a la
dura tarea de tratar de seguir respetando los dictados de su fe.
El mayor reto aqui consiste en el rechazo contra la aceptacion
del prasad, en particular el mabaprasad, o las sobras benditas
por Jagannath, el sefior del universo. Nirmalprabha, ahora re-
sidente de Bhubaneswar, relaté una conmovedora historia.?
Nirmalprabha nacié en el seno de una familia que ha seguido la
fe por generaciones. Su aldea natal, afirmé con orgullo y nos-
talgia, s mencionada en la Iribusa de Biswanath Baba, lo que
constituye una evidente prueba de su importancia; sin embar-
go, contrajo matrimonio con un miembro de una familia de
devotos de ]agannath en una aldea en la que laMahima Dharma
casi no tenia presencia. La vida no fue facil para Nirmalprabha;
encontr6 muchos problemas para tratar de seguir el codigo de
conducta prescrito por su fe. La situacion llegb a su crisis cuando
su suegra regresd de un viaje al templo de Jagannath en Puri
trayendo consigo el mahaprasad. Nirmalprabha se negb a reci-
birlo; su suegra enfurecid: ¢Como se atrevia la esposa de su
tnico hijo, que le habia llegado como bendicién de Jagannath,
a no tomar el prasad del gran sefior? La situacién se volvid ten-
sa. Nirmalprabha, resignada a su destino, cedié. Tal vez era el

3! Resumo aqui los resultados de diversas entrevistas con discipulos seglares.
32 Entrevista con Nirmalprabha, Khandagiri asbram, 17 de marzo de 1992.
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deseo del Absoluto, se dijo a si misma, que tomara el mabaprasad.
¢Por qué otra razon habia el Supremo permitido a sus padres
casarla dentro de una familia de devotos de Jagannath? Or6 si-
lenciosamente al Absoluto y comio elprasad. Al dia siguiente
enfermé. Pasaron dias y semanas; fue atendida por diversos
doctores y tomo diferentes medicamentos, pero la fiebre no se
redujo. Sus preocupados suegros finalmente pidieron laayuda
del padre de ella. Este, enojado por la injusticia que le habian
hecho a su hija, pidi6 a los suegros que oraran al Absoluto, le
rogaran por su misericordia y le ofrecieran el ghee para el fue-
go sagrado. Los parientes politicos obedecieron. Al dia siguien-
te, la fiebre de Nirmalprabha cedi6. Muchos residentes de la
aldea donde ahora vivia, sorprendidos por la fuerza de su fe, se
convirtieron en Mahima Dharmis.

La aldea representa un importante papel en esta narracion
romantica de reto y de triunfo. El dramatico contraste entre la
aldea ideal, mencionada en la historia oficial de la secta, y una al-
dea con muy pocos iniciados, corre en paralelo con las vicisi-
tudes —el placer y el dolor— de la vida de Nirmalprabha antes
y después de su matrimonio. Su aldea natal es aqui “un ideal y
un idilio”; y estas cualidades idilicas se ven realzadas por la pla-
centera experiencia de sus dias de solteria, que adquieren mas
poder y presencia por medio de la nostalgia.®® Nirmalprabha
sorted con éxito su dura prueba mediante devocién pura. Aun
mas: ese logro se vio incrementado por haber ganado conver-
sos asu fe, lo que transformd a una aldea en la que no se profesa-
ba la Mahima Dharma en una poblada por nuevos iniciados.
Una aldea, alguna vez in- diferente y casi hostil a su fe, comenz6
a parecerse a su propia aldea con la practica de la Mahima
Dharma.

Shakuntala, una mujer muy espiritual de una aldea en el
distrito de Sundargarh, tuvo que enfrentar la constante hosti-
lidad de su padre y hermanos después de que decidié aceptar
la Mahima Dharma. Los miembros masculinos de su familia
eran incrédulos: ¢Cémo podia una mujer tener opiniones in-

 Me apoyo en el anilisis de Dipesh Chakrabarty sobre c6mo la memoriay la
nostalgia revisten a la aldea de fuertes valores culturales. D. Chakrabarty, Habitations
of Modernity: Essays in the Wake of Subaltern Studies, Chicago, University of Chicago
Press, 2002, pp. 126-133.
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dependientes en cuanto a la religiéon que debia profesar? Mas
alin, opinaban que resultaba dificil que el jefe de una familia
pudiera vivir bajo las reglas de la Mahima Dharma. Shakuntala
se negé a ceder. Pasaron cuatro afios entre la época en que se
sinti6 atraida por la fe después de la visita y la prédica de un
ascetay el momento en que se inici; fueron afios de tensién 'y
conflicto perennes. Cuando la conoci en Joranda en 1990, ha-
bia sido una devota Mahima Dharmi por espacio de siete afios.
Su familia, me dijo, habia finalmente comprendido; sin em-
bargo, ocasionalmente tenia que enfrentarse al ridiculo que de
ella hacian algunos habitantes de la aldea; pero —afirmaba Sha-
kuntala con un brillo en los ojos— “se los devuelvo”. Su fuer-
za'y su resolucidén también habian dado frutos. Otra mujer de
su aldea se habia iniciado. Era su fuente de apoyo en la aldea
y su compafiera en sus visitas anuales a Joranda. Juntas, espe-
raba Shakuntala, serfan capaces de inducir un gradual cambio
de actitud hacia su “verdadera fe” en otros aldeanos.

Estas anécdotas de mujeres resultan notables no sélo por
los datos que aportan en cuanto a las relaciones de parentesco
y de género dentro de la familia, sino también por las diversas
percepciones y despliegues que retratan de la aldea. Aqui, la
presencia vital de la aldea en la vida de la secta desde la época
de su fundador y el caracter central que se le otorga en la histo-
ria formal de la secta se combinan en formas novedosas con
las experiencias de la vida diaria, de manera de convertir a la
aldea en el eje en torno del cual se construyen las memorias. Y
es esta mezcla de experiencia y emocion la que le confiere una
“realidad social” a la aldea.

Al final, permitaseme comentar un suceso que ocasiona el
entrecruzamiento de los limites espaciales de la aldea con la
construccion de una comunidad de creyentes. El peregrinaje
al monumento al gurd en Joranda en la maghi purnima (luna
llena en el mes de magh, enero-febrero) constituye una activi-
dad muy importante en la vida de un discipulo lego. Esta enor-
me congregacién anual de renunciantes y jefes de familia, el
acontecimiento mias trascendente del calendario ritual de la fe,
proporciona una coyuntura crucial para el reforzamiento y
consolidacién de los Mahima Dharmis como una comunidad
unida. Todos los rituales y las practicas realizadas en el lugar
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reafirman la identidad de un creyente. Los devotos dan vuel-
tas alrededor del monumento —repositorio del guri—, oran al
Absoluto junto con otras miles de personas y cantan bbajans
durante las noches; todo ello expande el sentido de pertenen-
cia a la Mahima Dharma. Las iniciaciones realizadas por los
ascetas en diferentes aldeas son ratificadas durante la guru pur-
nima, una ceremonia que crea lazos de unién entre todos los
nuevos iniciados. Y las reuniones de los renunciantes y los se-
guidores legos establecen el contacto directo entre los discipu-
los jefes de familia y sus diksha-gurus, los preceptores que los
han iniciado en la fe. Es el momento en que la identidad como
un Mahima Dharmi brilla por encima y se vuelve mas impor-
tante que todas las demas. >
De esta manera, a pesar de que los seguidores de una mis-
ma aldea generalmente viajan juntos, utilizan la oportunidad
para fraternizar con otros; es decir, para reencontrarse con pa-
rientes, amigos y conocidos de otras aldeas e intercambiar no-
ticias personales al igual que aquellas acerca del desarrollo de
la propia Dharma. El complejo del Gadi posee ashrams cons-
truidos por discipulos provenientes de una misma region; ahi
es donde pernoctan durante los dias del festival.*® Esto permi-
te que los seguidores que viven en distintas aldeas del mismo
distrito o provincia tomen decisiones importantes respecto a
la construccién de un dhuni ghar o ala realizacion de un festi-
val. Es ahi también donde los miembros de las 6rdenes monas-
ticas y legas se retinen y discuten las medidas que deberan to-
marse para que la Dharma sobreviva y se extienda. El Satsang
Goshthi, una comida comiin que comparten todos los miem-
bros masculinos de la secta que han seguido estrictamente las
normas de la fe, proporciona la culminacién adecuada a una ce-

3 A pesar de que me apoyo en el anlisis del peregrinaje de Victor Turner, no
deseo reducir a lo esencial su idea de “liminalidad” o “communitas”, o la “confronta-
ci6n” del peregrino con otros individuos que eventualmente engendra el “communitas”.
El sentimiento de afinidad con otros miembros siempre est4 presente entre los segui-
dores de la Mahima Dharma. El peregrinaje solamente proporciona la ocasién para
reestablecerlo. Mas atn: la comunidad creada en Joranda es mis el resultado de una
“divulgacién” que de una “confrontacién”. V. Turner, The Ritual Process: Structure
and Anti-Structure, Londres, Routledge 8 Kegan Paul, 1969.

% Para dar un ejemplo, el Paschimashram, ashram occidental fue construido por
seguidores de Madhya Pradesh y los alberga durante el festival.
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remonia encaminada a delinear y reforzar los contornos de una
comunidad religiosa. A través del mutuo dar y recibir alimen-
tos cocidos, los ascetas de la orden mas alta y los devotos jefes
de familia recientemente ordenados afirman su creencia en el
Absoluto y subrayan la unidad y solidaridad que esta creencia
les genera. Una comunidad cohesiva, unificada por la devocion
que no tolera la discriminacion, inmediatamente se construye
y vigoriza. Al mismo tiempo, el final de la comida es la sefial
de la dispersion de esta comunidad. Los discipulos legos se rea-
grupan con sus compafieros aldeanos para iniciar el regreso a
casa, a una vida fundamentada en la aldea.

Mi esfuerzo en esta investigacion ha consistido en analizar
de qué manera el enfoque hacia la aldea puede abrir nuevas
perspectivas y permitir la obtencién de datos no explorados a
menudo en los estudios de casta y de secta. Al rastrear los di-
versos despliegues y percepciones de la aldea dentro de una
formacion religiosa subalterna —usos y percepciones que su-
brayan que una aldea no es una entldad ni cerrada, ni esencial,
ni homogénea—, he demostrado como la aldea constituye un
punto de referencia crucial y constante, tanto en las narracio-
nes historicas de la fe como en las construcciones de identidad
y comunidad hechas por sus seguidores. Al alejarme del enfoque
de Dube y Srinivas respecto a que los estudios de las aldeas re-
sultan vitales para los programas de reconstruccion y de desa-
rrollo agricola® —sugerencia que también fue puesta en prac-
tica por los planificadores y activistas en los afios ochenta y
noventa¥—, he tratado de comprender la prominencia de la
aldea dentro de los ambitos de la experiencia y de la emocién.
Asimismo, al desenmarafiar las formas multiples en que la aldea
apuntala las vidas de los Mahima Dharmis —delinea limites y
afirma memorias, induce y deteriora la accién colectiva—, este
ensayo ha tratado de comprender la inmensa importancia de
la aldea como unidad de investigacion, como punto de entrada
al fascinante y elusivo mundo de la vida social del dia a dia. %

% 8. C. Dube, India’s Changing Villages, op. cit.; M. N. Srinivas, “Village Studies
and their Significance”, en M. N. Srinivas, Caste in Modern India and other Essays,
Bombay, Asia Publishing House, 1962, pp. 120-135.

37'V. Madan, “Introduction®, op. cit., p. 12.
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