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Lista de nombres clave y siglas

Bharat, nombre que se le da a India en la tradicién brahmaénica. Igualmente, es recurrente esta

denominacioén en la tradicién textual del corpus de la literatura sanscrita.

Bharat Mata o Madre India, es la personificacion de la nacién india que aparecié a mediados del
siglo XIX y que ha sido retomada en las posteriores expresiones del nacionalismo en el

subcontinente indio.

Bharat Swayamsevak Mandal (BSM) o la Sociedad de Voluntarios de India fue fundada en
enero de 1920 por el Dr. L. V. Paranjape con la ayuda de B. Hedgewar con la finalidad de atender

la sesion del Congreso que tendria lugar ese diciembre en Nagpur.

Bharatiya Jana Sangh (BJS) o Asociacién del Pueblo Indio fue un partido politico de la

derecha hindi que existié de 1951 a 1977 y que fue antecesor del BJP.

Bharatiya Janata Party (BJP, por sus siglas en inglés) o Partido del Pueblo de Bharat es el
actual partido politico emanado de la derecha hindud y del que es miembro el actual Primer
Ministro, Narendra Modi. Es, junto con el Partido del Congreso, uno de los mds grandes institutos

politicos de India contemporénea.

Hindu Mahasabha o La Gran Asamblea Hindd es una de las organizaciones politicas mas

importante y antigua del conglomerado de colectivos afines al nacionalismo hindd, de la que fue
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dirigente V. D. Savarkar, fundador de la ideologia de la Hintuva.

Hindusthan, nombre que se le da a India en la literatura producida por los autores de la derecha

hindu, que significa “Pais de los hindués”.

Hindutva, o Hinduidad, puede ser entendida como la cualidad o las cualidades del ser hindud y es

el concepto central alrededor del cual se organiza la ideologia del nacionalismo hindd.

India Against Corruption (IAC, por sus siglas en inglés) o India Contra la Corrupcion,
organizacion civil que adquirié prominencia en el afio de 2011 en Delhi debido a las protestas
organizadas por uno de sus dirigentes, Anna Hazare en contra de la corrupcion en el gobierno

indio.

Indian National Congress (INC, por sus siglas en inglés) o El Congreso Nacional Indio fue
fundado en 1885 por miembros indios del Partido Liberal Britdnico. Comprendia diversas
facciones que iban desde posiciones moderadas a extremistas, que reflejaban la diversidad de

opiniones y posturas politicas durante fines del siglo XIX y la primera mitad del siglo XX.

Rashtriya Swayamsevak Sangh (RSS) u Organizacion de los Voluntarios Nacionales es una
organizacion militante cuya ideologia politica es la Hindutva y pertenece al conjunto de colectivos
afines al nacionalismo hindd. Por tanto, estd ubicada en el espectro politico en la derecha, ademas
de ser una organizacion de tipo paramilitar, cuyos cuadros han participado presuntamente en actos

violentos como el asesinato de M. K. Gandhi el 30 de enero de 1948.



Sangh Parivar o La Familia de Organizaciones de RSS es el conjunto de organizaciones que
ha creado la RSS para cubrir diversas dreas de interés social de la organizacién como el brazo
politico, el Bharatiya Janata Party (BJP) o Partido del Pueblo de Bharat (India); Vishva Hindu
Parishad (VHP) o el Consejo Mundial Hindu, que es el brazo religioso; Akhil Bharatiya Vidyarthi
Parishad (ABVP) o el Consejo Estudiantil de Toda India, que es el brazo estudiantil; y el brazo

agricola, Bharatiya Kisan Sangh (BKS) u Organizacién de Agricultores Indios.

Shakha o campo de reunién de los voluntarios que integran la RSS. Ahi se realizan diversas

actividades como entrenamientos de tipo militar, mas reuniones de lecturas colectivas y debates.

Shiv Sena o El Ejército de Shivaji es un partido politico de ultraderecha fundado por Bal
Thackeray en 1966 en Mumbai, que con el paso de las décadas expandi6 su influencia a todo el
estado de Maharashtra. EI nombre es sugestivo, pues hace referencia a una agrupacién militar
(sena, ejército) y a uno de los personajes historicos y héroes mds célebres de esta region india,
Shivaji, cuya vida es, para este grupo politico, simbolo de la resistencia hindud frente a los invasores

musulmanes.

Vishva Hindu Parishad (VHP) o Consejo Mundial Hindid es una organizacion de la derecha
hindd, fundada en 1964 por M. S. Golwalkar, S. S. Apte y Swami Chinmayananda con la finalidad

de organizar, consolidar y servir a la comunidad hindu. Es el brazo religioso de la Sangh Parivar.
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Introduccion

En las elecciones nacionales indias del afio 2014, la coalicién de partidos liderada por el Bharatiya
Janata Party (en adelante, BJP por sus siglas en inglés) o el Partido del Pueblo de Bharat!' obtuvo
la mayoria de votos y con ello gané el derecho de nombrar al Primer Ministro. El 26 de mayo de
2014, Narendra Modi, exgobernador del estado de Gujarat y destacado miembro del BJP y de la
Rashtriya Swayamsevak Sangh? (en adelante, RRS) u Organizacién de los Voluntarios Nacionales,
es declarado Primer Ministro de India. Tras nueve ainos del gobierno de Modi, la ideologia politica
del BJP, la llamada Hindutva o Hinduidad, ha penetrado y se ha extendido por muchos dmbitos de
la vida publica de India, expandiendo igualmente su énfasis en el odio hacia lo no hindd y, por
tanto, su vinculo con el racismo.

Sus efectos negativos y nocivos pueden presenciarse en lo cotidiano: universidades
publicas que se han visto perturbadas en su vida académica por grupos apoyados desde el gobierno
del BJP para desestabilizar sus dindmicas internas; activistas universitarios que han sido acusados
de traicidn a la patria por defender los derechos de las minorias de profesar y practicar su propia
religion; académicos e intelectuales publicos que han sido censurados o amenazados por

pronunciarse en contra de lo que a sus o0jos se estd volviendo la imposicion del discurso ideoldgico

!'Se ha optado por esta traduccién de “bharatiya” en el nombre del BIP debido a la carga seméntica de Bharat,
nombre vernaculo de India.

2 Jgualmente, se debe poner atencion en los términos que componen los nombres de las organizaciones del
nacionalismo hindd, cuyos elementos hacen referencia a conceptos provenientes de la cultura brahménica y son
derivados del sanscrito, como rashtriya, proveniente de rashtra (pais o nacién), swayamsevak (sirviente, seguidor, o
que hace labor de servicio) y sangh (término de rancio abolengo para referirse a una comunidad, sociedad, asamblea,
asociacion o congregacion), lo que permite ver que la geneaologia de la Hindutva tiene su inicio en el pensamiento
de los brahmanes de casta alta en India.
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de la Hindutva; la autonomia de la prensa, la television y otros medios de comunicacién que han
sido tomados, controlados y comprometidos en la tarea de favorecer a los actuales gobernantes; la
Constitucion india que ha sido sometida a reformas ad hoc para cumplir con la agenda de la
derecha hindd, como en el caso del articulo 370, que ha sido abrogado con la finalidad de
arrebatarles a Jammu y Kashmir el estatus juridico especial que les otorgaba cierto grado de
autonomia; apoyos econdmicos gubernamentales que se les han retirado a dreas académicas no
afines y que se otorgan a las afines del gobierno en turno, entre tantas otras situaciones que dan
para pensar en que la balanza, hoy por hoy, se inclina evidentemente hacia el lado de quienes
apoyan a la derecha hindd.

La finalidad de esta enumeracién de hechos ocurridos en tiempos de Modi es demostrar
que el fendmeno del nacionalismo hindd pasa por uno de sus mejores momentos. Ejemplo de esto
es la popularidad de la que goza el Primer Ministro en las encuestas de aprobacion de lideres
globales, que se eleva entre julio y agosto de 2023 en un 77% de aprobacién de acuerdo con datos
del Global Leader Approval Rating Tracker de la consultora Morning Consult.> Un dato
interesante para observar la buena opinién de los encuestados sobre Modi y su desempeiio en el
gobierno central indio es el de los votos obtenidos por €l y el BJP en las dos elecciones de 2014 y
2019, lo que arroja luz sobre la brecha que existe entre la publicidad y la realidad. Para comprender

mejor, algunas cifras:

3 Ver https://pro.morningconsult.com/trackers/global-leader-approval.
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Tabla comparativa de votos obtenidos

en las dos altimas elecciones federales en India

2014 2019
Partido del Pueblo de Bharat | 171,660,230 229,078,261

31% de la votacion total 37.4% de la votacidn total
Partido del Congreso 106,935,942 119,494,952

19.03% de la votacién total 19.5% de la votacién total

El BJP obtuvo por si mismo 303 curules en la eleccion de 2019 para la Lok Sabha, que traducido
en votos fueron 229,078,261 votos, el 37.4 por ciento de la votacion total, que es la cifra mas alta
alcanzada hasta ahora por cualquier partido politico en la breve historia de la democracia india.
Dicha cifra casi duplica la cantidad de votos ganados por el Partido del Congreso, que obtuvo
119,494,952 votos por si mismo, lo que representa el 19.5 por ciento de la totalidad de los votos,
que no alcanz6 tampoco para que su coalicion de partidos, la Alianza Progresista Unida (UPA por
sus siglas en inglés) obtuviera la mayoria. E1 BJP y su coalicion, la Alianza Democratica Nacional
(NDA por sus siglas en inglés) recibié aproximadamente el 45 por ciento de la intencion de voto.

En contraste, el BJP obtuvo 57,418,031 votos mas de los obtenidos en 2014, que fueron
171,660,230 votos, mientras que el Partido del Congreso también aument6 su numero de votos,
pero no de manera significativa, pues s6lo obtuvo 12,558,010 votos mds de los 106,935,942 votos
ganados en la eleccion general de 2014. Lo anterior demuestra que el BJP, bajo la direccion de
Modi, se las ha arreglado para expandir su dominio geogrifico en términos electorales, ayudado
por supuesto de los partidos que conforman con €l la Alianza Democratica Nacional. Estos datos

nos ayudan a corroborar que si bien la aprobaciéon de Modi, que alcanza un 77% entre la opinion
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publica y que es la mds alta a nivel mundial, la cantidad de votos obtenidos —que fueron
229,078,261—por el BJP y la Alianza Democrética Nacional en las elecciones de 2019, no
sobrepasa el 16.01% de la poblacién total de India, que es de 1,430,627,205 de seres humanos, de
los cuales aproximadamente 815,000,000 conforman su electorado.

Por supuesto, aunque la distancia entre la percepcion de la ciudadania con respecto al
desempefio verdadero de un gobernante y su gobierno no siempre se corresponden con la realidad,
para los estudiosos de la politica en la regién del Sur de Asia es en extremo interesante observar
el fendmeno Modi que, bajo la bandera del BJP, estd precisamente hoy causando tensiones en la
sociedad india. Si pensamos en estas problemadticas del presente en India, en nuestro examen nos
daremos cuenta de que derivan de un tronco comin, cuya raiz responde al nombre de Hindutva.

Al hablar de ésta en la India contempordnea, se nos viene a la cabeza una diversidad de
imégenes y nombres: Gujarat, Ayodhya, Mumbai, Shiv Sena, BJP, Nathuram Godse (asesino de
Gandhi), RSS, Vishva Hindu Parishad, Hindu Mahasabha, por citar algunos. La Hindutva, muy a
pesar de muchos, se ha convertido en algo omnipresente en la historia de India del siglo pasado y
ha sido una protagonista de la escena politica india en este siglo, sin la cual no es posible entender
los actuales procesos politicos, econdmicos y sociales por los que atraviesa esta sociedad en las
ultimas décadas.

Asimismo, aunque Hindutva es la matriz a partir de la que se articula la ideologia que
siguen organizaciones de varios tipos -sociales, culturales, politicas, campesinas, estudiantiles,
entre otras-, se debe tener muy claro que no es posible concebir a ésta como un ente monolitico,
sino como un conjunto de voces, ideas, imdgenes, lenguaje, practicas politicas, practicas fisicas y

otras.
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Para comprender a cabalidad de qué se trata la madeja de conceptos, significados, ideas,
referentes y précticas que conforman la ideologia de la Hindutva, he decidido estructurar esta
introduccidn en bloques que siguen tres directrices tematicas y que valen como antecedentes de
los ejes mediante los cuales se organizan las inquietudes que exploro en los primeros tres capitulos
sobre la evolucién ideoldgica de la Hinduidad, y en el cuarto y dltimo sobre cdmo se articula esta
misma ideologia con las précticas en el contexto de las actividades de los voluntarios de RSS en
el Cuartel General en Nagpur. Dichas directrices son:

1. El nacionalismo

2. El racismo

3. El cuerpo

Estos tres puntos son clave para comprender cudles son las justificaciones y los argumentos para
generar, sistematizar y consolidar una ideologia como la Hindutva, que responde a las
circunstancias especificas, politicas y sociales de la India preindependiente, que se proyectan
incluso hasta la fecha de hoy; y cuédles son, igualmente, las practicas que han llevado a la Hindutva
y a las organizaciones que la defienden y la difunden a ser, hoy por hoy, la forma de pensamiento
que moldea el actuar del actual gobierno de India y que ha estado permeando paulatinamente en
las conciencias de la sociedad civil de la democracia més grande del mundo.

De este modo, en el primer bloque, trataré la discusion sobre las definiciones que algunos
autores han dado del nacionalismo como concepto general y las diversas propuestas de tipologias
para, desde ese punto, aproximarnos a la discusién sobre el nacionalismo hindd, que tiene en la
Hindutva su bandera y su ariete ideoldgico. En el segundo, me interesa enfocar la exposicion en el
concepto del racismo, que es central en el proceso de construccién y de desarrollo del nacionalismo

hindd, pues de la nocién de “raza”, que es bastante sui generis en los textos de los diversos
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idedlogos de la Hindutva, se desprende la definicion de lo hindu, que define al “yo” aceptado
dentro de la nacién, y de lo no hindd, que representa al otro, al ajeno, al enemigo interno y al
extranjero, el enemigo externo y excluido, como amenaza para la integridad de la nacién hindd.
Finalmente, en el tercero, abordo una breve discusidn sobre la tercera de las nociones centrales de
esta tesis: el cuerpo como dominio de lucha biopolitica, que en la Hindutva —y, por supuesto, en
otras expresiones de las culturas de India— es de suma relevancia.

Para cerrar esta seccion, quisiera seialar que comencé esta investigacién en el afio de 2010,
un afo después de iniciados mis estudios de doctorado, tras definir y delimitar el tema de estudio.
Un afio después, en 2011, realicé la estancia de investigacion en India, donde visité en Delhi, Pune
y Nagpur instituciones universitarias para contactar con académicos cuyas lineas de investigacion
eran el nacionalismo hindd y la Hindutva, y bibliotecas donde encontré algunos materiales
bibliogréficos esenciales para mi investigacion. De regreso a El Colegio de México, en 2012,
emprendi la labor de redaccion de la tesis.

Desde entonces, han pasado 11 afios a través de los cuales han ocurrido muchas cosas en
India, que se ha visto transfigurada por la llegada al poder de BJP y, tras bambalinas, de la RSS.
Hacia el aio 2012, el Partido del Congreso gobernaba y parecia imbatible, aunque la derecha hindd
hubiera estado ganando terreno en el campo electoral. Para el aio en curso, con Narendra Modi y
BJP encabezando el gobierno federal de India, he actualizado mi trabajo pues el escenario actual
ya es otro, muy diferente al que quiza haya sido lejanamente imaginado por varios en India, pero
que hacen de mi investigacion un trabajo vigente y, por tanto, vivo y en constante crecimiento.

Debido a lo anterior, al reemprender la redaccién de esta tesis después de algunos afios,
considero que la aportacién de mi trabajo al estudio del nacionalismo hindd y de su impacto en la

sociedad india podria abonar a la comprensién del fendmeno. Si bien la Hindutva es una ideologia
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cambiante, con una diversidad de manifestaciones en su seno, mantiene cierto grado de
esencialidad que es la que encontramos como hilo conductor entre el pensamiento de los idedlogos
y de los miembros de las organizaciones del nacionalismo hindd, gracias a lo cual es posible hablar
de una de las expresiones de los nacionalismos en India con identidad propia.

En este mismo sentido, decidi elegir a la RSS como objeto de estudio para analizar su
pensamiento y sus practicas, pues ésta es considerada como una de las organizaciones matriz de la
Hindutva y, muy importante, modelo de lo que la nacién hindd debe ser . Por tanto, los
acontecimientos sociales y politicos en la India actual han sido afortunados para mi trabajo
doctoral ya que he podido observar, a lo largo de toda esta década, la aplicacion de la ideologia
del nacionalismo hindu a pequeiia escala en las shakhas o centros de reunién de la RSS pero, hoy
dia, su aplicacién incluso a nivel nacional con Modi y BJP en el gobierno federal. Es decir, el
modelo de organizacién y de accionar de RSS se estd replicando en toda India por medio de las
politicas publicas de este lider politico.

Por otra parte, quisiera aclarar también que si bien mi interés se centra en esta ideologia de
la derecha y en sus pricticas, no la defiendo ni coincido con ella, pero en esta investigacion he
buscado exponerla, analizarla y discutirla desde un punto de vista objetivo e imparcial. A lo largo
del trabajo, demuestro y enfatizo varios puntos de la evolucién de la Hindutva, y trato de
comprender sus reivindicaciones en un esfuerzo por desentrafiar la 16gica interna de esta forma de

pensamiento, lo que no me ha impedido diferir de ella.
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1. El nacionalismo: propuestas de definiciones y de tipologias

Dada su larga historia como concepto en el desarrollo de las ideologias politicas y en la historia de
las sociedades del mundo a partir del siglo XVIII, y las distintas perspectivas con que se ha
abordado el tema, no me es posible hacer una discusion extensa sobre el origen, evolucion y
diferentes interpretaciones del nacionalismo, pero si es posible emprender esa tarea a manera de
esbozo para asi contar, al menos, con los elementos esenciales a fin de conocer algunas nociones
y directrices que podrian auxiliarnos en nuestra aproximacion al Nacionalismo hindud y a su muy
particular contexto.

En algunos casos, se ha definido al nacionalismo como el sentimiento o la consciencia que
vincula a un grupo humano con una tierra para conformar una nacién, o bien, un Estado nacion.
Sin embargo, en el desarrollo de los Estados naciones el proceso de surgimiento de estos se ha
visto impulsado u obstaculizado por movimientos nacionalistas o subnacionalistas, nacidos a su
vez a partir de la generaciéon de un sentimiento de pertenencia a un espacio territorial y una
identidad colectiva, ligados al mismo tiempo con una consciencia de costumbres, ideales y cultura
compartidos.

Para abonar a lo anterior, comenzando un recuento de las diferentes explicaciones de qué
es el nacionalismo, Ernest Renan argumenta que una nacién es una asociacion politica basada en
un contrato social voluntario y en la voluntad de vivir juntos, que no tiene tanto que ver con ideas
como el linaje o la raza, de lo que destaca que, en pleno siglo XIX, hubiera ya quienes creian
posible un nacionalismo mas impulsado por la voluntad y la conveniencia que por la pertenencia

a un espacio y a la herencia de tradiciones ligadas con una colectividad ancestral.*

4E. Renan, ; Qué es una nacién?, Conferencia, Paris, 11 de marzo 1882.
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Por un lado, para Hans Kohn, el nacionalismo es una ideologia politica que busca la
soberania y la autodeterminacién de un grupo étnico o cultural. Este autor enfatiza la conexion
entre la identidad cultural y el sentimiento nacionalista.’> Por otro lado, Ernest Gellner, enfatiza la
relacién entre la industrializacién y el surgimiento del nacionalismo, lo que abre paso a la época
moderna. Segun ¢él, el nacionalismo es “fundamentalmente un principio politico que sostiene que
debe haber congruencia entre la unidad nacional y la politica”; pero también “una teoria de la
legitimidad politica que prescribe que los limites étnicos no deben saltar por encima de los
politicos, y especialmente. .. que, dentro de un estado dado, no deben diferenciar a los detentadores
del poder del resto”; asi como también el resultado de la necesidad de homogeneizar a una

poblacién diversa para crear una sociedad industrial modernizada.®

Eric Hobsbawm sefala que el nacionalismo surge en el contexto de la era moderna y que
estd intrinsecamente vinculado al surgimiento del Estado nacién. Considera, incluso, que el
nacionalismo es una respuesta a la necesidad de construir una identidad colectiva en una sociedad
en rdpida transformacién.” Por su parte, Anthony Smith define el nacionalismo como “un
movimiento ideolégico cuyo objetivo manifiesto es lograr y mantener el autogobierno y la
independencia en favor de un grupo, algunos de cuyos miembros conciben al grupo en su conjunto

como constituyendo, real o potencialmente, una nacion como las demas”.®

El nacionalismo es, ademds, un movimiento ideolégico y politico, dirigido por un grupo
minoritario, la intelligentsia —que no es ni una clase ni un estrato social sino un grupo social

proveniente de todas las posiciones sociales— protagonista de un movimiento nacionalista que

5 Kohn, The Idea of Nationalism (Nueva York: Macmillan, 1944).

6 E. Gellner, Naciones y nacionalismo (Madrid: Alianza Editorial, 1997), 67-68.

7 Eric Hobsbawm, Naciones y nacionalismo desde 1780 (Barcelona: Critica, 1992).
8 A. Smith, Theories of Nationalism (Nueva York: Harper & Row, 1971), 171.
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desaffa al grupo gobernante a causa de la restriccion de la libertad, la propagacion de la

secularizacion o el énfasis en la etnicidad.’

Aunado a lo anterior, Benedict Anderson define el nacionalismo como una “forma
penetrante de imaginar el mundo, como lo hacen la religion o el parentesco”, que es a su vez
expresion del imaginario de una colectividad. Dicha idea de una pertenencia compartida trasciende
las fronteras geograficas y temporales, y se convierte con el paso del tiempo en un supuesto de la
realidad.'® Calhoun, a su vez, define el nacionalismo como un rasgo intrinseco de lo moderno. Lo
conceptualiza como la forma de construir identidades colectivas que surgen a la par de las
transformaciones en el poder estatal, y de incrementar los nexos econdémicos de largo alcance,
nuevas comunicaciones y capacidades de transporte, asi como también nuevos proyectos

politicos.!!

Tipologias del nacionalismo: trayectorias de un concepto

Con respecto a las tipologias de los diferentes nacionalismos, Kohn afirmaba existian dos
vertientes de nacionalismo, el occidental, aparecido en Inglaterra y Francia durante los siglos XVII
y XVIII, en el que la nacién se identifica con el “pueblo”; y, en segundo lugar, el surgido en otras
partes del mundo menos desarrolladas en lo econémico y lo politico, en el que el nacionalismo
actia como catalizador para la creaciéon de Estados nacién mediante el redisefio de fronteras
politicas siguiendo demandas de grupos étnicos para justificar “la invencion” de Estados nacién.!?

Sin embargo, esta division de Kohn clasifica a ambos nacionalismos en una dicotomia donde el

9 Solé, “introduccion” a Smith, A. Las teorias del nacionalismo (Barcelona: Peninsula, 1976), 7.

10 B. Anderson, Comunidades imaginadas (México: FCE, 2021); C. Calhoun, “The Rhetoric of Nationalism”, en
Everyday Nationhood, eds. Michael Skey y Marco Antonsich (Londres: Palgrave Macmillan, 2017), 17-30.

' C. Calhoun, Nationalism (Minneapolis: University of Minnesota Press, 1997), 29.

12 Kohn, The Idea of Nationalism (Nueva York: Macmillan, 1944).
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nacionalismo occidental es auténtico, liberal, democratico y “bueno”, mientras que, en contraste,
el oriental es extranjero, étnico, racista y “malo”.!?

En Smith, el nacionalismo surge en el marco de un escenario intelectual europeo donde dos
movimientos culturales de gran impetu confrontan sus perspectivas del mundo: el neoclasicismo
civico y el romanticismo historicista, que aparecen en los dltimos afios del siglo XVIII y en el
contexto de “consolidacion de unidades territoriales asociadas a la construccion y cristalizacion de
estados absolutistas de caracter burocratico”.!* Y, prosigue Smith, tanto neoclasicismo como
romanticismo fueron claves en el surgimiento del nacionalismo como ideologia y movimiento en
su rechazo a toda autoridad externa e impuesta, en su ideal de que la autoridad debe ser
autoimpuesta, en la defensa de la génesis enddgena de una solidaridad social, y en su perspectiva
normativa de la educacion y la ensefianza de la cultura como medio de regeneracion social, del
que parten tanto el nacionalismo civico, originado en un contrato social a conveniencia de las
mayorias, y el nacionalismo étnico, surgido de un sentimiento profundo de vinculacién con un
territorio y una colectividad ancestralizada.

Para Smith, la doctrina de autodeterminacion, influida por los ideales de la Ilustracién y
posteriormente del Romanticismo alemdn, es un punto clave en el desarrollo del nacionalismo,
puesto que sostiene que la humanidad se divide de forma natural en naciones, lo que implica que
los seres humanos poseemos naturalmente una nacionalidad.'® De hecho, Mazzini equiparaba a la
nacién con una comunidad fuertemente unida mediante la religiéon y su nexo con una tierra, y
Herder, por su parte, identificaba a las “naciones verdaderas” con “naciones naturales”,

constituidas por grupos lingiiisticos puros, de donde se extrae que la lengua seria uno de los

13 Scott y Marshall, Dictionary of Sociology (Oxford: Oxford University Press, 2009), 502.

14 Gayo Cal, “El origen de las naciones y los nacionalismos en la obra de Anthony D. Smith y el papel de la politica”,
Revista de Estudios Politicos 114 (octubre-diciembre, 1998): 251-276.

15 A. Smith, Theories of Nationalism (Nueva York: Harper & Row, 1971), 171-172.
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criterios principales para reconocer a una nacion, a lo que siglos més tarde Gellner contestaria
precisando que el nacionalismo es contingente, enraizado en tiempo y contexto determinados vy,
en este sentido, sin raices universales.'®

Smith clasifica en cinco tipos las teorias del nacionalismo. En el primero, las teorias
histéricas que afirman que el nacionalismo es una ideologia inventada en Europa en el siglo XIX
y de ahi se difunde hacia otras regiones. En el segundo, aquellas teorias que sefialan que en paises
atrasados, previamente colonizados, el nacionalismo como doctrina occidental se vuelve contra
Occidente adquiriendo la forma de una reaccion antiimperialista y anticolonialista, de las que las
teorias marxistas y de los tedricos de los paises del llamado Tercer mundo son parte.

En el tercero, las teorias del nacionalismo de la segunda mitad del siglo XX que relacionan
este fendmeno con el proceso de modernizacién de las naciones. En el cuarto, las teorias que
consideran el nacionalismo y el desarrollo de formacién del Estado nacién como una transicion
hacia una sociedad moderna (y occidentalizada), impulsada por un aparato ideolégico donde el
sistema educativo y el de comunicaciones adquieren gran relevancia. Y, finalmente, el quinto
grupo, en el cual el nacionalismo se estudia como consecuencia del proceso de industrializacién
del Estado nacion.

No obstante, Smith propone su propia teoria del nacionalismo moderno que consiste en el
nacionalismo policéntrico, opuesto del etnocéntrico, y que se expresa de la misma forma en Africa,
Asia, América y Europa en distintos momentos histdricos independientemente, ademas, del punto
geografico y de las dimensiones del grupo humano en que se aloja. El objetivo del nacionalismo,

en Smith, no es la salvaguarda del Estado, sino la de la nacién, pero en cuyo trayecto si el desarrollo

16 E. Gellner, Thought and Change (Chicago: University Prees, 1965).

25



y consecucion de un Estado es posible, se considera como una consecuencia natural en la
autodefinicion de la nacidn.

Smith sostiene, ademads, que deben considerarse algunas condiciones indispensables en el
andlisis de la aparicion del nacionalismo: los marcos geopoliticos, como el territorio dentro del
cual es importante la escala, la densidad e intensidad de las comunicaciones entre su poblacidn; y
el Estado o la autoridad politica, pues el nacionalismo surge como reaccién étnica de tipo
nacionalista contra una determinada estructura estatal.

En términos similares, argumenta Liah Greenfeld, el nacionalismo étnico se vincula mds
con una necesidad bioldgica mds que en una decision voluntaria, como ocurre en el nacionalismo
civico. Se cree que la nacionalidad se transmite a través de los vinculos familiares y, por tanto,
puede ser heredada y determina sus intereses, sentimientos y el sentido de pertenencia a una
nacién.!” Asimismo, son esenciales las bases étnicas, de donde son claves a) una historia comtn
de la que se rescatan y recrean tradiciones y recuerdos compartidos, asi como también un mito de
la primordialidad del grupo étnico; b) una lengua y una cultura comunes, que distinguen a dicho
grupo de las comunidades vecinas; ¢) y la secularizacién, importante en el proceso del desarrollo
de una intelligentsia que tiende a lo secular, lo racional y lo “moderno”.

Finalmente, los portadores sociales o esa intelligentsia, que en Smith son los individuos
creadores que en todo movimiento politico y social “interiorizan las ideas creadas y las adaptan a
sus intereses”, y que luchan contra su exclusion del poder, que se alian con otros estratos sociales
en la consecucion de dicho poder, y que echan mano de la penetracién comercial y de la estructura

de las comunicaciones para transmitir sus ideas.

17 Scott y Marshall, Dictionary of Sociology (Oxford: Oxford University Press, 2009), 502.
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Conceptos vinculados: nacion, Estado, etnicidad y comunidad

El nacionalismo y la nacién se vinculan y se enlazan con otros conceptos como Estado, etnicidad,
identidad, entre otros. Si bien, en su origen, “nacidon” se refiere a un grupo de personas que ha
nacido en el mismo lugar, de ahi su derivacion con el verbo latino nascere o nacer, Weber explica
la “nacion” como “una comunidad de sentimiento” de pertenencia —como, por ejemplo, al lugar
de nacimiento, a una tierra o a un terrufio— y que se expresa en un Estado, por lo que una nacién
es una comunidad “que normalmente tiende a producir un Estado propio”;!® y, por otro lado,
Benedict Anderson la define como una “comunidad imaginada” concebida como una camaraderia
profunda y horizontal, e imaginaria porque realmente ningiin miembro de dicha comunidad tiene
una relacién real con absolutamente todos los otros miembros. '’

Por otra parte, la nacion tiene una relacion estrecha con el Estado, razén por el cual se
ocupa el concepto-categoria de Estado-nacién, que tiene una difusiéon amplia en trabajos
académicos y en la vida cotidiana. Dicha vinculacién implica la relacién entre un territorio
geografico, espacio vital del Estado, y una comunidad de individuos que comparten una identidad
nacional, es decir, la nacion. El surgimiento de este binomio produce, al mismo tiempo, la
oportunidad de que esa comunidad genere una identidad y con ello cohesion social, que el Estado,
a través de sus instituciones, colabora en acelerar su consolidacién; un marco politico en el que se
establecen las instituciones de gobierno y que sirve, a su vez, para la creacion de un sistema politico
para la eleccion de representantes que administran los asuntos publicos en beneficio de la nacion.
De esta manera, un Estado-nacién es capaz de instrumentalizar organismos que ayuden a la nacién

a alcanzar metas para su sobrevivencia, su seguridad, su conservacion y su desarrollo.

18 Weber, Ensayos de Sociologia contempordnea (Barcelona: Planeta, 1985), 216 y 176.
19 B. Anderson, Comunidades imaginadas (México: FCE, 2021), 9.
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El Estado, senala Weber, es la organizaciéon que cuenta con el monopolio de la violencia
legitima y que estd constituida de cuatro elementos: es el que detenta el poder politico o el gobierno
sobre una comunidad; emana de y gestiona un pueblo que se autodenomina como una nacion; esta
vinculado a y controla un territorio; y se regula mediante un estado de derecho. Kohn, por su parte,
lo define como el realizador de las tareas sociales en miras del mejoramiento y proteccién de los
miembros de una comunidad,?® en tanto que Smith lo caracteriza “por su caracter intervencionista,
buscando la homogeneizacién de la poblaciéon a través de la actividad de una administracion
centralizada que opera con técnicas y métodos cientificos para el logro de una mayor eficiencia”.?!

En cuanto al concepto de etnicidad, para Smith, el tedrico de los nacionalismos que mds se
ha interesado por el vinculo de ésta con la aparicion de los nacionalismos, se trata de un concepto
impulsor del sentimiento nacionalista, fendmeno que se ve presente en las teorias perennialistas,
que sostienen que una nacion se desarrolla gracias a un pueblo, nacién o grupo étnico preexistente,
cuyos rasgos culturales, de parentesco, econdmicos y religiosos, le otorgan cohesion desde tiempos
premodernos como ocurre en las teorias perennialistas—.

De acuerdo con Smith, el mérito del paradigma primordialista o perennialista radica en que
ha puesto la atencién en la relevancia de los vinculos populares de largo alcance como el
parentesco biolégico y los nexos culturales.?? Este paradigma, ademd4s, cuestiona por qué un grupo
de miles o, incluso, millones de personas —en cuyo caso los vinculos de parentesco ya se encuentran

bastante diluidos o, de plano son imaginarios, como sostiene Anderson— son capaces de entregar

su vida en la defensa de una “nacion”, repositorio de los lares ancestrales y del terruiio como la

20 Kohn, The Idea of Nationalism (Nueva York: Macmillan, 1944).
21 Gayo, “El origen de las naciones”, Revista de Estudios Politicos 114 (octubre-diciembre, 1998): 256.
22 A. Smith, Theories of Nationalism (Nueva York: Harper & Row, 1971), 2-3.
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“homeland” o la tierra otorgada por un dios o un destino manifiesto a un pueblo con un futuro
promisorio y divino.

De esta manera, el concepto de etnicidad de Smith es relevante para el andlisis sobre la
génesis y desarrollo de esta ideologia ya que Savarkar, Golwalkar y Upadhyaya, los ide6logos que
en esta tesis se revisan, fundamentan la existencia de la nacion hindud sobre la base de una nacién
ancestral que ha poblado el subcontinente indio desde milenios, lo que para ellos le otorga derechos
inalienables sobre esa tierra. Sin embargo, no debe perderse de vista que la etnicidad que
reivindican estos ide6logos es producto de su propio proyecto nacionalista.

Finalmente, como uno de los conceptos vinculados a nacionalismo, quiero abordar el de
comunidad, que ha sido una categoria muy problematica en los estudios sobre el Sur de Asia. Con
la llegada de los britdnicos al subcontinente indio, se dan a la tarea de observar, registrar, describir
y clasificar los recursos naturales y humanos que se encuentran en las tierras bajo su dominio. Esta
labor era principalmente de tipo administrativo, cuya finalidad radicaba en conocer y comprender
a detalle las poblaciones que habitaban las regiones bajo dominio britdnico para el ejercicio de un
control mas efectivo y eficaz. Antes de que se diera inicio a estas actividades, si bien la diversidad
de grupos étnicos de India tenia ciertas identidades, éstas no correspondian a las que actualmente
conocemos como comunidad hindd, musulmana, cristiana, jaina, entre otras. Dichos grupos
poblacionales eran (y siguen siendo) bastante dindmicos, y un individuo podia tener diferentes
identidades correspondientes a su religion, a la lengua que hablaria, a la casta o a la regién donde
habitara.

Los métodos que las autoridades britdnicas empleaban para el registro y conocimiento de
los pueblos del subcontinente eran censos, que tenian como rubros religion, casta, ocupacion, entre

otros rasgos identitarios; registros genealdgicos, con los que se pretendia rastrear linajes y castas
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de ciertos individuos, que tenian como finalidad determinar afiliacién social y jerarquias en el
sistema de castas en una aldea; clasificaciones raciales, que tenian como objetivo distinguir entre
grupos étnicos de acuerdo con categorias raciales y lingiiisticas, en las cuales permeaban las teorias
pseudocientificas del siglo XIX sobre la superioridad racial de los britdnicos y la inferioridad de
su otredad; y encuestas antropoldgicas y etnogréificas con las que se buscaba comprender
costumbres, tradiciones y estructuras sociales de los diversos grupos étnicos del territorio indico.?’

Lo anterior implicaba el inicio de un proceso muy complejo de esencializaciéon de las
comunidades en el interior de las diversas sociedades indias, el cual es resultado de una
combinacion de factores histdricos, politicos, sociales y econdémicos que sin duda han influido en
las dindmicas sociales y politicas en la India hasta el dia de hoy: politicas de clasificacién que, de
forma tangencial, promovieron la creacion de identidades para consolidar el control de los grupos
humanos, cuyas divisiones se fueron profundizando con el tiempo y sientan las bases para la
adopcion de tales identidades en el uso cotidiano; factores sociales como el movimiento social por
la independencia de India, en el que participaron diversos grupos con diferentes perspectivas de lo
que debia llevarse a cabo la lucha nacionalista por la libertad, y como la particién més la violencia
religiosa, asociada a un incipiente sentimiento de comunidad con el cual se reforzaban identidades
religiosas y de grupo; y movimientos politicos basados en la movilizacién comunal, que se han
dado desde principios del siglo XX hasta esta primera mitad del siglo XXI.

De este modo, en los autores que abordo en este trabajo, Savarkar, Golwalkar y Upadhyaya,
se habla, aunque por supuesto de distintos modos, de las comunidades hindd y musulmana,

principalmente, y en este binomio se basa casi siempre el centro de la discusion que sostiene la

23 N. Dirks, Castes of Mind (Princeton: Princeton University Press, 2002), 43-59; Bernard Cohn, Colonialism and
its Form of Knowledge (Princeton: Princeton University Press, 2002), 106-162; y G. Pandey, The Construction of
Communalism (Delhi: Oxford University Press, 1992), 109-157.
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ideologia de la Hindutva. Sin embargo, aunque las categorias que se emplean en el estudio y
andlisis de las realidades sociales pueden parecer monoliticas y permanentes, como la de
“comunidad”, tenemos que ser conscientes de que son mas bien herramientas epistemoldgicas que,
en su fijacion temporal, nos auxilian en la comprensién de un fenémeno que tiene lugar en la
realidad, que es fluida, compleja y multifacética. De este modo, cuando aqui se habla de la
“comunidad” hindd, musulmana, cristiana, jaina, sikh, entre otras, debemos ser cuidadosos y
entender que las herramientas analiticas solamente aportan una fotografia —imagen congelada e
incompleta de un fenémeno en el tiempo— de un fendmeno o proceso que son mds ricos y diversos

en el mundo real.

Nacionalismo en India y nacionalismo hinda

En India cuando hablamos de nacionalismo, no hablamos de un solo movimiento con
reivindicaciones para la formaciéon de una sola nacién. Esto significa que, al hablar del
nacionalismo en India —y, para ser més especificos, del nacionalismo hindi—, no me refiero a que
se trata de una excepcidn o un caso Unico, sino a una de las muchas expresiones de este fenémeno
social como otras tantas que han aparecido alrededor del mundo, por lo que es més preciso si
hablamos de nacionalismos en India en lugar de nacionalismo. Lo anterior sélo demuestra que
existen muchas otras formas de cuestionar e imaginar el concepto y las diferentes realidades de la

nacion.

Asimismo, los naiconalismos en India han tenido a lo largo de su historia varios tipos de
expresiones como el nacionalismo anticolonial, el nacionalismo gandhiano, el nacionalismo hindd,
entre otros. Este dltimo, en el siglo XXI, sigue siendo objeto de debates y discusiones en India y

en la comunidad académica internacional. El nacionalismo hindd, enmarcado en la ideologia de la
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Hindutva, ha influido en la politica, la sociedad y la cultura indias, y ha generado diversas
interpretaciones y perspectivas. De hecho, la alta aprobacién del gobierno de Narendra Modi ha
creado la percepcion de que su gestion ha sido efectiva y estd logrando avances sustanciales en

términos econémicos y de gobernabilidad.

Sin embargo, el gobierno de Modi ha sido también objeto de criticas y preocupaciones. Se
ha dicho que estd socavando los principios del secularismo y pluralismo en India, y que puede
marginar a las minorias religiosas y a otros grupos. La polarizacién politica y social en torno al
nacionalismo hindu ha sido evidente en diversos debates, surgidos en las dltimas décadas, sobre la
construccién del templo de Rama en Ayodhya sobre las ruinas de la Babri Masjid, los incidentes
de violencia religiosa a lo largo y ancho del territorio indio y las tensiones en las relaciones

interreligiosas.

En la comunidad académica, el estudio del nacionalismo hindd ha sido objeto de
investigacion y andlisis desde diversas perspectivas, incluidas la sociologia, la politica, la historia,
la antropologia y los estudios culturales. Los académicos han examinado las raices histdricas del
nacionalismo hindd, las intersecciones entre la religién y la politica, las dindmicas de poder y los
efectos sociales y culturales de esta ideologia. Es importante tener en cuenta que el estado del arte
del tema del nacionalismo hindu en el siglo XXI es dindmico y evoluciona con los acontecimientos
politicos y sociales. Los debates y las investigaciones en curso siguen enriqueciendo nuestra

comprension del fenémeno complejo de la Hindutva y el nacionalismo hindd.

Entre los principales académicos del Sur de Asia interesados en este fendmeno, se puede
mencionar a Christophe Jaffrelot, conocido por su investigacion sobre la politica india y el

nacionalismo hindd. En sus exhaustivos trabajos, ha examinado la relacién entre el nacionalismo

32



hindd y el surgimiento de la RSS en India, asi como su impacto en la politica contemporénea.
Como estudioso de la politica india, ha ofrecido una vision significativa sobre el nacionalismo y

su papel en la trayectoria histérica de la India moderna hasta la India contemporénea.

Asimismo, Jaffrelot ha destacado la importancia del nacionalismo hindd como una fuerza
politica significativa en India y ha sefialado que éste, con su énfasis en la identidad cultural y
religiosa hindd, ha desempefiado un papel crucial en la politica india moderna trayendo a la escena
politica de la India moderna la importancia de la imaginaria “naciéon hinda”. De igual modo,
Jaffrelot se ha interesado en cémo este nacionalismo ha influido en la formacién y transformacién
del BJP, uno de los principales partidos politicos de la India, y en su ascenso al poder en los tltimos

diez afios.

Para afiadir a lo arriba mencionado, segin Jaffrelot, el nacionalismo hindd, nacido como
reaccion espejo a los misioneros cristianos y al movimiento panisldmico y separatista de los indios
musulmanes a finales del siglo XIX y principios del XX, ha influido en diversas dreas de la politica
india, como las politicas relacionadas con las minorias religiosas, las cuestiones de justicia social
y las politicas culturales. Ha sefialado que el nacionalismo hindd ha buscado afirmar la hegemonia
de la identidad hindd y ha generado tensiones en el pluralismo y la secularidad de India dado que
“Entre los hindues, ha surgido una forma de nacionalismo étnico que asimila a la mayoria hindu
con la nacién india bajo el argumento —como el de muchos otros movimientos del tipo ‘hijos de la
tierra’ alrededor del mundo— de que dicha nacién ocupa un territorio considerado, ademas, por sus

idedlogos, como sagrado”.?*

24 Christophe Jaffrelot, Modi’s India: Hindu Nationalism and the Rise of Ethnic Democracy (Princeton: Princeton
University Press, 2023), 9.
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Segtin Jaffrelot, este nacionalismo étnico, emanado de la Hindutva, “cae en lo que Anthony

299

Smith defini6 como aquel nacionalismo de ‘el pueblo elegido’”, cuyo complejo de inferioridad,

aun siendo mayoria, provocé un proceso de construccion ideoldgica en el que los hinddes al
sentirse vulnerables buscaron emular las caracteristicas culturales de la fuerza de los Otros”,?
principalmente los britanicos, vistos en su propio discurso como la “raza poderosa”, elegida por el
Dios cristiano para llevar civilizacion al resto del mundo, lo que se ve claramente delineado en el
pensamiento del Cristianismo muscular. De este modo, en la divisiéon entre moderados y
extremistas que, desde el afio de 1885 se notaba ya en el Congreso Nacional Indio, ya se encontraba
el embridn de la divisién entre un nacionalismo civico y secularista de perspectiva universalista y
libre de toda referencia a cualquier etnicidad, més tarde representado por Jawaharlal Nehru, y un

nacionalismo étnico que reclamaba darle toda hegemonia a la comunidad hindd, representado

desde un inicio por V. D. Savarkar.?®

Por su parte, Thomas Blom Hansen ha investigado el nacionalismo en la India y ha
analizado temas como la religién y la politica. Examina el surgimiento del nacionalismo hindd y
su relacién con la democracia y la secularidad.?’” En su opinién, el nacionalismo hindd en la India
moderna ha sido una fuerza significativa en la configuracién de la politica y la sociedad. A lo largo
de su obra, Hansen resalta el papel de la ideologia de la Hindutva en la construccién del
nacionalismo hindid y examina como ésta, imbuida del ethos hindd, ha influido en la politica india

en su relacion con las minorias religiosas, la secularidad y las identidades culturales.

% fbid., 28.

%6 Jaffrelot, Religion, Caste, and Politics in India (Nueva York: Columbia University Press, 2011), 4.

¥ Blom Hansen, The Saffron Wave: Democracy and Hindu Nationalism in Modern India (Princeton: Princeton
University Press, 2001).
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Para Chatterji, Jaffrelot y Blom Hansen, “el nacionalismo es el fundamento sobre el que se
construye todo populismo y el de Modi no es la excepcidon”, un nuevo tipo de nacionalismo que se
encuentra enraizado en nuevos simbolismos, un supuesto avance econémico, mejoramiento del
estatus nacional en la arena de la politica mundial y en una politica militarista articulada por una
campafia publicitaria que genera la idea de un gobierno “con pantalones” que confronta a los
peores enemigos de India.?® Asf pues, los andlisis actuales se han orientado en los tltimos afios en
los efectos del nacionalismo hindid como ideologia para el sostenimiento de politicas orientadas

hacia una mayoria imaginada que debe ser protegida, regenerada y fortalecida.

Sumit y Tanika Sarkar, por su parte, se han interesado en la historia colonial y el
nacionalismo en India y, asimismo, han investigado y cuestionado el nacionalismo en India desde
una perspectiva critica.?’ En sus trabajos conjuntos, afirman que el nacionalismo en India comenzé
su desarrollo en el contexto de la lucha contra el dominio colonial britanico. Han examinado,
ademds, las diferentes corrientes y tendencias dentro del movimiento nacionalista, prestando
especial atencion a las luchas de las clases trabajadoras, las castas, las mujeres y las comunidades

marginadas.

Los Sarkar han observado que el nacionalismo en India ha sido un proceso complejo y
contradictorio. Han analizado cémo las ideas y los discursos nacionalistas han sido utilizados tanto
por movimientos de liberacién como por élites dominantes para afirmar su poder y promover

agendas politicas. De igual modo, se han interesado en las tensiones y las divisiones dentro del

28 Angana P. Chatterji, Thomas Blom Hansen y Christophe Jaffrelot, eds., Majoritarian State. How Hindu Nationalism
is Changing India (Londres: Hurst & Company, 2019), 106.

2'S. Sarkar. Beyond Nationalist Frames. Postmodernism, Hindu Fundamentalism (Delhi: Orient Longman, 2005),
10-37, 244-262; y T. Basu, P. Datta, S. Sarkar, T. Sarkar y S. Sen, Khaki Short, Saffron Flags: a Critique of the Hindu
Right (Nueva Delhi: Orient Longman, 1993), 111-116.
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nacionalismo indio en relacién con cuestiones de identidad, religién y casta. Han destacado que el
nacionalismo indio no ha sido homogéneo y ha enfrentado desafios para incluir las demandas y las

aspiraciones de todas las comunidades y grupos sociales de India.

Igualmente, el nacionalismo o los nacionalismos en India responden a una “estructura”,
que S. Sarkar concibe como todo un complejo de objetivos, técnicas, ideales socioculturales,
valores, formas organizacionales, medios y modos de comunicacién y las diversas composiciones
sociales que, juntas, conforman la textura de un movimiento de tipo nacionalista. S. Sarkar se ha
interesado también en cémo el nacionalismo hindd y la Hindutva han influido en la politica y la
sociedad india, y ha cuestionado la visién hegemodnica que promueven. Ha analizado cémo estas
organizaciones han buscado homogeneizar la identidad nacional, lo que ha supuesto la exclusién

y marginacién de minorias religiosas y grupos étnicos no hindies.*

Por su parte, Tanika Sarkar se ha interesado en las conexiones entre el nacionalismo hindd
y el género y ha inquirido en cuestiones de cémo la Hindutva ha influido en la construccién de
roles de género y en la subordinacién de las mujeres en la sociedad india. Un ejemplo clarisimo
de la imbricacién entre el nacionalismo hindu y el género —de lo cual hablaré con mayor detalle en
los capitulos siguientes—, es la representacion de la nacion india como la madre, o Bharat Mata, a
quien los hombres, “nifios de la nacion”, tienen el deber de proteger salvando su honor

manteniéndola pura e inviolada.’!

30'S. Sarkar. Essays of a Lifetime: Reformers, Nationalists, and Subalterns (Albany: SUNY, 2019), 55.

31 Faisal Fatehali Devji. Gender and the Politics of Space (Nueva Delhi: Orient Blackswan, 2011), 105-112; y Amrita
Basu y Tanika Sarkar, eds., Women, Gender, and Religious Nationalism (Cambridge: Cambridge University Press,
2022).
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Ashis Nandy, como destacado psicologo y critico cultural indio, ha abordado el
nacionalismo desde una perspectiva psicoldgica y sociocultural; ha examinado los aspectos
emocionales y psicoldgicos del nacionalismo y ha planteado interrogantes sobre sus efectos en la
sociedad y la identidad; y ha sugerido que el nacionalismo puede llevar a la homogeneizacion y a
la exclusion de las diferencias y la diversidad, que lo ha llevado a explorar en el tratamiento que
se ha dado al concepto de raza en el nacionalismo hindd. De igual modo, ha argumentado que el
nacionalismo puede fomentar una mentalidad de "nosotros contra ellos" y, de esta manera,
perpetuar conflictos y divisiones sociales. Ademds, Nandy ha reflexionado en cémo el
nacionalismo puede estar basado en mitos y narrativas colectivas construidas —que, para lo que
concierne a esta tesis, incide directamente en las modificaciones y apropiaciones de los discursos
histéricos que se han hecho en la Hindutva—, y cOémo estas construcciones pueden ser
perjudiciales para la sociedad y la convivencia pacifica,>* que se han visto afectadas en mayor

grado desde la llegada de Modi y BJP al poder.

Con respecto a los origenes y naturaleza de la “nacion” y el “nacionalismo” en su
trayectoria histdrica y politica en India, Nandy se ha preguntado si dichos conceptos, junto con sus
formaciones politicas respectivas, son primordiales o son peculiarmente modernas. [gualmente, ha
considerado los posibles beneficios del nacionalismo en India, que ha funcionado como una fuerza
cohesiva, asi como también sus posibles perjuicios como un sistema de control social que les ha

permitido a las élites conservar en sus manos el poder politico.** Con respecto al nacionalismo

32 A. Nandy, The lllegitimacy of Nationalism. Rabindranath Tagore and the Politics of Self (Nueva Delhi: Oxford
University Press, 2000); y A. Nandy, Exiled at Home: Comprising, at the Edge of Psychology, the Intimate Enemy,
Creating a Nationality (Delhi: Oxford University Press, 2005).

3 A. Nandy y Aakash S. Rathore. Vision for a Nation. Paths and Perspectives (Gurgaon, Haryana: Vintage, 2019),
12.
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hindd, Nandy también se ha interesado en las conexiones entre éste y la violencia, argumentando

que aquél puede alimentar una cultura de confrontacién y antagonismo.

Por otra parte, Partha Chatterjee, destacado académico y tedrico politico de India,
desarrolla algunas ideas importantes sobre el nacionalismo, la nacion y el Estado en el contexto
del mundo poscolonial. Para él, el nacionalismo es un fenémeno complejo que en India adquiere
un cariz muy diverso, pues sus manifestaciones en ese pafs dan cuenta de las diversas maneras en
que las sociedades en India pueden generar sus propias expresiones, a partir de sus muy

particulares exigencias, necesidades y reivindicaciones.

Asi, Chatterjee introduce el concepto de nacionalismo subalterno para describir formas de
nacionalismo que emergen en sociedades no occidentales y poscoloniales, fundados en luchas y
experiencias de las clases subalternas y alejados de los nacionalismos que han surgido en Europa.
Un punto que me parece de gran relevancia en las ideas de Chatterjee con respecto al nacionalismo,
es su cuestionamiento a la idea del Estado-nacién como modelo universal de organizacion politica.
Su argumento consiste en que en las sociedades poscoloniales, la nacién y el Estado pueden
encontrarse en tension y que las demandas de reconocimiento y derechos de las comunidades
subalternas no pueden encajar de manera fécil dentro de las estructuras del Estado-nacién. Por lo
que las observaciones de Chatterjee sobre el Estado-nacion en las sociedades poscoloniales nos
arrojan luz sobre cdmo podemos abordar el tema del nacionalismo en India, pero especificamente

el del nacionalismo hindd.>*

34 P. Chatterjee, The Nation and Its Fragments (Princeton: Princeton University Press, 1993), 3-12.
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Autores como Jaffrelot, Blom Hansen, Chatterjee, Nandy, Sumit y Tanika Sarkar desde el
Sur de Asia también se han interesado de manera particular en el fendmeno de los diversos tipos
de expresion del nacionalismo en India. Y, por supuesto, le han dedicado especial atencién al caso
del nacionalismo hindd, al que han calificado de nacionalismo étnico y cultural. Sin embargo,
desde mi muy particular punto de vista considero que éste no puede ser catalogado dentro de las
expresiones del nacionalismo étnico. Considero que un nacionalismo de ese tipo, basdndome en lo
que sostienen los tedricos a los que he recurrido, es aquel que reclama una tnica nacionalidad para
una dnica comunidad con un supuesto origen comun, lo que a mi parecer no ocurre con el

nacionalismo hindd emanado de la Hindutva.

En lugar de un nacionalismo étnico, el nacionalismo hindd es, en mi opinién, un
nacionalismo etnicista —en el que hay que hacer énfasis en el sufijo “-ista”, que implica que no es,
pero que tiene adhesion o apego a algo— pues no reivindica el vinculo primordialista entre una
tierra y un pueblo “eterno” que la ha habitado, sino que, por el contrario, reconoce que se trata de
un conjunto de comunidades étnicamente diversas y con diferentes origenes, pero que comparten,
en su propio imaginario, ciertos nexos de sangre y la misma herencia cultural. Es por ello que
propongo denominar “etnicista” al nacionalismo hindu, dado que acepta la propia diversidad de
los pueblos que componen a la imaginada comunidad hindd pero que, al mismo tiempo, no rechaza
lo étnico sino que lo celebra y lo impone como garantia de pertenencia a lo hindd a pesar, reitero,

de una aceptada diversidad étnica.

Asimismo, al lado del nacionalismo étnico, tenemos que considerar el nacionalismo
cultural, con el que se hace referencia a aquel en el que la identidad nacional radica en varias
expresiones culturales como la lengua, las tradiciones, los rituales, las religiones, las costumbres
y otros elementos (Smith 1991; Breully 1993). Sostengo, por mi parte, que el nacionalismo hindu
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tampoco es propiamente un nacionalismo cultural porque no sostiene que exista una sola cultura
en la comunidad hindd, sino que reconoce también la multiplicidad de culturas que integran el
“hindudom”. Debido a esto, propongo llamar a esta expresion del nacionalismo, un nacionalismo
culturalista —nuevamente, reitero el énfasis en el sufijo “-ista”— en el sentido de que aboga por
los elementos comunes que comparte este universo de culturas diversas nacidas en el subcontinente
indio. Sin embargo, ello no significa que sugiera pasar por alto que el nacionalismo hindd tenga
su origen, su sesgo y su principal impulso desde las élites del hinduismo brahménico. Sobre esto

mismo, ahondaré en los capitulos que se presentan mds adelante.

Termino esta seccion haciendo una critica a las diversas propuestas de definicion de las
tipologias del nacionalismo de los autores europeos y norteamericanos, pues parten de
generalizaciones que, al buscar ser aplicadas a realidades y contextos especificos, como en el
subcontinente, no se ajustan para la realizacién de un andlisis de dicho fenémeno que, claramente,
no tiene por qué adaptarse a las categorias analiticas, sino a la inversa. Por otro lado, los esfuerzos
de los académicos del Sur de Asia han proporcionado nuevas y creativas rutas analiticas para

entender el nacionalismo, y en nuestro caso, el nacionalismo hindd.

Esta claro, en mi opinion, que el fendmeno del nacionalismo hindu es un ente social vivo
que semeja una escultura cinética en constante movimiento. Sin embargo, aunque es
constantemente cambiante, al mismo tiempo conserva una parte esencial que podriamos llamar el
tronco, del cual surgen ramajes que se diferencian en sus curvaturas y sus formas. Es asi como el
nacionalismo hindu parte de fuentes homogéneas, como la ideologia de la Hindutva, pero va
adquiriendo pequefios matices diferentes segun los autores que la retoman y desarrollan y segtin
los individuos que la adoptan para la realizacion de sus practicas en la sociedad. Dicha variabilidad,
aun dentro de una parte esencial, hace del nacionalismo hindi un fendmeno de muchos cuerpos y
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rostros, debido a lo que elegi titular esta tesis “los mil cuerpos de Rama” que, espero, dé cuenta de

su complejidad y su diversidad.

2. El racismo y raza

Definicion del racismo
(Qué es el racismo? Se trata de un modo de clasificar, separar y atribuir valores jerarquicos a
diferentes grupos de personas. Es, ademds, una creencia, actitud o sistema de opresion que se basa
en la idea de que ciertos grupos raciales son superiores o inferiores a otros. Se caracteriza por la
discriminacion, el prejuicio y la segregacion basados en la raza o el origen étnico.

El racismo se considera hoy, por una parte, una cosmovision, una actitud mental atribuible
a determinados grupos y a menudo consecuencia de la ignorancia y el temor social a la pérdida de
estatus. Frente a esto parece mds 16gico entender el racismo —de una manera fria, no apasionada,
y a la vez mds exacta— como un intento de basar tedricamente y fijar en la practica nuevos limites

a laidea de vinculacién a una colectividad en tiempos en que aquella no esté suficientemente clara.

Raza como concepto

A lo largo de la historia moderna, han surgido diversas definiciones de “raza”, por lo que estamos
ante un concepto que no es monolitico ni esté fijo sino que, por el contrario, se ha visto sometido
a reinterpretaciones, lo que ha dependido de la regiéon geogréifica donde surja y el contexto
economico, politico, social, religioso, etc. Algunas redefiniciones de “raza” en el campo de las

ciencias naturales pueden leerse en Adam Rutherford (2021) y Agustin Fuentes (2022), quienes
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argumentan a favor de que “raza” no es una categoria biologica clara ni definida, y que de caracter
y habilidades tampoco dependen de ella.

En las ciencias sociales, el antropélogo Jonathan Marks (2019) y la soci6loga Dorothy
Roberts (2011) argumentan que la raza carece de base bioldgica s6lida y que se trata mas bien de
un constructo social y politico, pues su impacto deja sefiales y marcas en la vida de las personas
en sociedades fuertemente racializadas. Las ciencias sociales han llegado al consenso de que nadie
nace con una cultura o un lenguaje predeterminados por su herencia bioldgica, sino que estos dos
aspectos pertenecen mas bien al dmbito cultural, es decir, de aquello que se aprende y que, muy
importante, estd sujeto a modificaciones.

Asi pues, nuestro temperamento, disposiciones y personalidades no se relacionan con
nuestras tendencias y herencia genéticas, sino que se relacionan con el sistema de significados y
valores que llamamos cultura. De acuerdo con el conocimiento antropoldgico, todo ser humano
tiene la capacidad de aprender cualquier comportamiento cultural y, por la misma razoén, la raza,
entendida como herencia bioldgica-cultural-lingiiistica, es un concepto errébneo que debe ser
sustituido por nociones que expresen con mayor sutileza y exactitud las diferencias entre los

grupos humanos.

Pero, a pesar de todos los debates que los soci6logos han generado para descontinuar el
sentido racista de “raza”, este concepto ha sido sometido a una cantidad enorme de redefiniciones
que, aun con todo, logran permear circulos politicos, religiosos y sociales que contintian adoptando
el concepto generalizado de “raza” como el grupo de individuos con una herencia bioldgica comin
de la que deriva lengua y cultura. En este trabajo, veremos més adelante como los ide6logos de la
Hindutva expuestos aqui, Savarkar, Golwalkar y Upadhyaya, elaboraran sus propias concepciones

de raza con elementos propios del nacionalismo hindd.
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Racismo como ideologia
Las ideologias suelen tener la funcién de legitimar y consolidar unas relaciones de poder y de
dominio concretas; también tienen una relacién de afirmacién con la realidad y de crear una
conciencia ‘erronea’ de lo natural ante las circunstancias de un momento dado. Un ensamblaje
estricto de la ideologia y la praxis va unido en general con una asociacion estrecha de los destinos
de lo propio y lo ajeno imaginados por el racismo. Cuando esta relacion llega tan lejos como para
que parezca posible la salvacién o regeneracion de lo propio mediante la exclusién o la
desaparicién de lo ajeno, existe una 16gica de carécter racista.®

La base tedrica (del racismo) tiene como funcién generar un determinado saber: en primer
lugar, se apoya sobre lo que considera verdadera naturaleza de aquellos que hay que incluir en la
comunidad o excluir de ésta, y en segundo lugar, sobre la necesidad de establecer distinciones
entre lo propio y lo ajeno, distinciones generales y queridas por la naturaleza. Su establecimiento
en la préictica se manifiesta en esfuerzos variados y a menudo violentos para adaptar la realidad
percibida al conocimiento tedrico; configurar el mundo, por tanto, segtn la teoria y proveer a la
naturaleza de ‘su derecho’. Ahi reside la especial e indisoluble relacion entre ideologia y praxis
racista: se hacen aceptables mutuamente.

El racismo se nutre del supuesto de que puede establecerse y realizarse en la practica un
estado natural al que se considera normal con la ayuda y por medio del conocimiento sobre tal
estado. Més atin, el conocimiento que ofrece el racismo estd apoyado de antemano en su aplicaciéon

practica y en su imposicion; y ademds, por muy lejos que pueda hallarse la practica del racismo de

35 Christian Geulen, Breve historia del racismo (Madrid: Alianza Editorial, 2010), 16.
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la realidad, puede sentirse equilibrada y justificada desde la perspectiva de un conocimiento que

se considera seguro sobre la ‘verdadera’ naturaleza del mundo.

La raza en el nacionalismo hinda

El concepto de “raza” en los textos de los idedlogos de la Hindutva es difuso y permeable. En los
textos de los autores que se revisan en esta tesis, Savarkar, Golwalkar y Upadhyaya, la raza tiene
que ver mas con una nocién de colectividad unida en la que dicho vinculo no es tanto sanguineo,
sino cultural. La sangre heredada es importante, lo que es innegable en las ideas de Savarkar y
Golwalkar, pero el énfasis lo ponen estos mismos en la relacion de herencia de las costumbres, los

ritos, la historia comun y el vinculo con una tierra o terrufio.

En este punto, quisiera mencionar un concepto que es pertinente para esta discusion, pues
aunque pertenece al contexto de la historia politica en Alemania, puede ayudar a entender cudl es
la relacion de la tierra con el sentimiento y la idea de pertenencia a esta, y se trata de Heimat que,
de acuerdo con N. Shoshan, puede entenderse como “patria” o “homeland” en inglés, mientras que
en alemdn puede incluso tener otros tantos significados como terrufio, el pueblo o la ciudad, el
paisaje, la regidn geogréfica a la que uno pertenece, el espacio o ubicacién geografica, la fauna y
la flora de un lugar, tradiciones culturales, la cocina tipica, los festivales, las costumbres, los
dialectos, que son elementos que caracterizan concretamente a un lugar de otro. Pero no sélo eso,
sino que también Heimat puede referirse a “una estructura de sentimientos particular” o “a una
ubicacién especifica del que proceden de igual manera algunos otros sentidos relacionados con el

género: “un espacio que nutre y protege, donde se esta en paz y que, a su vez, debe protegerse de
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amenazas externas”,>® lo que guarda un asombroso parecido en cémo se expresa el vinculo entre
individuos hindtes, la nacién hindd y su nexo con la Tierra Madre, que es llamada también Bharat

Mata o Madre India, y de lo que haré mencion en el dltimo capitulo de este trabajo.

Por otro lado, a lo largo de los tres primeros capitulos, abordaré las nociones que Savarkar,
Golwalkar y Upadhyaya generaron para explicar, cada uno a su modo y segin su propio contexto,
la “raza” y la “raza hinda”, para lo no hindu de la otredad. Como veremos, en la Hindutva se tienen
diversas concepciones de la raza, que son innegablemente producto de la peculiaridad del

pensamiento del nacionalismo hindd, muchas veces lleno de contradicciones.

3. El cuerpo y la Hindutva

Los estudios sobre el cuerpo
Abordar el tema sobre el cuerpo en relacion con la ideologia de la Hindutva es obligatorio debido
a la omnipresencia de lo corporal en el pensamiento del nacionalismo hindd: no hay nacién hindd
sin hinddes sanos fisica y mentalmente y entrenados para defenderla de las amenazas internas y
externas; no la hay sin hindides que se reconozcan a si mismos como elementos integrantes de un
ente superior: la nacién hindd, a la que deben y a la que le deben ofrendar su vida; no la hay sin
hindtdes que actiien al unisono como un solo ser.

(Por qué? Porque la Hindutva, una forma de pensamiento emanada de las diversas
expresiones de los nacionalismos en India, tiene como finalidad la re-fundacién de la nacién hindd
a través de la regeneracion de los hindues y de su cultura, el Sanadthana Dharma, proceso en el cual

la biomoral tiene un gran peso pues, en este sistema de ideas, cuerpos y mentes hindies sanos son

36 N. Shoshan, La inmediatez politica del Heimat. Reflexiones sobre el nacionalismo desde el Brandeburgo rural,
[texto inédito].
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sinénimo de sociedad y nacién hindides sanos también. Razén por la que el cuerpo, como veremos
a lo largo de los cuatro capitulos de esta tesis, se encuentra vinculado a otros tantos conceptos que
conforman el tejido inextricable de ideas en el nacionalismo hindud y por la que lo corporal serd un
concepto clave a lo largo de esta discusion.

Para comenzar, haré un breve recuento de como la disciplina de la sociologia se ha
aproximado al estudio de la corporalidad para, hacia el final, centrarme en cémo se ha enfocado
este en los estudios sobre India en diversos &mbitos y en el de la politica. Se puede afirmar que los
autores clasicos de la sociologia, como Max Weber y Emile Durkheim, dejaron de lado el cuerpo
como parte central de sus investigaciones. Por ejemplo, Durkheim por ejemplo aclara que su
interés por el individuo no se encuentra en estudiar su psicologia, puesto que ésta se interesa en la
dimensi6n interna y subjetiva del individuo, lo que se opone a su dimensién social.>’ De este modo,
la psicologia estudia al ser humano a partir de sus elementos “organico-psiquicos”, que habriamos
de considerar como caracteristicas presenciales del organismo del individuo, dadas de nacimiento
e independientes de influencias sociales. Desde ese punto de vista, como sostiene Shilling, “los
seres humanos. .. estaban marcados por un dualismo naturaleza / sociedad”,*® y para Durkheim el

cuerpo bioldgico se ubicaba firmemente en la esfera de lo natural, de modo que:

...fue la mente abierta y vacia del socidlogo profesional, libre de impurezas corporales como los prejuicios
emocionales, la que fue capaz de aprehender la realidad de los hechos sociales. El pensamiento conceptual
fue proporcionado por la sociedad, y los conceptos se definieron en oposicion a las "sensaciones" que estaban
organicamente basadas en el cuerpo. Este énfasis no solo tendia a relegar el papel de la experiencia corporal
en la acumulacién de conocimiento, sino que también ponia en duda la validez del conocimiento de los

actores legos precisamente porque era probable que estuviera infectado por la existencia corporal. Como

37 E. Durkheim, L'évolution pedagdgique en France (Paris: Presses Universitaires de France, 2019), xlix.

38 Shilling, The body and social theory (Londres: Sage Publications, 1993), 25.
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argument6 Durkheim, los eventos en nuestra vida diaria nos dieron solo impresiones confusas, fugaces y

subjetivas, pero nada en el camino de las nociones cientificas de los conceptos explicativos.*

Esta posicion influyé en la totalidad de la primera sociologia para que lo natural y lo biolégico
fueran regalados y considerados irrelevantes dentro del campo de interés de esta disciplina y, por
otra parte, se consideraron propios de disciplinas como la biologia y la psicologia. El interés de ala
sociologia cldsica estaba en aquel entonces en las similitudes y en los contrastes entre las recién
nacidas sociedades industriales de los siglos XVIII y XIX y las sociedades tradicionales, “en el
crecimiento de la fuerza de trabajo, en los centros urbanos y en la mecanizacion, asi como también
en el surgimiento de la democracia politica y la ciudadania, en el debilitamiento del poder de la
religién y en la creciente secularizacién de los valores de las creencias.*’ Dichos cambios y
transformaciones no podian explicarse a partir de lo bioldgico ni de lo natural, sino a partir de
factores sociales tales como la division social del trabajo, la lucha de clases y las fuerzas de
produccion, o los procesos de racionalizacion.

De igual manera, el tema de la agencia de los individuos se enfoc6é fundamentalmente en
ésta y su relacion con la conciencia y la mente, lo que relegé su relacion con el cuerpo material,
que era considerado como una condicion sin importancia de la accién social y como un contenedor
pasivo que desempefiaba la funcidn de un caparazén que serviria de refugio para una mente activa,
factor primordial de distincion entre los seres humanos y los animales.

O bien, la agencia humana se veia relacionada con habilidades mentales y lingiiisticas
mediante las cuales los individuos hacen y rehacen sus vidas cotidianas. Y aunque nunca dejo6 de

considerarse que tanto conciencia como lenguaje estuvieran localizados en el cuerpo, éste continud

¥ jbid., 26.
4 fpid, 25.
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siendo relegado como objeto de estudio. En consecuencia, un agente totalmente corporalidad se
desvanecia detréds de una fuerte y bien definida mente creativa de los sujetos.

Lo anterior no significa que los autores cldsicos de la sociologia no se hayan interesado en
el cuerpo, sino que mds bien nunca fue de su interés principal por lo que permaneci6 en un segundo
plano. Para ilustrar lo anterior, sirvanos recordar que autores como Marx, Engels, Weber,
Nietzsche, Elias, Marcuse y Foucault ya habian traido el tema con mucha anterioridad y habian
creado a partir de sus escritos una historia ‘secreta’ o marginada del cuerpo: Marx y Engels se
interesaron en las condiciones corporales que rodeaban la conciencia, el estado de la clase
trabajadora inglesa y las consecuencias perjudiciales de la division del trabajo bajo el capitalismo,
lo cual deformaba los cuerpos de los trabajadores y los moldeaba solo para actividades limitadas
y repetitivas en el lugar de trabajo.*' O bien Weber, cuyo interés en el cuerpo radicaba en su
relacién con la ética protestante, de acuerdo con la cual la predestinacién divina implicaria una
profunda inseguridad en los individuos que los obligaria a someterse a una vida terrena
completamente disciplinada, para lo que tenia que subyugar al cuerpo a una rutina estricta: “El
trabajo duro y el esfuerzo en la esfera de la produccién era conjugado con la frugalidad y la
negacion de lo sensual”.*?

Posteriormente, a partir de trabajos socioldgicos mds recientes, de tres décadas para acé,
los socidlogos se percataron de que el cuerpo habia sido relegado a un plano secundario y que no
se le habia dado la importancia que éste merecia no solo como contenedor de la mente creativa, en
constante movimiento, sino como centro y puente entre la dimensién interna-subjetiva y la
dimension externa-objetiva de los individuos, entre lo natural y lo cultural y entre lo bioldgico y

lo social.

4 fpid, 27.
42 [pid, 28.
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Aunque el cuerpo, como ya se ha mencionado, no fue ignorado completamente sino que
mas bien fue mantenido en un segundo plano, el cambio de énfasis en el tratamiento que se le daba
al cuerpo en el campo de la sociologia se debe a cambios sociales y a cambios en los puntos de
vista de la academia sociolégica. El primero de ellos es la aparicién de un segundo movimiento
feminista y la literatura que surge a partir suyo en la década de los anos sesenta, durante la cual se
ponen sobre la mesa de la critica cuestiones relativas al control de la fertilidad y a los derechos de
la mujer sobre sus cuerpos.

De igual modo, el cuerpo femenino fue, en esta lucha politica y social, como un vehiculo
de accidn y de protesta, gracias a lo cual el cuerpo salt6 al primer plano de la academia sociolégica
en el debate sobre las conceptualizaciones del patriarcado, régimen que se erigia sobre la
dominacién de la sexualidad femenina, la comodificacién del cuerpo femenino y su subordinacién
al cuerpo masculino —pues es considerado, desde esta perspectiva, un cuerpo con todas las
caracteristicas masculinas aunque menos perfecto—.

Por otra parte, los estudios sobre el hombre también han influido en la sociologia para que
el enfoque se traslade al cuerpo como objeto vdlido de estudio dentro de los puntos de interés de
la sociologia. Dentro de los estudios sobre el hombre existen algunos aspectos que han impulsado
el interés por el cuerpo. El primero de ellos ha sido el examen de las imdgenes del cuerpo
masculino, que se han convertido en un tema de creciente preocupacion entre los hombres actuales
quienes tratan de mantener o conseguir una imagen idealizada con el cuerpo perfecto masculino.

De acuerdo con Shilling, han sido tres tendencias sociales las que han colaborado a que los
estudios sobre el hombre llegaran a este punto: la cada vez menor estigmatizacion de los varones
homosexuales como “hombres fallidos” por medio del reemplazo del homosexual afeminado con

el nuevo estereotipo del gay supermacho de gimnasio; en segundo lugar, la creciente participacion
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de las mujeres en la esfera publica lo que ha dado como resultado la disminucién de diferencias
cognitivas, ocupacionales y de estilos de vida entre mujeres y hombres; y en tercer lugar, la
disminucién del rol masculino del proveedor de la familia que ha dejado de ser fundamental en la
formacion de la identidad masculina.

Ademads del impulso de los estudios originados en el movimiento feminista y en los
estudios sobre el hombre, otro factor que influy6 en la reconceptualizacion del cuerpo como objeto
de estudio lo constituye el factor demogréfico de la cada vez mds grande poblaciéon de adultos
mayores en las sociedades occidentales y occidentalizadas. Este tema ha sido de especial interés
para los gobiernos mundiales en las tltimas décadas dada su importancia econémica puesto que la
esperanza de vida, gracias a los avances médicos y al interés y cuidado del cuerpo cada vez més
creciente entre la poblacién comin y corriente. Sin embargo, esto ha redundado en el interés y en
la necesidad de los Estados en generar politicas de salud para el cuidado de sus adultos mayores
y, por tantos en politicas de gasto publico en 4reas de salud, pensiones, centros de convivencia y
albergues para este tipo de poblacion.

Un tercer factor de influencia lo constituye el cambio que han sufrido las sociedades

capitalistas en el transcurso de la segunda mitad del siglo pasado:

...el declive del capitalismo competitivo basado en una fuerza de trabajo inclinada a ahorrar e invertir, el
acortamiento historico de la semana laboral y la proliferacion de la produccioén orientada al ocio, alienta al
individuo moderno a trabajar duro para consumir y producir bienes y servicios. Relacionado con esto, el
cuerpo en la cultura de consumo se ha vuelto cada vez mds central y ha ayudado a promover el 'yo
performante' que trata al cuerpo como una maquina que debe ser afinada, cuidada, reconstruida y presentada
cuidadosamente a través de medidas tales como exceso fisico regular, programas de salud personal, dietas

ricas en fibra y aderezos codificados por colores.*?

4 Ipid., 35.
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A partir del punto de vista de la ética protestante, los cambios socio-econdmicos arriba descritos
traen como consecuencia que el cuerpo deje de ser considerado un recipiente del alma propenso a
los pecados para ser visto dentro de la cultura del consumo como un objeto para el placer tanto
dentro como fuera del 4mbito privado.

De esta manera, en la actualidad la autopresentacion, es decir, la creacién de un yo social
por medio de la ropa, de modificaciones intrinsecas (el acondicionamiento fisico y otras disciplinas
como las artes marciales, la danza o el fisicoculturismo) y extrinsecas (tatuajes, escarificaciones,
cirugias plasticas, etc.), el peinado, la forma de hablar, entre otros medios de intervencién corporal,
se ha convertido en lo que realmente da significado al caracter “verdadero” de las personas. Lo
anterior ha traido como consecuencia que los individuos experimentan sus cuerpos como entes que
estdn en proceso de ser, lo que serd retomado mds adelante, pues para este trabajo el concepto del
cuerpo como proyecto es fundamental ya que en €l intervienen la experiencia que los individuos
tienen con respecto a sus propios cuerpos y a su realidad externa, cribada a través de los filtros
sensoriales del ente corporal, y la experiencia que éstos mismos tienen con respecto al cuerpo
social.

Un cuarto factor que ha influido en que el cuerpo salte a la palestra principal de los
estudiosos socioldgicos es el aumento en el control de nuestros propios cuerpos. Esto se manifiesta
en la importancia que ha ido adquiriendo la dieta como método para conservar al cuerpo en un
estado saludable y, en consecuencia, para mantener a la mente en buena salud in corpore sano. La
habilidad para controlar nuestros cuerpos, sin embargo, no se limita a considerar los valores
nutricionales de los alimentos, sino también en los transplantes quirtirgicos, en la inseminacién

artificial, en la fertilizacion in vitro y en las cirugfas plasticas.*

4 Ipid., 37.
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Las tendencias contempordneas de la sociologia del cuerpo han llegado al punto de

considerarlo desde varias perspectivas:

-El cuerpo discursivo y el cuerpo material, de B. S. Turner.

-El cuerpo fisico, el cuerpo comunicativo, el cuerpo consumidor y el cuerpo médico, de O’Neill.

-El cuerpo individual y el cuerpo social de O’Neill y de Turner.

-El cuerpo mediatizado, el cuerpo sexualizado, el cuerpo disciplinado y el cuerpo hablante.

-El cuerpo vivido y el cuerpo cubierto carnal de Ots.

-El cuerpo como “pantalla blanca” o como sistema receptor de signos, abierto a la construccion y a la

reconstruccién por medio de textos y discursos externos, de Kroker y Kroker.*

Asi pues, la breve revisiéon del cuerpo como objeto de estudio sociolégico que he hecho lineas
arriba es evidencia de cémo paulatinamente el cuerpo, de permanecer en segundo plano como un
simple recipiente de la mente activa y creativa, ha adquirido relevancia dado que se encuentra en
una posicion central, es decir, que es en €l y a través suyo que experimentamos tanto la realidad
externa como nuestra realidad interna. Y no solo eso, sino que el cuerpo también ha comenzado,
en la sociologia de las ultimas décadas, a ser visto como el vehiculo de la agencia humana y el
poseedor de profundos significados sociales, religiosos, politicos, econémicos y hasta lingiiisticos.

Sin embargo, lo anteriormente expuesto se relaciona directamente con la disciplina de la
sociologia, 1o que no significa que el cuerpo no haya sido un elemento central para el interés y el
estudio de otras disciplinas académicas occidentales, como es el caso de la medicina, la cual debe
la racionalizacion del cuerpo como “maquina” a cientificos como Andrés Vesalio (1514-1564),
cuya obra De humani corporis fabrica, sirvié para la conceptualizacion posterior del cuerpo como

un ente mecanizado, metafora sobre la cual hablaré también mas adelante.

Discursos del cuerpo en India

4 [pid., 39.
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Es importante sefialar también que el interés del cuerpo ni es tan nuevo ni es propio de la academia
occidental. Todo sistema cultural crea su propio concepto de qué es un cuerpo, de qué elementos
estd constituido y de qué significados estd cargado. Asi es como en el hinduismo encontramos
también ideas en torno al cuerpo humano y a lo que representa tanto para cada individuo como
para la sociedad india. Barbara Holdrege enlista los discursos sobre el cuerpo de la siguiente
manera:

1. El cuerpo humano es un organismo psicofisico que tiene tanto una dimensién burda como una
dimension sutil.

2. El cuerpo humano tiene una historia de transmigracion, en el cual el cuerpo sutil reencarna en una
sucesion de cuerpos burdos.

3. El cuerpo se manifiesta en multiples planos en una jerarquia de mundos que se interceptan. El cuerpo
divino, el cuerpo césmico, el cuerpo social y el cuerpo humano.

4. El cuerpo humano asume varias modalidades para mediar transacciones entre el cuerpo divino, el

cuerpo cosmico y el cuerpo social.*

En el campo de la filosoffa india, los Upanishads, principalmente, consideran el cuerpo
humano como una envoltura temporal y transitoria del alma o atman. Se hace énfasis en la idea de
que el cuerpo es una manifestacion material que debe ser trascendida para alcanzar la liberacion o
moksha. En la filosofia Vedanta, la idea del cuerpo se aborda dentro del contexto de la
comprension del ser humano y su relacion con Dios y con el universo. El Vedanta considera que
el cuerpo humano es una manifestacion temporal y material del alma universal o atman en su
caricter individualizado. El cuerpo se ve como una envoltura fisica que alberga el alma y se somete
a cambios y descomposicion. Esta perspectiva reconoce la naturaleza transitoria y efimera del

cuerpo.

46 B. Holdereg, “Body connections: Hindu discourses of the body in the study of religion”, International Journal of
Hindu Studies 2, 3 (diciembre 1998): 341-386.
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El Vedanta enfatiza la idea de que el ser humano debe trascender la identificacion con el cuerpo
y darse cuenta de su verdadera naturaleza, que es la identificacion con el atman, que se piensa
eterno, inmutable y divino. Se dice que el cuerpo es solo una envoltura temporal en la que habita
el alma individual o atman y que la verdadera realidad yace en la esencia espiritual méas alld del
cuerpo. Ademas, en la filosoffa india hay una gran variedad de enfoques que exploran la relacion
entre el cuerpo y el alma. Por ejemplo, el yoga y el tantra abordan el cuerpo como un vehiculo para
la autorrealizacién y la expansion de la conciencia, por lo que es muy importante su cuidado, su
ejercitacion y su conocimiento. Sin embargo, en general, las nociones del cuerpo en el pensamiento

antiguo de la India enfatizan su transitoriedad y su relacién con el alma.

En el ambito médico, el Ayurveda, que es el sistema tradicional de medicina en India,
considera el cuerpo humano como un microcosmos en equilibrio con el universo. La medicina
ayurvédica cree que el cuerpo humano estd compuesto por tres doshas o energias vitales: vata, pitta
y kapha. Cada individuo tiene una combinacién unica de estos doshas. El enfoque principal es

mantener un equilibrio adecuado de los doshas para promover la salud y prevenir enfermedades.

En el yoga, se considera que el cuerpo humano estd compuesto por diferentes sistemas de
energia, como los nadis o canales de energia, los chakras o centros energéticos, y el prana o energia
vital. El yoga busca equilibrar y purificar estos sistemas para promover la salud y el bienestar a
través de la préctica de asanas o posturas fisicas que se realizan para fortalecer, flexibilizar y
equilibrar el cuerpo fisico. En general, tanto la medicina ayurvédica como el yoga reconocen la
importancia del cuerpo en el mantenimiento de la salud y el bienestar, puesto que es el vehiculo

por medio del cual el alma puede percatarse de la realidad trascendental del mundo vy, asi, liberarse.
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En el derecho, las Leyes de Manu o Manusmriti —un antiguo texto legal y religioso de India
que establece normas y principios de la sociedad hindi— también hacen referencia a la nocién del
cuerpo humano, que se enmarca por ejemplo en el sistema de castas, que clasifica a los individuos
segln la naturaleza mental y fisica de sus padres, a partir de los cuales heredardn cierta calidad
corporal que serd la expresion social de sus cuerpos. Un tema que es de igual importancia en las
nociones del cuerpo en Manusmriti, es el de la purificacion y la contaminacion rituales, que tiene
que ver con que el cuerpo de alguien entre en contacto con sustancias o personas consideradas
impuras o altamente contaminantes. De ahi que se consideren necesarias ciertas practicas de
purificacion para conservar el cuerpo libre de impurezas, lo que impacta en una vida moral y
socialmente buenas, que pasa también por una alimentacion adecuada y correcta segin la casta a
la que se pertenezca.

Pero no sélo en el hinduismo brahmdnico surgieron nociones sobre el cuerpo dignas de
estudio. Entre los satnamis de Chhattisgarh entre los siglos XVI y XVII, por ejemplo, se tenian
ideas y creencias como el rechazo al sistema de castas —lo que implicaba el rechazo también de
nociones como pureza e impureza corporal ritual—; la igualdad independientemente del
nacimiento, la ocupacion y el estatus social; y la pureza dada por una conducta moral proveniente
no de elementos externos como los alimentos ingeridos, sino de précticas internas. Estas ideas de
los satnamis confrontaban las ideas de los grupos sociales, politicos y religiosos dominantes, y
representaban al mismo tiempo formas de resistencia ante sistemas hegeménicos de control.*’

Y en el campo de la politica, que estd estrechamente vinculada con la filosofia, el derecho
y la salud fisica, durante el movimiento de independencia de la India, surgen ideas que enfatizan

la importancia del cuerpo colectivo y la salud fisica como base para la resistencia y la liberacién

47 Saraubh Dube, “Myths, Symbols and Community: Satnampanth of Chhattisgarh” (Nueva Delhi: Oxford
University Press), 134-146.
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nacional. La figura de Mahatma Gandhi promovié la nocién de cuerpo como un instrumento para
la accién y el cambio social. Para este lider, el cuerpo era una herramienta poderosa en la bisqueda
de la verdad, la no violencia y la lucha por la independencia. Creia en el control y la disciplina del
cuerpo como medio para alcanzar la fuerza interior y manifestar cambios sociales significativos.
Su filosofia y préctica se basaban en la idea de que el cuerpo era un instrumento para la
transformacidn personal y social. Por otro lado, la ideologia de la Hindutva tiene una nocién del
cuerpo en la Hindutva se basa en la idea de la identidad hindd y la afirmacién de la supremacia
cultural y politica que vienen dadas por heredar dicha cultura y la sangre de la nacién hindd, de lo
que se hablard con mayor detalle en los capitulos subsecuentes.

Resulta familiar, entonces, que en India, tanto en discursos politicos como juridicos,
médicos, filoséficos y otros, sea el cuerpo un terreno de batallas reales y de debates, pues es en él
donde radica el dominio o no de los individuos mediante procedimientos reales o ideolégico con
la finalidad de control. Sin embargo, este no es el lugar para ahondar en esta discusion. De igual
modo que con los conceptos de nacién y raza, en lo que se refiere a lo corporal, también se debe
notar que no existe una sola idea y definicién de cuerpo. Se trata, para ser mds exactos, de un
conjunto de concepciones sobre éste que depende directamente de los diferentes contextos de cada
interpretacion. Como se vera en la seccion siguiente, la Hindutva ha generado su propio concepto,

aunque sin duda ha abrevado para ello de diferentes fuentes.

Discursos de cuerpo en la politica de India moderna y en la ideologia de la Hindutva
En politica, al menos en la politica mexicana, cuando se habla de regeneracién nacional, pensamos
inmediatamente en una revolucidon de las conciencias, o bien, en la reconstruccién de un estado

pasado que, con referencia al “mal” presente, se considera una edad de oro en que todo era
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mejor. En este mismo contexto, a ningin politico mexicano contemporédneo le escuchamos apelar
a la regeneracion fisica y a la conservacion de la salud como condicién inherente a la de una salud
de la conciencia. Por el contrario, al ciudadano se le concibe como un sujeto que piensa, en el
mejor de los casos, y a quien se le tiene que convencer mediante la exposicion de argumentos
convincentes. Pero en ningiin momento se le sugiere que mejore su salud para, al mismo tiempo,

mejorar la salud de la nacion.

En cambio, en el contexto indio, si es algo recurrente encontrar menciones a la salud fisica
como una condicion inherente a la de un ciudadano saludable. Los ejemplos son multiples: Gandhi
sefalaba que la alimentacion y la disciplina a la que debia someterse al cuerpo, implicaba la
generacion de un cardcter s6lido, necesario para ser un ciudadano adecuado para la nueva nacion
que surgiria con la India independiente.*®

En otras perspectivas, como la de Nehru, no se manifiestan estas posturas sobre el cuidado
corporal y la dieta en el marco de un discurso politico sobre la regeneracion nacional; sin embargo,
entre los idedlogos del nacionalismo hindu la nocién del cuerpo es uno de los ejes centrales de su
discurso sobre la reconstruccion de la nacion hindi (referencia). De hecho, la promocién del dia
internacional del yoga y la amplia difusién que en el actual gobierno de Modi se le ha dado a la

medicina ayurvédica por encima de otras tradiciones médicas como la unani*’ y la sa-rigpa,* son

4 J. Alter. Gandhi’s Body: Sex, Diet, and the Politics of Nationalism (Filadelfia: University of Pennsylvania Press,
2000).

4 La medicina unani es un sistema tradicional de medicina que tiene sus raices en la antigua Grecia y se ha desarrollado
en el mundo isldmico. La palabra "unani" proviene del término drabe "unan", que significa Grecia, ya que este sistema
de medicina se basa en las ensefianzas de los médicos griegos antiguos como Hipdcrates y Galeno. La medicina unani
considera que el cuerpo humano estd compuesto por cuatro elementos bdsicos: tierra, aire, fuego y agua, que se
corresponden con los cuatro humores del cuerpo: sangre, flema, bilis amarilla y bilis negra. Se cree que el equilibrio
de estos humores es esencial para la salud y que cualquier desequilibrio puede llevar a la enfermedad.

0 La medicina sa-rigpa, también conocida como sowa rigpa o medicina tibetana, es un sistema tradicional de medicina
que se originé en el Tibet y se ha practicado en la region del Himalaya durante siglos. Sa-rigpa se traduce cominmente
como "ciencia del conocimiento" y se basa en la teoria y la practica médica de la antigua India, asi como en las
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manifestaciones inequivocas de la inclinacion del nacionalismo hindi por la conservacién de la
salud como condicién sine qua non no puede existir una nacion fuerte que sea capaz de encarar y
rechazar las amenazas internas y externas de India.

Como estaremos analizando en los capitulos dedicados a la evolucién de la ideologia de la
Hindutva, la salud fisica de los individuos es equivalente a la salud de la nacién hindd. No es de
extrafiar, entonces, que la Hindutva retome los argumentos sobre la debilidad de la mayoria de las
razas de India que justificaban su subyugacién al dominio britdnico debido a una supuesta
debilidad y afeminamiento de los dnimos guerreros. Y, a partir de lo anterior, no resulta extrafio
tampoco que las organizaciones de la derecha hindd tengan entre sus médximas aspiraciones la de
contar con una militancia con un acondicionamiento fisico adecuado que refleje, al mismo tiempo,
la buena salud de la nacién hindu.

En los cuatro capitulos que componen esta tesis, mencionaré aquellos aspectos sobre la
salud fisica y su pertinencia para la salud de la nacién por ser una de las preocupaciones mas
profundas de la ideologia de la Hindutva. Una y otra vez podremos encontrar referencias a ello en
los textos que se han revisado para este trabajo: la nacién hindd es un organismo colectivo que,
como tal, estd compuesto de sistemas y 6rganos, que a su vez se integran de células, los individuos,
cuyo estado de salud es muy importante porque es la salud misma de la nacion.

Es por esa razén que en la palestra de la politica india de los siglos XX y XXI no resulta

desconcertante que los discursos contengan exhortos o recalquen la importancia de mantener

tradiciones médicas autdctonas del Tibet y otras regiones del Himalaya. La medicina sa-rigpa se basa en el principio
de equilibrio y armonia entre los tres humores principales conocidos como nyepa (viento), tripa (bilia) y badkan
(flema). Estos humores representan las fuerzas vitales del cuerpo y se cree que su equilibrio adecuado es esencial para
mantener la salud. El diagndstico en sa-rigpa se realiza a través de la observacion clinica, la palpacién del pulso, la
inspeccion de la lengua y la entrevista con el paciente.
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buena salud fisica y mental. Es en este punto donde adquiere relevancia el tema de la corporalidad

como nocion analitica.

Cuerpos masculinos y cuerpos femeninos en la Hindutva

Dichos discursos sobre la corporalidad en India, como hemos visto, permean muchos d4mbitos de
la vida publica en aquella regién del planeta. Por tanto, existen variadas maneras de discutir y
aproximarse a la idea del cuerpo, sin embargo es el dmbito politico en el que ha demostrado sus
rostros mds crudos en momentos algidos de la historia moderna y contempordnea india. Los
cuerpos, como terreno para el desarrollo de luchas ideoldgicas, son materia moldeable que pueden
ser marcados, transformados o simplemente eliminados. El cuerpo y sus rasgos dan identidad. De
hecho, su buena salud o su mala salud comunican el estado moral de los individuos.

De esta manera, la nocién de la corporalidad en el contexto de la Hindutva, desde sus inicios
hasta hoy dia, se encuentra involucrada intimamente con discursos sobre la nacién hindd, a la que
se conceptualiza como la Bharat Mata o “Madre India”, figura femenina que debe ser protegida de
la perversion e incontinencia sexual de los enemigos de la nacién, los musulmanes. Asimismo, los
cuerpos femeninos de las mujeres que integran la nacién hindd se conciben como objetos que
deben ser resguardados, impolutos y “campos” listos para la procreacion de nuevos y fuertes
individuos, nacidos a partir de las semillas que aportan los poderosos hombres hindues.

Los cuerpos masculinos, por otra parte, se conciben como células que conforman los
6rganos de la nacién hindid. Como hemos dicho, su salud es la salud de la nacién. Su masculinidad
debe verse manifestada en su fortaleza que debe servir para la proteccién de las mujeres y de la
Madre India. Este mismo discurso sobre la masculinidad se puede ver desplegada en la propaganda

de la Hindutva sobre los héroes mitoldgicos, principalmente Rama —encarnacién de Vishnu—
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como ideal del hombre hindd, y los protagonistas de la politica india de las dltimas décadas. Dicho
personaje, el gran héroe épico, le ha funcionado al nacionalismo hindid como el modelo a seguir
para los hombres afiliados a éste: ser justos —dentro del concepto mismo de justicia con que se
cuenta en la ideologia de la Hindutva—, ser sanos, ser fuertes, ser valientes, ser defensores de los
débiles —proteger a la Madre India—, entre otras virtudes que deben cultivar. Aqui la segunda
razén por la que he elegido titular este trabajo de tesis como “Los mil cuerpos de Rama”, que
implica también que los seguidores de la Hindutva tienen que volverse y ser ellos mismos un Rama
para la nacién hindd, sin olvidar que conforman un cuerpo colectivo gigantesco, a manera de un
ser compuesto de miles de otros diminutos a manera de células.

El caso paradigmdtico de un imitador de Rama, consciente de contar con buena salud
mental y fisica dado su papel de célula del cuerpo gigantesco y colectivo, es el mismisimo Primer
Ministro Modi, a quien se le ha llamado el “hombre del pecho amplio” por sus grandes pectorales,
haciendo referencia a uno de los epitetos de Rama en la épica india. Estos puntos se revisardn y
discutirdn ampliamente en los capitulos de esta tesis, pues se vinculan intimamente con las
preocupaciones y angustias de la Hindutva sobre la debilidad de la nacién hindd y sobre las
amenazas internas y externas, lo que determina sobremanera la orientacion de esta ideologia como

un pensamiento de derecha, etnocéntrico y tradicionalista.

4. La metodologia y los capitulos

El método de trabajo para esta investigacion, como se ha explicado anteriormente, consistié en dos
modalidades. La primera de ella, para la parte en que se analizan los textos fundamentales de
Savarkar, Golwalkar y Upadhyaya, es la lectura analitica e interpretativa para identificar las
temadticas claves que son comunes a los tres autores y para discriminar, al mismo tiempo, las

pequeiias diferencias entre sus ideas. La segunda modalidad ha sido el trabajo etnoldgico, derivado
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de la visita que realicé durante mi estancia de investigacion doctoral en la ciudad de Nagpur,
Maharashtra, y en la cual tuve oportunidad de visitar y presenciar las practicas de la RSS en sus
escuelas primarias y en las shakhas, que son campos donde entrenan del diario los voluntarios de
la organizacién. La razén por la que he optado por esta manera de organizar los capitulos es porque
en los tres primeros examino el origen y evolucion del pensamiento de la Hindutva, esclarecer sus
fundamentos y, en cierto modo, determinar cudles son los conceptos esenciales en esta ideologia,
que constituyen a su vez el motor del accionar de las organizaciones del nacionalismo hindd como
RSS, organizacién que es el objeto de estudio del cuarto y dltimo capitulo, donde se exploran las
diversas actividades de los miembros de RSS y donde se articulan verdaderamente las ideas con
su puesta en préctica.

Por otra parte, para comprender en qué consiste la Hindutva es necesario remontarse a sus
origenes y a su creador, V. D. Savarkar, y a otros pensadores de esta corriente ideoldgica de India,
M. S. Golwalkar, lider de la RSS y Deendayal Upadhyaya, elegidos para andlisis en este trabajo
doctoral por su relevancia y el peso de sus obras para el desarrollo del pensamiento del
Nacionalismo hindd. He considerado que la importancia de abordar a Savarkar es innegable desde
el momento en que a ¢l se le debe la organizacion conceptual de la “hindutva” o la hinduidad, es
decir, aquello que lo hace a uno ser hindd. En segundo lugar, la relevancia de acercarse al ideario
de M. S. Golwalkar es indispensable para comprender la trayectoria de la Hindutva como ideologia
politica pues con €l sobreviene la consolidacién y refinacion del credo nacionalista hindd. Y,
finalmente, aproximarnos al pensamiento de Deendayal Upadhyaya nos ayudara a observar cémo
las ideas del nacionalismo hindd se transforman en una praxis para el desenvolvimiento de la

Hindutva en la palestra de la politica de India.
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En este trabajo de tesis doctoral, pues, dedico un capitulo a cada uno de estos tres
pensadores iconicos de la Hindutva y analizo sus ideas a partir de sus textos fundamentales. De
este modo, el primer capitulo estd dedicado al fundador de esta ideologia, V. D. Savarkar; el
segundo capitulo gira en torno a M. S. Golwalkar, el guia de la RSS ; y el tercero se enfoca en el
Humanismo integral de Deendayal Upadhyaya, doctrina que es la articulacion de la ideologia de
la Hindutva con un proyecto politico y econémico que, sin duda, constituye la base sobre la que
se erigird poco mds tarde el BJS, sin el cual el éxito electoral del BJP, partido del Primer Ministro
Modi, no podria entenderse hacia fines del siglo XX y las primeras décadas del siglo presente.

Estos tres primeros capitulos constituyen la parte de esta investigacion que se concentra en
la evolucién ideoldgica de la Hindutva. Cada capitulo se encuentra subdividido en secciones cuyas
discusiones giran en torno a los siguientes ejes tematicos:

A. El concepto de Hindutva:

-las diferencias entre Hindutva e hinduismo,

B. Laraza

-la raza en el pensamiento del nacionalismo hindd,

-la raza hindd y la otredad (los musulmanes, principalmente)

C. La nacién

-la nacién como organismo vivo

-la nacién hindd

En el cuarto y dltimo capitulo, como corolario de los que lo anteceden, me interesa abordar la
praxis de la Hindutva examinando, a partir de la investigacion que llevé a cabo durante mi estancia
doctoral en el Cuartel general de la RSS y la shakha matriz de la organizacién en la ciudad de

Nagpur, Maharashtra, las practicas que ahi tienen lugar en el dmbito del adoctrinamiento
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ideoldgico a través de la educacidn infantil de los nifios que se hospedan en las escuelas de la RSS
y de los ejercicios estratégico-fisicos que se despliegan en el adiestramiento militar al que son
sometidos estos mismos nifios y jovenes. Igualmente, en este capitulo final, expongo y explico las
implicaciones de los templos de Bharat Mata o la Madre India tanto en Varanasi, Uttar Pradesh,
como en Haridwar, Uttarakhand, para la difusion y consolidacién de la ideologia de la Hindutva
en pleno siglo XXI en el intento de hacer de la idea de la nacion hindd un ente material en el mundo

de lo tangible.

Para concluir, quiero sefialar que en el cuarto capitulo me incliné por utilizar una metodologia
etnografica para el trabajo de campo con la finalidad de recabar informacion sobre los miembros
que conviven y trabajan en el Cuartel General de la RSS en Nagpur. Me parecié la opcion
metodolégica mds adecuada debido a que necesitaria entrar en inmersion en las dindmicas internas
de este grupo de individuos para observar, identificar y analizar los supuestos ideoldgicos de la

Hindutva en sus vinculos con las practicas de los miembros de RSS que en ese sitio tienen lugar.

De igual modo, mi trabajo se complementé con notas de campo sobre todo porque en gran
parte del tiempo que estuve participando en las actividades de esta shakha o centro de reunién de
voluntarios no se me permitia tomar registro audiovisual por “razones de seguridad” de la
organizacion. En segundo lugar, recurri también a entrevistas de carécter informal con dirigentes
de la organizacién asi como también con profesores y estudiantes de la escuela que estd adjunta al

Cuartel General.

Con respecto a las debilidades de la metodologia etnografica elegida, era consciente de que
muchas de mis observaciones estarian filtradas a través de mi propia subjetividad —pues llegaba a

aquel lugar con suficiente conocimiento sobre la organizacion, su estructura, su ideologia, sus
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actividades, sus lideres, etcétera— y, por tanto, estarian sesgadas por mi propia postura contra la
Hindutva, el nacionalismo hindd y la RSS. Sin embargo, traté de mantener una actitud imparcial
para que mis observaciones resultaran lo mds objetivas posible y mis preconcepciones y prejuicios
sobre este grupo no intervinieran o se filtraran en ellas. En lo general, traté de que fueran ellos los
que preguntaran durante las entrevistas informales, y a partir de los temas que surgian, dirigia yo

mis preguntas hacia los temas que me interesaban particularmente.

Asimismo, cabe sefialar que pude ingresar al Cuartel General, al centro de reunioén y a la
escuela de RSS en Nagpur gracias a que me presenté ante ellos no como un estudiante de doctorado
cuyo tema era justamente el de la ideologia de la Hindutva y sus précticas, sino como un estudiante
de posgrado mexicano que hacia su investigacion de posgrado sobre la salud infantil en las escuelas
de México en contraste con las escuelas de India. En el aspecto de la ética en el trabajo etnogréfico,
visto desde fuera, mi presentacion ante los miembros de RSS puede ser criticable, pero tuvo que
ser asi por recomendacién de mis tutores de tesis, de otros profesores del CEAA que habian
realizado anteriormente trabajo de campo en India sobre temas politicos, y de personal de la
Embajada de México en India, dado que el tema politico —y, sobre todo, el de la Hindutva y las
organizaciones de la derecha hindi— es delicado, al grado que se niega la visa al extranjero si éste
pretende entrar con estas intenciones o, de ser sorprendido en territorio indio involucrdndose en
ello, se le deporta sin oportunidad de reingreso alguno. Ademds, hay que tomar en cuenta que para
ese entonces, afio 2011, gobernaba el Partido del Congreso que mantenia como gobierno una
actitud de franca hostilidad hacia BJP y el nacionalismo hindd. Ahora que este dltimo partido es
el que gobierna, seria interesante inquirir cémo se han modificado las posturas gubernamentales

en relacién con académicos extranjeros que investiguen el fendmeno.
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Por ello, opté por la opcién de presentarme como estudioso de la salud infantil. Sin embargo,
no puedo negar que me quedan varios cuestionamientos en este aspecto: ;qué habria pasado si me
hubiera presentado como lo que realmente era? ;Habria obtenido los mismos testimonios? ;La
informacion recabada de ellos seria idéntica? ;Habria podido acceder al museo de la RSS al que
nunca habian invitado extranjeros? ;Se me habria cuestionado mi simpatia o antipatia hacia la
Hindutva? ;Se me habria permitido la convivencia con los nifios y sus profesores? Estas dudas,
claro estd, no tienen respuesta, pero me parece oportuno plantearlas para contribuir a la critica

sobre las fortalezas y debilidades de la metodologia del trabajo etnografico.
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Capitulo 1
V. D. Savarkar: el nacimiento de

Hindutva

‘Are the English a race? Is there anything as English blood, the French blood,
the German Blood or the Chinese blood in this world?... If they do,
Hindus also can emphatically do so.

(Savarkar, Hindutva, p. 85)

Introduccion

El epigrafe que abre este capitulo resume en gran parte lo que profesa la Hindutva: la
existencia de una nacion que ha habitado India desde tiempos inmemoriales y que vive desde
entonces cohesionada gracias a vinculos sempiternos de sangre, religion, tradiciones,
historia, etcétera. La idea es que para Savarkar, en el concierto de las naciones del mundo,
si existe una nacion alemana, china, inglesa o cualquier otra, es derecho también en India
reclamar un lugar para esta nacion. Sin embargo, la problematica surgida de esta exigencia
se encuentra en su no universalidad, sino por el contrario en su carédcter exclusivista, pues
dicha nacioén es solo la nacién hindud. De ello se trata la Hindutva, esto profesa, en esto cree.
Asi pues, este primer capitulo tiene como propdsito, en primer lugar, presentar al autor que

es considerado el padre de esta ideologia, V. D. Savarkar (1883-1966) mediante la mencion
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de algunas partes relevantes de su vida que se concatenan en algunos puntos con el desarrollo
de su pensamiento politico para situarlo en el contexto de la Maharashtra de fines del siglo
XIX'y la segunda mitad del XX, y la trayectoria de la lucha nacionalista anti-colonial en las
primeras décadas del siglo XX. En segundo lugar, es exponer sus ideas, el contenido de ellas
y su significado para la trayectoria politica e histdrica de la India de la primera mitad del
siglo XX, principalmente el concepto de la Hindutva que constituye el eje central y cohesivo
de los grupos que conforman el nacionalismo hindu.

La propuesta de presentar a Savarkar en primera instancia se debe a que es considerado
el fundador y sistematizador de la Hindutva como filosofia politica para la generacion de la
“reinstauracion” de una nacion hindud, imaginada como una colectividad perenne con raices
histdricas, culturales y religiosas de siglos y siglos atrds. Los conceptos clave en los que se
entreteje la sistematizacion de la Hindutva, llevada a cabo por Savarkar, crean tensiones y
contradicciones en el que asistimos a un pensamiento filoséficamente no riguroso, que
frecuentemente se erige sobre cimientos histéricos que son més relecturas del pasado ad hoc
para justificar la argumentacién a favor de la ideologia del nacionalismo hindd. Por ello,
para ir desglosando paso a paso el imbricado pensamiento savarkariano, la organizacién del
capitulo se compone de cuatro secciones: 1. Hinduismo y Hindutva; 2. Hinduismo y raza;
3. El hindd y el otro; y 4. La nacién organismo.

Los textos que principalmente se han utilizado para este capitulo son dos: Hindutva.
Who is a Hindu?, de 1923, libro seminal en que Savarkar configura y define por primera vez
la hinduidad y que, no si exagerar, marca el inicio de una nueva etapa para el nacionalismo
hindd; y The Indian War of Independence, 1857, de 1909, donde este autor establece que la

llamada “rebelién de los cipayos”, lejos de ser un motin de traidores desorganizado y
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cadtico, se trataba de la primera guerra de independencia para sacudirse el yugo de la
autoridad britdnica. Asimismo, recurri a discursos de Savarkar pronunciados en sesiones de
la Hindu Mahasabha®! de la que él fue lider durante los afios treinta y cuarenta.

La relevancia de las ideas de Savarkar es indiscutible para el desarrollo de la ideologia
de la Hindutva, que es la principal rectora de las politicas actuales del gobierno del Bharatiya
Janata Party (BJP, por sus siglas en inglés) o Partido del Pueblo de Bharat bajo el liderazgo
de Narendra Modi. La pervivencia y, quiz4, la vitalidad de las ideas savarkarianas en pleno
siglo XXI se manifiestan tanto en expresiones discursivas como en pricticas de Modi y de
otros politicos del BJP y, por supuesto, en otros tantos actores pertenecientes a las
organizaciones que residen bajo la sombra de esta ideologia politica.

Algunos ejemplos de lo anterior, entre muchisimos otros, es la actual politica exterior
de India, beligerante hacia Pakistdn —causa, ademas, de la division del pais en 1947— y més
prudente hacia la potente China; la promocién nacional e internacional del yoga y de la
medicina ayurvédica como remedios “milenarios” a las enfermedades crénicas de la
humanidad en tiempos modernos, que apela ademas a la idea de “una” India antigua desde
una perspectiva perennialista de “la” cultura hindq, eterna y sabia; y la manipulacion de la
historia india con la finalidad de hacerla ajustar a las reivindicaciones de la propia Hindutva.

El énfasis de la Hindutva de Savarkar, ya no en la identidad religiosa sino en la identidad

cultural y en la pertenencia a la tierra, estd pensado a fin de aminorar el peso que la palabra

5! La Hindu Mahasabha o Gran Asamblea Hindd es un partido politico de la derecha hindid y es otra de las
organizaciones mds importantes del conglomerado de colectivos afines al nacionalismo hindd. La Hindu Mahasabha
se funda en el afio de 1915 como resultado de la unién de varios partidos o grupos politicos de ideologia similar cuya
finalidad era la proteccion, difusién y fortalecimiento de los intereses de las comunidades hindies ante el avance de
las reivindicaciones de la comunidad musulmana, que eran atendidas por las autoridades coloniales britanicas.
Savarkar fue su presidente desde el afio de 1937 a 1942. Ver Raghavan, “Origins and Developtment of Hindu

Mabhasabha Ideology”, Economic and Political Weekly 18, 15 (1983): 598-599.
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hindd tiene con respecto a la religion. Para Savarkar, Hindutva no estd relacionada con el
sistema religioso de los hinddes, ni con su teologia, su dogma y su credo. Se define como
“la vida y la historia” de una raza que tiene en sus venas la sangre de los ancestros arios o
védicos y de un gran grupo de personas que comparte una herencia cultural comun.

Aqui es necesario resaltar la palabra “historia”, ya que segtin Savarkar Hindutva no es
solo una palabra, sino también una Historia.’? Pero, ;Historia de qué? A esto, responde que
se trata de la Historia no sélo espiritual o religiosa, sino de la Historia cultural de la nacién,
de su trayectoria a través de los siglos y, mds importante todavia, de su continuidad puesto
que la cultura garantiza, en Savarkar, la unidad de la nacién hindd. Afiade Savarkar que el
principal punto es dilucidar como y por qué los hinddes han permanecido juntos a pesar de

sus diferencias inherentes.’® Esto lo discutiré con mas detalle lineas abajo.

1. Hinduismo y hindutva

1.1. Hinduismo

Si bien la relacion entre Hinduismo y Hindutva no es propiamente la de padre e hijo, si existe
un nexo entre ambos conceptos, lo que abordaré en los siguientes parrafos. El primer intento
de hacer una distincién mds concreta y una conceptualizacién mds rigurosa de Hinduismo y
Hindutva se le debe, pues, a V. D. Savarkar. Su padre, Shrijut Damodarpant Savarkar,
provenia de la seccién chitpavan de brahmanes marathas,>* dato que en las biografias de

Savarkar no se da por casual, sino que sirve para relacionar su vida con la de “hombres de

32 V. Chaturvedi, Hindutva and Violence (Albany: SUNY, 2022), 119-121.
33 Savarkar, Hindutva (Bombay: Veer Savarkar Prakashan, 1942), 3-4.
54 Chitra Gupta, The Life of Barrister Savarkar (Madrds: G. Paul & Co. Publishers, 1928), 1.
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un inquebrantable linaje de hasta 200 afios de antigiiedad que constituye la vanguardia de
las fuerzas indias en la lucha por la libertad” como Peshwa Balaji Vishwanath,> Bajirao,*°
Nana Fadnavis,”” Vasudeo Balwant Phadke,’® Shrijut Gokhale®® y Bal Gangadhar Tilak.®

Savarkar naci6é en una pequefia poblaciéon de Maharashtra, Bhagur, en el distrito de
Nasik el 28 de mayo de 1883. Fue el segundo de tres hijos: Ganesh, Vinayak y Narayana.
De acuerdo con The Life of Barrister Savarkar,®’ cuya autoria algunos atribuyen al propio
Savarkar, éste siempre demostré inclinaciones patridticas, estimuladas por su padre que, al
recitarle Mahabharata, Ramayana y otras canciones sobre los héroes marathas, como Shivaji,
encendia su amor por la lucha libertaria y por el pueblo “hinda”.

Para las dltimas dos décadas del siglo XIX, los afios iniciales en la vida de Savarkar,
ocurrian diversos levantamientos y revueltas a lo largo y ancho de toda India. Entre 1883 y

1895 se registran numerosos disturbios en el Panjab, Bihar, United Provinces y Maharashtra

relacionados con mutilaciones y

35 Peshwa Balaji Vishwanath (1662-1720) fue un estadista y politico indio que sirvié como el primer Peshwa (primer
ministro) del Imperio Maratha. Ocup6 el cargo desde 1713 hasta su muerte en 1720. Balaji Vishwanath jugd un papel
crucial en el fortalecimiento del poder y la influencia de los Marathas en la India del siglo X VIII.
36 Bajirao I (1700-1740) cuyo nombre completo era Bajirao Ballal Bhat, fue el segundo Peshwa del Imperio Maratha.
Goberné desde 1720 hasta 1740 y es conocido por su habilidad militar y su audaz estrategia. Bajirao expandi6 el
territorio maratha a través de una serie de exitosas campafias militares, y su gobierno sent6 las bases para el ascenso
del Imperio Maratha como una potencia en el subcontinente indio.
57 Nana Fadnavis (1742-1800), cuyo nombre completo era Balaji Janardan Bhanu, fue un politico y estadista indio que
sirvié como el Peshwa de facto del Imperio Maratha desde 1773 hasta 1800. Nana Fadnavis desempefié un papel
importante en la politica interna y externa del Imperio Maratha y fue conocido por su astucia y habilidad diplomatica.
8 Vasudeo Balwant Phadke (1845-1883) fue un revolucionario indio y lider del movimiento de independencia de la
India en la regién de Maharashtra. Phadke fue un defensor del uso de la resistencia armada y luché contra el dominio
britdnico en la India en la segunda mitad del siglo XIX.
% Gopal Krishna Gokhale (1866-1915), conocido como Shrijut Gokhale, fue un lider politico y reformista social indio.
Jug6 un papel importante en el movimiento de independencia de la India y fue un defensor destacado de la educacién
y las reformas sociales en el pais. Gokhale fue una figura influyente en el Congreso Nacional Indio y también fue
mentor del lider independista Mahatma Gandhi.
0 Bal Gangadhar Tilak (1856-1920), conocido como Lokmanya Tilak, fue un lider politico y activista indio
prominente en el movimiento de independencia de la India. Fue uno de los primeros defensores del nacionalismo indio
y jugb un papel crucial en la lucha contra el dominio britdnico.

6! Chitra Gupta, ibid.
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matanzas de animales vacunos, lo que provoca la inflamacién de los dnimos entre las
comunidades hinddes y musulmanes. Es de destacar que los enconos de estos disturbios
encontraban su cauce en la violencia y dafio contra el cuerpo, lo que denota que se tenia —y
se tiene— cierta consciencia de él como depositario de significados sociales, politicos y de
muy diversa indole. En 1893, Tilak reorganiza el festival de Ganapati durante el cual se
entonaban canciones que instaban a los hindtes a boicotear el Muharram —el mes inicial del
afio lunar del Islam en el cual, ademds, estdn prohibidas las acciones beligerantes—, y en
1895 crea el festival dedicado a Shivaji.®?

Esto venia ocurriendo mientras se desplegaban ciertas politicas de las autoridades
coloniales britdnicas, tales como las de registrar, describir y clasificar a la poblacion del
subcontinente sobre la base de categorias como la religién y la casta.®® Es a partir de esta
sistematizacion que las autoridades coloniales abren el camino para que las élites de las
comunidades, y las comunidades mismas, organizadas a partir de diferentes criterios, vayan
adoptando esos perfiles o vayan generando los propios impulsados por dichas actividades
gubernamentales. De este modo, desde el siglo XIX “la comunidad” va iniciando el camino
de lo amorfo, lo difuso, a la esencializacién, a una definicidn, ajena o propia, de si misma.

En las décadas préximas al cambio de siglo entre el XIX y el XX, se dan ademds debates
sobre la reforma social de la mano de los reformadores hindtes, lo que provoca un
repensamiento de lo hindd y del hinduismo, que produce a su vez la sistematizacion y
unificacién del hinduismo como ideologia. Paralelamente a este proceso de esencializacion

de las comunidades, surgen otros procesos en que intervienen las politicas coloniales de

62 Sumit Sarkar, Modern India, 1885-1947 (Delhi: Pearson, 2014), 51-52; y 1. Banerjee-Dube, A History of Modern
India (Delhi: Cambridge University Press, 2015), 240-241.
% N. Dirks, Castes of Mind (Princeton: Princeton University Press, 2002), 231-254; Bernard Cohn, Colonialism and
its Form of Knowledge (Princeton: Princeton University Press, 2002), 3-15.
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reformas institucionales, asi como la lucha nacionalista a principios del siglo XX.

De hecho, algunas otras biografias —mds cercanas al género hagiografico—, elaboradas
en general por simpatizantes y seguidores de la Hindutva, mezclan la infancia de Savarkar
con estos eventos en los que se enfatizan sus actitudes “antimusulmanas” y
“anticolonialistas™: por ejemplo, durante los afios de 1893, 94 y 95, cuando tienen lugar
graves conflictos comunales en Maharashtra, provocados por tensiones entre musulmanes e
hinddes, un inquieto e inflamado Savarkar organiza a sus amigos, todos de no mds de 13

afios, para “vengar los insultos raciales uno a uno”®

y acudir a la mezquita mds cercana con
la intencién de desquitar las afrentas causadas a la comunidad hindu.

Esta actitud precoz de Savarkar para la rebeldia no era extrafia en dicho contexto. Se
sabe de otros casos de activismo juvenil, como el de dos hermanos, Damodar y Balkrishna
Chapekar, justamente de familia brahmdnica Chitpavan de la ciudad de Pune, que se habian
organizado para “terminar con los britanicos en India”. Reunieron a un grupo de treinta nifios
y jovenes en un club, cuya deidad patronal era Hanuman, para proporcionarles
entrenamiento fisico y militar, con lo cual desarrollaron habilidades suficientes para irrumpir
en partidos de cricket e interrumpirlos, y para hostigar a cristianos y otros contrarios a las
posturas ideolégicas de Tilak y su circulo cercano.®

En los aifios de transito entre los siglos XIX y XX, estos conflictos se tornan recurrentes
y amenazan con escalar las dificultades de entendimiento entre hindies y musulmanes. En
estas circunstancias es que tenemos que entender que se estaba tratando de definir a ambas

comunidades: era imperativo sortear, entonces, la dificultad conceptual del “hinduismo”

inquiriendo en otros conceptos con capacidad mayor de definicion y de inclusion. La salida

% Chitra Gupta, The Life of Barrister Savarkar (Madrds: G. Paul & Co. Publishers, 1928), 4.
% I. Banerjee, ibid., 241.
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a este problema se alcanzaria tratando ya no de redefinir el hinduismo, sino recurriendo al
término Hindutva o Hinduidad, cuya invencion se le atribuye a Chandranath Basu, quien, a
partir de componentes etimoldgicos del sanscrito, la crea para titular su libro Hindutva —
Hindur Prakrita Itihas o Hindutva, una historia auténtica, aparecido en 1892 en Calcuta;®
y que, por supuesto, aflos mds tarde Savarkar se encargaria de esculpir en su mds fina textura
y de expandir a limites mas amplios.

Los conceptos de Hinduismo y Hindutva estdn construidos sobre varios pilares: la
tradicion de pensamiento indio, el renacimiento hindu del siglo XIX,% 1a tradicién filoséfica
y politica de Europa, los eventos histéricos que se experimentaban en India a principios del
siglo XX, entre otros. Algunos puntos de lo anterior, sin duda, son esenciales para el anélisis
de la Hindutva y para el de la vida y desarrollo del pensamiento de Savarkar, sin lo cual no
se puede comprender el surgimiento de esta ideologia en una versién mds acabada.

En la bisqueda de elementos homogeneizadores que aglutinaran al conjunto de pueblos
en India, Savarkar sefiala que el concepto de hinduismo es una limitante fuerte porque no
hace referencia a la totalidad del “hindudom” o la comunidad hindd y que a aquél se lo
relaciona con la religién de la mayorfa y con el hinduismo ortodoxo®® —que, para este autor
comprende a todas las comunidades religiosas nacidas en India no sikhs, budistas ni jainas—
, Yy que partir de ese concepto se excluye a las comunidades pertenecientes a los grupos
religiosos heterodoxos, es decir, pertenecientes al sikhismo, budismo y jainismo.

Por tanto, Savarkar considera necesario encontrar un nuevo concepto que sea mas

amplio que el de hinduismo a fin de acoger a las comunidades religiosas tanto ortodoxas

V. Sampath, Savarkar, Echoes from a Forgotten Past (Gurgaon, Haryana: Penguin/Viking, 2019), 472.
7 1. Banerjee, ibid., 183-188; S. Sarkar, ibid., 310-326.
% Savarkar, ibid., 4.
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como heterodoxas: no pueden ser excluidos los millones de “hindues” sikhs, jainas,
bauddhas, lingayats, samajis y otros tantos grupos cuyos fundadores y padres han nacido,
crecido y muerto en India y que, por consiguiente, llevan “sangre” hindu en sus venas.®

Debido a lo anterior, Savarkar rechaza hinduismo como sindénimo del “hindudom” por
considerarlo incompleto, ambiguo y difuso, y se inclina mds por el uso de los nombres
tradicionales de las comunidades religiosas de India: Sanatana Dharma, Srutismrtipuranokta
Dharma o Vaidik dharma;’® Sikhadharma; Aryadharma; Jaindharma; y Buddhadharma; y
sugiere no referirse a ellas con los nombres heredados de los extranjeros—nétese que los
términos son de origen sanscrito—.

Asimismo, desde la muy particular interpretacion de Savarkar, “hinduismo” resulta un
nombre inadecuado para abarcar la totalidad de la comunidad hindd’! y se vuelve patente la

necesidad de encontrar uno que se ajuste a la realidad india, que en la superficie es diversa

pero, conforme se va profundizando en ella, posee raices comunes.

1.2. Hindutva

.Y cudles son esos elementos que seglin Savarkar cohesionan a la gran comunidad hindd?
El mismo explica que éstos consisten en lazos de sangre, cultura, civilizacién e historia
compartidas y, ademads, una voluntad de permanecer unidos como nacién. En cuanto al peso
que tiene la sangre heredada de los ancestros arios y no arios, lo discutiré més adelante; sin
embargo, en cuanto a los otros elementos como cultura, civilizacién e historia compartidas

se puede mencionar aqui, en relacién con el tipo de racismo savarkariano, que estamos ante

% fbid, 39.
7 fpid., 107.
"'V, Chakrabarty, Politics, Ideology & Nationalism (Nueva Delhi: Sage, 2020), 115.
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un racismo no de tipo étnico en su totalidad porque no hace hincapié en la pureza racial de
los hinddes, como veremos mds adelante, sino en la pureza y la continuidad de la cultura y
la historia, entendidas como elementos cohesionadores de un racismo cultural que otorgan
a la nacién hindd unidad y cohesion social, altamente jerarquizada y encabezada por la élite
brahmadnica, que es la que impone las normas.””

El elemento cohesionador que mantiene unido a lo diverso en India es ni mds ni menos
que Sus recursos culturales’, debido a lo cual al nacionalismo savarkariano, desde mi
perspectiva, se debe entender como mads cultural que étnico en sentido estricto, pues
minimiza el papel de la pureza racial aunque, en no pocas ocasiones, se destaque la
importancia de la “sangre” heredada y compartida, lo que por supuesto no es excluyente
para los nacionalismos culturales. Asi pues, desde el punto de vista de Savarkar, el
hinduismo es un conjunto de creencias y doctrinas religiosas pero, por el contrario, Hindutva
se trata mas bien de un “constructo politico, cuyos antecedentes radican en el ethos cultural
de los hindtes”.”

Incluso, afirma Savarkar, lo que se necesita para ser conscientes de la existencia objetiva
de Hindutva es estudiar historia para “reconocer la vitalidad y resiliencia de India, el poder
de su vision del mundo y utilizar su fuerza, que la condujo a gloriosas alturas... (y descubrir)
el hilo donde los puntos de nuestra conciencia civilizatoria se rompieron” con la finalidad
de recuperar la conciencia de la psique india, motor de la gloria de la nacién.”

Considera, ademas, que la nacién hindd se habia conformado sobre el fundamento de

72 C. Jaffrelot, “The Idea of the Hindu Race”, en The Concept of Race, ed. Peter Robb (Delhi: Oxford University
Press, 1995), 347-348.

73 Chakrabarty, ibid., 94.

7 Ibid., 103 y 113.

75 Savarkar, ibid., 39-40.
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cuatro ejes: el racial, es decir, que el grupo de individuos comparte los mismos ancestros sin
llegar al punto de reclamar una defensa férrea a la pureza de la “raza” hindu; el nacional,
esto es, que comparte el amor por el territorio donde ha nacido y un amor por dicha tierra
como si fuera la propia madre; el geogréifico, o sea, que habita un mismo territorio con
limites fisicos bien definidos; y el de la unidad politica, por lo que deberia entenderse como
el gobierno de hinddes sobre hinddes o el Hindu Rashtra, puesto que son ellos los que
detentan la sangre de los ancestros y, por tanto, el derecho sobre el territorio que ha sido
feminizado al caracterizarlo como Bharat Mata o 1la Madre India.

Aqui es pertinente abordar la discusion en torno a la sangre, como semilla y aporte del
hombre en la gestacién de nuevos individuos, y el territorio, como el campo o la tierra donde
la semilla masculina crece y se desarrolla, lo que nos permitird comprender cémo se articulan
estas nociones del pensamiento tradicional reflejado en Hindutva con conceptos de esta
referentes a la nacidn, a la raza y a la otredad. Como observa Leela Dube, en gran parte del

norte y centro de India, asi como también en algunas regiones del este de India,

el proceso bioldgico de reproduccién se expresa por medio del uso metaférico de dos
términos: la semilla y la tierra. La palabra ‘campo’ se usa como sindnimo de ‘tierra’.
Aunque no se ha documentado del todo bien, esto es también cierto en grandes dreas del
oeste y el sur de India. La semilla simboliza la contribucién del padre y el campo
representa la parte de la madre. El hombre proporciona la semilla —la esencia— para la
creacion de descendencia. La semilla determina el tipo de descendencia: la identidad de

los hijos se deriva, asf, a partir del padre...”

Estas ideas sobre la reproduccion humana estdn mds que suficientemente atestiguadas en

fuentes textuales antiguas sanscritas como los Vedas, Upanisads, Dharmasastras y la épica,

76 Leela Dube, Anthropological Explorations in Gender (Nueva Delhi: Sage Publications, 2001), 119.
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como Mahabharata y Ramayana, en las que de forma invariable se expresa que entre la
semilla, aportaciéon del varén, y el campo dentro del que esta se desarrolla, el espacio
aportado por la mujer, es la primera la mds relevante aunque las dos aporten calidad a la

descendencia tal y como observa Tambiah”’. En Manusmrti leemos también lo siguiente:
Una buena semilla, sembrada en un buen campo, culmina en un buen nacimiento, asi un
hijo nacido de un padre ario en una mujer aria merece ser sujeto a todos los rituales
transformativos. Algunos hombres sabios valoran la semilla, otros valoran el campo, y
otros tantos valoran tanto la semilla como el campo; pero esta es la decision final sobre
este tema: la semilla sembrada en el campo incorrecto, perece justo en su interior; y un
campo por si mismo y sin semilla permanece infértil. Y dado que ha habido sabios
nacidos en vientres de animales gracias al poder de la semilla, han sido honrados y

venerados. Por ello, la semilla es valiosa.”®

Es de notarse que la semilla de origen “noble” es capaz incluso de procrear en “campos” no
humanos, dando como resultado descendencia humana que, ademads, es digna de ser
venerada, honrada y sabia. De acuerdo con esta 16gica, una semilla de mango solo puede dar
mangos independientemente del campo en que esta se siembre. Por el contrario, una
ascendencia “innoble” es mala en su origen, ya sea por una semilla o un campo defectuosos,
y no puede ser suprimida pues siempre aflorard en las cualidades pervertidas de un
individuo:

Un hombre desconocido, de clase no evidente pero nacido de un vientre contaminado y

no ario, podria parecer un ario, pero puede ser descubierto por sus propias acciones

innatas. Una conducta no aria o innoble, la hostilidad, la crueldad y fallas habituales en

la realizacién de los rituales son manifestaciones en este mundo que indican que un

77 Tambiah, “From Varna to Casta through Mixed Unions”, en The Character of Kingship, ed. Jack Goody
(Cambridge: Cambridge University Press, 1973), 198.
8 Manusmrti, X, 69-72.
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hombre ha nacido de un vientre contaminado.

Un hombre nacido de un mal vientre comparte el cardcter con su padre, o el de su madre,
o el de ambos. Pero él nunca podré suprimir su propia naturaleza. Un hombre nacido de
la confusién de vientres, incluso si proviene de una familia con liderazgo, heredard su

carécter en gran o menor medida.”

Ademads, desde esta perspectiva y otras perspectivas médicas tradicionales, la aportacion
masculina en la reproduccién humana es la que le aporta al nuevo individuo la sangre “que
fluye en sus venas, que proviene de la semilla paterna y que le otorga (particularmente al
vardén) su identidad como miembro perteneciente al linaje y al clan del padre. Como bien
sefiala Leela Dube, se debe hacer una distincion clara entre la sangre de la madre, sangre
coagulada que aporta la materia prima para la formacién de los 6rganos y miembros del
cuerpo, y la sangre del padre, que aporta la calidad del individuo gestante asi como su
identidad dentro de la sociedad.®

Dicha concepcion de las contribuciones femenina y masculina, esta tltima considerada
como la mds importante, se transpolan al contexto del nacionalismo hindud desde el momento
en que Savarkar y otros idedlogos de Hindutva, como veremos mds adelante, declaran la
existencia de la raza hindd que, si bien no se funda en ningin criterio de pureza racial, se
constituye a partir de una especie de pureza y continuidad de los rasgos culturales comunes
que cohesionan a la nacién hindd. La raza hindd, como asevera Savarkar, se perpetia a través
de la transmisién de la sangre, lo que es recurrente en el texto de Hindutva, donde se
menciona una y otra vez que los miembros de la nacién hindd comparten la sangre de los

ancestros fundadores.

™ Manusmrti, X, 58-61.
80 I eela Dube, bid., 125-126.
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Intuimos, a partir de lo anterior, que la raza hindd se mantiene ligada por medio de lazos
sanguineos patrilineales pero, de la misma manera que la semilla masculina se cultiva en el
campo femenino, el territorio de la nacién funge como el campo en el que la jati hinda se
desarrolla y alcanza sus médximas potencialidades, tal y como un embrién o un feto lo hacen
en el utero de la madre. Debido a ello, no resulta extrafio que al territorio que aloja a la raza
hindu se lo conceptualice en la figura de la Madre India o Bharat Mata, a la que hay que
proteger tal y como se protege a las mujeres de la familia, del clan o de la tribu con la
finalidad de mantener impoluto el honor de esos varones. Queda entonces de manifiesto que
la nacién hindd, producto de la unién entre la raza y el territorio o la semilla y el campo, se
reproduce dentro del marco de un discurso de hegemonia masculina, cuyo origen se rastrea
en el sistema de pensamiento de los grupos “upper caste” que son los mismos que generan

ideologias como el de la Hindutva.

1.3. Hindutva: nacionalismo contra cosmopolitismo

Hacia el ano de 1908 las autoridades britdnicas encarcelan a Tilak debido a un comentario
en su periddico, Kesari, en apoyo a Prafulla Chaki (1888-1908) y Khudiram Bose (1889-
1908), dos jovenes que habian intentado asesinar a Douglas H. Kingsford, magistrado en
jefe de la presidencia de Calcutta en el 11 de abril de 1908 con una bomba que terminé
matando a dos sefioras inglesas que pasaban por ahi por error. Es acusado de sedicién por
haber expresado que dichos jévenes eran revolucionarios y se le condené a 8 afios en prision.
Para entonces, los actos terroristas contra las autoridades britdnicas eran algo comun en la
lucha de la faccion extremista del Congreso Nacional Indio, lo que traeria como

consecuencia una divisién en el interior de dicha organizacién politica, y la futura
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generacion y desarrollo del movimiento del nacionalismo hindi.®!

Retomando un poco el entreverado relato de la vida de Savarkar, cuatro afios antes a lo
arriba narrado, en 1904, funda una organizacién revolucionaria, la Abhinav Bharat, como
estudiante en el Joined Fergusson College de Pune. Sus actividades de protesta consistian
en quemas publicas de ropa occidental. Para 1906, Savarkar se traslada a Londres, donde en
afios consecutivos escribe su libro Giuseppe Mazzini®* y su Indian War of Independence
1857.53 En mayo de 1907 organiza una manifestacién en Londres para conmemorar a los
rebeldes de 1857 en su cincuenta aniversario, lo que llama la atencién de la policia tanto en
India como en Inglaterra,®* pues el argumento central de esta movilizacién era conmemorar
la “primera guerra de independencia”, ocasion en que los nacionalistas hindues y
musulmanes habian operado de forma unida para sacudirse el yugo britdnico, visién que
contrastaba con la version oficial de un motin. Por el contrario, para Savarkar se habia
tratado no de un levantamiento espontaneo sino de un esfuerzo bien organizado mediante el
cual la nacién habria logrado ser consciente de su existencia como entidad unificada e
independiente de barreras sociales, econémicas y politicas.®’

Para entonces, estamos ya ante un Savarkar que ha pasado de la adolescencia —como
participante medio anénimo en los disturbios en Maharashtra con los grupos de apoyo a
Tilak— a la primera juventud —como organizador y cabecilla de células terroristas en India

y fuera de ella. Su educacién politica se ha profundizado durante su estancia en Inglaterra,

81'S. Sarkar, ibid., 106-118; 1. Banerjee, ibid, 238-247.

82 http://www.savarkar.org/en/armed-struggle/inside-enemy-camp/mazzini-1805-1872, recuperado el 2 de
junio de 2022. Savarkar, en sus escritos autobiograficos, sefiala que le habia interesado leer la vida de Mazzini,
que ley6 en la version de Bolton King. De ésta, subrayé los pasajes que mds lo habian impresionado, en
particular la organizacion clandestina Young Italy y su programa de accién. (1a ed. 1908).

83 Savarkar, The Indian War of Independence, 1857 (Nueva Delhi: Mushiram Manohar Lal, 1909).

8 Chakrabarty, ibid., 73.

8 [bid., p. 90.
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donde entra en contacto con otros lideres e idedlogos del ala extremista del Congreso que se
reunian en clubes para el debate y la reflexion de ideas y acciones politicas. Ademads, sus
lecturas y reflexiones de los nacionalistas europeos abonardn en el desarrollo de su
pensamiento.

En este punto, vale la pena traer a colacion el papel que desempeiiaron las ideas de uno
de los nacionalistas europeos mds relevantes, Giuseppe Mazzini, pues son ellas las que
contribuyeron a conformar en gran parte el planteamiento de Hindutva. El italiano fungi6
como una matriz de ideas a partir de las cuales se conformarian aquellas del nacionalismo
indio a finales del siglo XIX y principios del XX. Entre los personajes que delatan en sus
propias obras una innegable influencia de Mazzini y lo declaran explicitamente estdn
Bankim Chandra Chaterjee, Lala Lajpat Rai y el mismo Savarkar.®® Enseguida, se desglosan
varios aspectos que en mi opinién son centrales en Mazzini y conforman la columna
vertebral sobre el que se construye la Hindutva de Savarkar.

Un punto de convergencia entre ambos se encuentra en la necesidad de organizar a las
juventudes, de donde nace el modelo para la fundaciéon de varias organizaciones del
nacionalismo hindd como la RSS en 1925 en Nagpur, Maharashtra, bajo la guia de
Hedgewar, que era asociado de Moonje, fiel seguidor de Tilak y en quien tuvo un impacto
profundo la ideologia de Savarkar;®’ y del nacionalismo italiano, como la Giovine Italia
(1831), fundada por Mazzini en Marsella al inicio de su autoexilio, y a la que pudo atraer a

“los elementos mas eficaces que militaban hasta entonces en la Carboneria, de modo que su

8 Das Gupta, “Mazzini and Indian Nationalism”, East and West 7, 1 (1956): 67-70; y Carsolari, “Hindutva’s
Foreign Tie-Up in the 1930s”, Economic and Political Weekly 35, 4 (2000): 218-228.

871. Banerjee-Dube, ibid., p. 308; G. Pandey, The Construction of Communalism (Delhi: Oxford University Press,
1992), 234.
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asociacion se extendi6 rdpidamente por muchas ciudades italianas”.

La Giovine Italia, desde el punto de vista del propio Mazzini, tendria la tarea de
desempefiarse como el motor para lograr la unidad y la independencia italianas. Pero su
importancia no quedaba limitada a la nacidn italiana: “Considerando el problema de las
nacionalidades no sélo italiano sino europeo, [Mazzini] disefié un plan de organizacién
secreta extendido a todas las naciones sometidas, las cuales deberian unirse, a través de
asociaciones hermanas, en un pacto federal para el logro de su independencia. Ello
represento el primer intento concebido orgdnicamente de crear una eficiente organizacion
democrdtica de caricter supranacional, que fue centro de elaboracién y difusién de ideas
homogéneas”.*

Las organizaciones fundadas dentro del seno de la ideologia del Nacionalismo hindd no
niegan su deuda con el revolucionario italiano. La Vishva Hindu Parishad y la RSS, con sus
respectivas organizaciones subordinadas —que recuerdan a la Giovine Italia—, han buscado
sin duda desempetiar el papel de generadores y difusores de “ideas homogeneizantes” para
unificar a —y convencer a los “hindues” de la existencia de— la “naci6n hind”.”°

Las lecturas de Mazzini y las discusiones sobre las ideas de este y de otros pensadores,
corren en paralelo con la evolucién de las ideas y de las acciones de Savarkar rumbo a una
definicién cada vez mds clara de su propia ideologia, que desembocard en Hindutva. De
hecho, de 1906 a 1910, colabora con algunas sociedades clandestinas, en una de las cuales

conoce a Shyamaji Krishnavarma, quien lo estimula a escribir y a leer obras de pensadores

politicos de Europa, entre ellos Mazzini, quien tiene una gran relevancia para la formacion

88 Pascual, “Introducciéon”, en Giuseppe Mazzini, Pensamientos sobre la democracia en Europa y otros
escritos (Madrid: Tecnos, 2004), XI.

8 Ibid.

% Das Gupta, ibid., 67-70, y Carsolari, ibid., 218-228.
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y desarrollo del pensamiento savarkariano.”!

Para 1910, Savarkar es arrestado por su relacién con India House.”? Tras escapar, es
recapturado en Marsella.”® Para el afio de 1911 es condenado en Bombay a expiar una doble
condena, cuya suma era de cincuenta afios. Sus posesiones y propiedades fueron
confiscadas, y tanto su carrera universitaria como sus grados académicos fueron cancelados.
A sus veintisiete afios, Savarkar llega a la Cellular Jail de Port Blair en las Islas Andamén y
Nicobar,”* donde dedicar gran parte de sus dfas en la redaccién de sus ideas politicas.

Ademads, desde el primer afio de su estadia ahi, Savarkar escribi6 peticiones de perdon,
hecho que muchas “hagiografias” de Savarkar omiten o mencionan de forma muy superficial
pero que A. G. Noorani se ha encargado de recuperar y de hacer ptiblicas.”® En efecto, en

dichas peticiones Savarkar solicitaba el perdon de una forma imperdonable para un

°! Vinayak Chaturvedi hace un recuento detallado de la trayectoria y del pensamiento de Savarkar. Chaturvedi
enfatiza el papel de las ideas de Mazzini para la generacion de la ideologia de la Hindutva. Ver “A
revolutionary’s biography: the case of V. D. Savarkar”, Postcolonial Studies 16, 2 (2013): 124-139 y “Vinayak
& Me: ‘Hindutva’ and the Politics of Naming”, Social History 28, 2 (2003): 155-173. Ashis Nandy recalca de
igual manera la deuda de Savarkar con Mazzini. Ver “A disowned father of the nation in India: Vinayak
Damodar Savarkar”, Inter-Asia Cultural Studies (2014): 91-112.

%2 India House consistia en una organizacién semiclandestina que promovia el nacionalismo entre estudiantes
indios en Inglaterra y que tenia su centro de operaciones en Londres entre los afios de 1905 y 1910. Los
miembros de India House solian reunirse en la casa de Shyamji Varma, la cual se transformé prontamente en
un centro de activismo politico y de reuniones a las que asistian nacionalistas indios radicales. Asimismo, la
organizacion publicaba The Indian Sociologist que también fue prohibida por “incitar” a la sedicion. Entre sus
miembros mds destacados estdn Savarkar, V. N. Chaterjee, Lala Har Dayal, V. V. S. Aiyar, M. P. T. Acharya
y P. M. Bapat.

93 “The Savarkar Case”, The American Journal of International Law 5, 1 (enero 1911): 208-220. Este hecho
provocé una disputa legal internacional entre el gobierno britdnico y el de Francia debido a que Savarkar fue
arrestado en suelo francés por oficiales britdnicos sin mediar una solicitud de ingreso para la recaptura del
préfugo. El caso llegé incluso a la, para entonces, recién fundada Corte Internacional de La Haya, donde se
dio una resolucién a favor de la parte britdnica a pesar de la argumentacion francesa, que aducia el ingreso
ilegal de los policias britdnicos a su territorio.

%4 Las précticas de tortura en dicha prisién a las que fue sometido Savarkar consistian en confinamiento en
solitario por seis meses, siete dias de portar esposas, diez dias de llevar grilletes —lo que impedia a los
prisioneros doblar las rodillas—, ser encadenado a la rueda de un molino junto con otros presos —Indu Bhushan
Roy, que terminé suiciddndose, y Ullaskar Dutt, que perdi6 la razén y fue trasladado a un sanatorio mental de
las islas Andaman—, etcétera.

% http://www.frontline.in/static/html/f12207/stories/20050408001903700.htm, recuperado el 2 de junio de
2022. Ver también Nandy, “A disowned father of the nation”, Inter-Asia Cultural Studies (2014): 91-112.
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“revolucionario” y “nacionalista”. Escribia Savarkar en su segunda peticion de perdon, con
fecha del 14 de noviembre de 1913: “Estoy listo para servir al gobierno de la forma en que
ustedes dispongan... ;A donde mds podria regresar el hijo prédigo sino a la puerta paterna
del gobierno?”. En su cuarta peticion, escribia: “Soy sincero en expresar mi mas profunda
intencion de seguir el camino constitucional y de hacer mi mds humilde esfuerzo para tender
a las manos del dominio britdnico un lazo de amor y respeto, y de mutua ayuda... con mi
mas cordial adherencia”.”®

Nandy sefiala también otras actitudes de Savarkar que bosquejan su caricter y su
personalidad en la Cellular Jail de Islas Andaman.’” De acuerdo con algunos testimonios de
compaiieros de prision, como Trailokya Nath Maharaj, Savarkar convocé a una huelga vy,
organizada ésta, el creador de Hindutva abandoné el movimiento.”® Asimismo, Nandy
enfatiza que, seglin Savarkar, los guardias encargados de los prisioneros politicos en dicha
prisién eran musulmanes y solian cometer abusos incontables con ellos, lo que explicaria en
parte su actitud antipdtica hacia los fieles del Islam.

Para 1918, tras enviar una tercera solicitud de clemencia, se comunica a Savarkar que
su solicitud ha pasado ante las autoridades britdnicas. Para el afio de 1920, redacta su cuarta
peticion, apoyada por simultdneas cartas de hombres de peso del Congreso como Gandhi,
Patel y Tilak. Savarkar, en consecuencia, firma su liberacién prometiendo renunciar a
cualquier forma de violencia en contra del gobierno britdnico.

Asi pues, tras ser liberado, Savarkar termina de esculpir sus ideas a partir de las de

Mazzini, quien dentro del contexto histérico y geografico de la Europa de mediados del

% Chakrabarty, ibid., 74.
7 Nandy, ibid., 91-112.
%8 Noorani, Savarkar and Hindutva: the Godse Connection (Nueva Delhi: Left Word Books, 2002), 58-59.
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siglo XIX, pregonaba la necesidad de superar el cosmopolitismo a favor del nacionalismo
bajo la premisa de que éste era la postura mds natural para organizar a la humanidad en
unidades de ayuda colectiva mds funcionales. El cosmopolitismo declaraba que la nacién
era, para entonces, un concepto “peligroso o retrogrado”, y que las ideas mas progresistas
de la época se dirigian a ya no creer en la nacidn, sino a creer en la unién de la Humanidad,
es decir, el cosmopolitismo, como etapa mas avanzada en el camino del progreso humano.”

La postura de Mazzini, contraria al cosmopolitismo, se fundamentaba en que éste
organizaba a la humanidad sin considerar sus particularidades. No dudaba que el
cosmopolitismo tuviera fines altruistas y loables, como organizar a “los Pueblos libres e
iguales, ayuddndose mutuamente, cada uno aprovechando los recursos que los demds poseen
en la civilizacion y en el progreso, y avanzando libres de toda atadura”,'® o como lograr “la
mejora de todos por medio de todos” debido a que el progreso de cada nacidon beneficia a
toda la humanidad.'®! Pero encontraba en el nacionalismo una alternativa muy viable para
entender las necesidades de una comunidad a partir de sus necesidades y caracteristicas
especificas. Lo anterior, con respecto a Savarkar, era todo un conjunto de ideas con mucho
peso conceptual que hacia de Mazzini un pensador extraordinario del que aquel abrevaria
para edificar su propio sistema. No era extrafio, entonces, que el propio Savarkar fuera el
primer traductor del nacionalista italiano en lengua marathi.

Durante la colonia, los britdnicos habian logrado proporcionar cierta cohesién a los

territorios administrados por ellos en el subcontinente, sucesores en esta tarea de los

gobernadores mogoles. La llamada India britdnica se habia constituido a partir de una unidad

9 Mazzini, ibid., 87.
100 fpid . 93.
101 fbid., 93-94.
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politica, militar y econdmica artificial o imaginaria, que cohesionaba a distintos pueblos y
diversas regiones de multiples lenguas, costumbres, organizaciones sociales y econdmicas,
ideas y expresiones religiosas, etcétera, desde inicios de las intervenciones britdnicas en los
territorios del Sur de Asia.

Por tanto, Savarkar tenia la posibilidad de optar por el regionalismo marathi u optar por
un panindianismo inclusivo en el que todos los grupos humanos administrados por los
britdnicos fueran concebidos como una unidad. En vez de las anteriores opciones, Savarkar
decidi6 inclinarse por un énfasis en la identidad hindd pero, como hemos mencionado en
lineas anteriores, no esencialmente como identidad religiosa ni mucho menos como una
identidad étnica, racializada y pura, sino con un sentido mas amplio en el que aspectos como
la idea de pertenencia a un espacio de tierra bien delimitado por factores naturales y de una
herencia cultural compartida son mds importantes.

Asimismo, como veremos con mayor detalle adelante, el anticosmopolitismo de
Mazzini le aporta a Savarkar un argumento de peso en torno a la cuestion de la libertad de
India y a la cuestion de las comunidades religiosas, que era el de la especificidad de los
pueblos y, por tanto, el de comunidades que conforman verdaderas naciones con historia,
costumbres, etnicidad y cultura homogéneas. Desde este punto de vista, Savarkar se daria a
la tarea de dilucidar y discriminar las caracteristicas especificas del pueblo hindd y, como
consecuencia, a partir de la definicién de la hinduidad vendria con ella la definicién del otro

y, por consiguiente, su natural exclusion.

1.4. El papel del Estado ante la naciéon

Con respecto a la relacion entre nacioén y Estado, tanto Mazzini como Savarkar tienen claro
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que aquellos no se identifican ni son idénticos, pues la nacién es una especie de ente social
vivo y el Estado es una herramienta que la provee de los instrumentos para la obtencién de
sus fines. Para Savarkar, al igual que para Mazzini, es un error pensar que la nacién es el
Estado, porque éste es mas bien una construccion artificial que no corresponde a los limites
reales de la nacién y que, en muchas ocasiones, provoca la yuxtaposicion de diversas
naciones bajo una sola autoridad sin que exista unién verdadera.

Aun con lo anterior, el pensador italiano no consideraba la creacion del Estado como un
aspecto negativo, sino como algo necesario debido a que el Estado funciona como un
organizador de los intereses de los diversos subgrupos que conforman la totalidad de la
nacion. Sin embargo, Mazzini creia firmemente que el Estado no debia convertirse en tutor
de la nacidn, sino que ésta debia ser siempre la rectora del Estado.

Savarkar, por su parte, adopta esta misma perspectiva y lo demuestra cuando afirma que
el ser hindd no se corresponde con bharatiya ni mucho menos con indio, pues estas dos
dltimas identidades se desarrollan a partir de la generacion y consolidacion del ente artificial
del Estado indio, mas éste no puede ser identificado con la nacién hindd, que es méas vasta.
De hecho, para Mazzini y Savarkar, la nacién conforma en su totalidad un organismo
colectivo vivo que no puede ser identificado con el Estado nacional, que funciona mds bien
como un 6rgano que administra o gestiona, pero que ni siquiera es un érgano vital, sino uno

artificial o protésico. Quizd, para ser mds precisos, incluso prescindible.

2. Hindutva y raza

2.1. Hindutva / hinduidad

Siguiendo en paralelo la trayectoria vital de Savarkar junto con el desarrollo de sus ideas,
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podemos decir que para 1921, es liberado y regresa a India. Sin embargo, el mismo afio es
reencarcelado por sus actividades politicas. Es en este interim cuando se imprime su obra
fundamental, Hindutva. Who is a hindu?, donde expone los puntos esenciales de su vision
sobre el nacionalismo hindud. Escrito en 1917 en inglés y no en marathi, como era la
costumbre de Savarkar, demuestra que su objetivo era paraddjicamente llegar al mayor
nimero de personas a lo largo y ancho del subcontinente a través de la lengua de los
colonizadores.'*?

El 4 de enero de 1924 es liberado por mandato del Home Department of Government
of Bombay bajo una nueva promesa de abstenerse de involucrarse en cualquier actividad de
indole politica sin el consentimiento del gobierno britdnico por un periodo de cinco afios,
condicién que seria renovada a discrecion de las autoridades; y el juramento de residir dentro
de los territorios administrados por el gobierno de Bombay, con la posibilidad de ir més alla
solicitando previamente el debido permiso.!”> De hecho, en afios posteriores, Savarkar
negaria cualquier participacién en actividades terroristas, por las que por supuesto en sus
afios juveniles habia sido capturado, procesado, juzgado y encarcelado.!® Y es en esta etapa
de su vida cuando Savarkar, gracias a su obra fundacional, se da a la tarea de definir los
limites de la hinduidad y de las caracteristicas que componen la esencia del ser hindd, es
decir, de aquellas caracteristicas que pertenecen y que hacen a un individuo identificarse

como hindd, sobre lo que se hablard mds adelante.

En su Hindutva, Savarkar presenta hasta cincuenta definiciones de lo que caracteriza a

1021, Banerjee, ibid., 308.

103 Sampath, bid., 510.

104 En una entrevista realizada por T. Treanor, un periodista estadounidense, Savarkar relata cémo ocurrié un
acto terrorista contra el virrey Lord Hardinge. Sin embargo, niega su participacion afirmando que se encontraba
lejos de ese sitio cuando aquello tuvo lugar. Ver Treanor, One Damn Thing after Another (Nueva York: Double
Day, Doran & Company, 1944), 84.
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un hindd. Esto demuestra su esfuerzo en tratar de definir lo hindd, lo que no podia lograrse,
como ya vimos, s6lo a partir de aspectos religiosos, pues incluso entre la enorme y
heterogénea comunidad india no existe unidad ni uniformidad “que puedan ser rastreadas y
que puedan hacer comprensible tanto las creencias...como las doctrinas” de millones y
millones de personas.'®

El error fundamental de aquellos que habian tratado de definir lo “hindd” era, para
Savarkar, que no habian tomado en cuenta el aspecto “nacional” implicado en ese término.
De este modo, en un afan por enmendar la “visién errénea” de sus antecesores, optd por
enfocar de forma diferente la cuestion: examinar el aspecto histdrico de lo hindd desde la
época védica hasta el siglo XX y rastrear el desarrollo de la raza hindd, la religion y la unidad
politica de esta sociedad, con el objetivo de encontrar la esencia o la cuerda que une a todos
los hinddes de todos los tiempos en un sélo y uniforme grupo humano.

En términos muy generales, Savarkar explica que son fundamentalmente dos las
caracteristicas que se pueden considerar como las mas relevantes para definir lo hindd y para

diferenciarlo de lo no hindd. En primer lugar, un individuo que estd en posesion de la

hinduidad es aquel para quien el “Hindusthan”'* o India es tanto pitrbhii o patria —en

195 Savarkar, ibid., ii.

19 Hay que notar aqui la distincién entre los otros nombres de India, Hindustdn e Hindusthan. El primero de
ellos aparece en textos persas a lo largo de la estancia musulmana en India y, por consiguiente, seria un término
considerado por Savarkar como extranjero; por otro lado, Hindusthdn ha sido preferido por el nacionalismo
hindd por considerarlo un término netamente “sanscrito”, compuesto de Hindu- (el pueblo hindd) y —sthan
(lugar). Asi, Hindusthdn puede entenderse como el lugar que habitan los hindies. De acuerdo con Stietencron,
“Hind1” es un gentilicio de larga trayectoria y de profundos significados. En torno a su historia, afirma que:
“El término hindu por si mismo es de origen persa. Usado en plural, denota a la gente del Hind (el rio Indo),
los indios, tal y como aparece esta referencia en las inscripciones de Dario I y de otros gobernantes de la
antigua Persia desde el siglo VI a. e. c. en adelante. Crédito debe darseles también a los sabios persas como
Al-Biruni, Abu-l1 Qasim, Al Masudi, Al-Idrisi y Shahrastani, quienes conocian y distinguian diferentes
religiones entre los hinddes”. Ver Stietencron, “Religious configurations in pre-muslim India and the modern
concept of Hinduism”, en Representing Hinduism: Deconstruction of Religious Traditions and National
Identity, ed. Dalmia y Stietencron (Nueva Delhi: Sage, 1995), 77.
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términos més especificos, podemos explicar esta palabra como la tierra de los padres o el
lugar donde yacen los restos y los manes ancestrales— como punyabhii o tierra sacra —donde
se encuentran los lugares que dicho individuo considera més sagrados—. De esta manera, la
recategorizacion de lo hindu significaba una mayor inclusividad y, por tanto, la ampliacion
de la comunidad, pero también la exclusion de otras comunidades que, a diferencia de los
hinddes, tendrian sus lealtades comprometidas no en India, sino en tierras extranjeras. Esto,

seglin Savarkar, supone alojar a un potencial enemigo dentro de casa.

La mayoria de los indios musulmanes podrian, si estuvieran libres de los prejuicios nacidos
de la ignorancia, empezar a amar nuestra tierra como la tierra de sus padres... la historia de
sus conversiones, forzada en millones de casos, es tan reciente como para que no olviden,
aun si lo quisieran, que han heredado la sangre hindu en sus venas. ;Pero nosotros, que hemos
investigado los hechos como son y no como deberian ser, podriamos reconocer a estos
musulmanes indios como hinddes? Muchas comunidades musulmanas en Kashmir y en otras
partes de India, asi como también comunidades cristianas en el Sur de India, observan
nuestras reglas de castas a tal grado que se casan generalmente s6lo con personas de su propia
casta. Sin embargo, queda claro que aunque su sangre hindd original permanece casi sin
afectacion por adulteracion extranjera, estos musulmanes indios no pueden ser llamados

hindtes en el sentido en que estamos entendiendo este término.'?

No obstante que por medio de la denominacién del hindid —aquel que tiene en India la
tierra de los padres y la tierra que debe considerar sagrada— se excluia una buena parte de
la poblacién de la India, para Savarkar era indispensable incluir en la comunidad hindu las
comunidades religiosas no ortodoxas, cuyas doctrinas y maestros habian nacido en el
territorio del “Hindusthan”. De esta forma, tales comunidades tendrian su tierra sagrada

dentro de los confines de la tierra sacra. Por este medio, Savarkar establecia los cotos y

107 Savarkar, ibid., p. 91.
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discriminaba desde una nueva perspectiva entre los nuevos hermanos y los nuevos
enemigos-forasteros.

A propésito de lo anterior, Jaffrelot hace de lo anterior una distincion bastante clara de
lo que es la “xenologia tradicional” que es evidente en las ideas de Savarkar —y, por supuesto,
en la de los demads idedlogos de Hindutva— con respecto al mecanismo del que este echa
mano para incluir o excluir a ciertos grupos del “hindudom™: “la élite hindu tiene la voluntad
de integrar cualquier comunidad siempre y cuando respeten una ortopraxis fijada por el
orden brahmanico, en lo que carece de relevancia el origen racial”. En este sentido, “la 16gica
eugenésica (del racismo bioldgico del facismo, por ejemplo, en el que tiene una carga muy
fuerte la nocion de la pureza racial) es obviamente incompatible con la ‘xenologia
tradicional’ en la cual el sistema de castas es la agencia reguladora”.!%®

Por tanto, para las intenciones dltimas de Savarkar, integrar a las diversas comunidades
religiosas nacidas en India bajo el manto del Sandtana Dharma es mds importante que su
origen racial, pues estd siguiendo esa xenologia tradicional de la que hizo uso la élite
brahménica durante siglos para integrar en su sociedad jerarquizada una multitud de grupos
étnicos distintos, siempre y cuando sus reivindicaciones no fueran en contra del statu quo
determinado por aquella.

Por otra parte, una vez definido el espacio geografico que comprenderia dentro de sus
limites a los hindues, “pitrbhit” o patria, y “punyabhii” o tierra sacra, era necesario definir
los eslabones que mantenian unida a la comunidad hindu: establecer qué caracterizaria tales
individuos, qué los mantendria unidos y, lo que no carece de importancia, por qué deberian

preferir vivir en unién y colaborar para el beneficio de toda su comunidad.

108 Jaffrelot, ibid., 347.
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Savarkar busca asi una resignificacion del hinduismo, trasladar su significado religioso
hacia un sentido més amplio que pueda comprender lo religioso, lo geografico y también lo
racial. Hindutva, entonces, comprende la totalidad del ser hindd no sélo en el dmbito
religioso. De esto, se extrae que hindd es ser un individuo cuya religiéon surge en el
“Hindusthan™; un individuo que habita esta region geografica; y un individuo cuyos
ancestros han habitado este lugar por generaciones. Obsérvese la importancia de las
costumbres, de convivir en un espacio geogréfico, y del arraigo de la comunidad en esa

tierra.

2.2. La “raza” hindua

Aqui nos detenemos un poco para analizar el concepto de raza desde la perspectiva de
Savarkar, pues es a partir de ésta que el nacionalismo hindd, después de la publicacién de
Hindutva, hara distinciones mads sutiles sobre quiénes son hindies y quiénes no desde el
punto de vista cultural y no tanto étnico. Para la discusion sobre qué es y qué une a la “raza
hindu”, Savarkar comienza por poner el ejemplo de un estadounidense que desea ser un
ciudadano de India. Segtin Savarkar, a éste se le tratarfa como un bharatiya'!®” o hindi.'!°
Sin embargo, ser aceptado como un bharatiya no es suficiente para ser considerado hindu
porque dicho extranjero “no ha adoptado nuestra cultura ni nuestra historia, ni ha heredado
nuestra sangre ni considera nuestra tierra como objeto de su amor ni mucho menos de su

adoracion. Por tal razon, no puede considerarse realmente un hindud, porque... el término

19 Dado que el nombre tradicional de India es Bharat, bharatiya debe entenderse como el individuo que ha
nacido y pertenece a la esfera cultural de Bharat. Bharatiya, también, suele traducirse como “nacional” o
“indio”.

10 Savarkar, ibid., 84.
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hinda ha comenzado a significar mucho més de lo que su sentido geografico expresa”.!!!

Uno podria adquirir la nacionalidad india y ser por este medio un bharatiya, pero no
hereda la cultura, la historia ni la sangre, que proviene solamente de los ancestros nacidos
en Hindusthdn. Observemos con cuidado cémo aparece, de nuevo la importancia de la
herencia cultural, histérica y, sobre todo, sanguinea, cuya via de transmisién solo puede
ocurrir por medio de padres a hijos, lo que nos obliga a recuperar la discusion sobre la semilla
masculina y el campo femenino. Recordemos que la semilla es la que aporta la calidad del
producto, en tanto que la tierra es la que aporta el habitdculo o espacio donde el fruto habra
de desarrollarse. Es asi como Savarkar encuentra los argumentos para minimizar el aspecto
de la pureza racial, puesto que en su “racismo”, es mas importante que en el mestizaje la
semilla de los ancestros siga manteniéndose intacta a través de la conservaciéon de la
comunidad de costumbres, cultura e historia.

En el nacionalismo mazziniano es también de gran relevancia la nocion de raza. Mazzini
enfatiza la relacion intima y profunda de una comunidad humana con una tierra, lo que nos
hace ecos con la nocion del campo feminizado en India: “{Hermanos mios!, amad a la Patria.
La Patria es nuestra casa; la casa que Dios nos ha dado, poniendo dentro una familia
numerosa que nos ama y a la que nosotros amamos, con la que podemos entendernos mejor
y mds rapidamente que con otros, y que por la concentracién dentro de un territorio dado, y
por la naturaleza homogénea de los elementos que la forman, estd llamada a un especial tipo
de accion”.'? No pasemos por alto cémo Mazzini caracteriza a la Tierra: la Patria, la casa,
lugar de la familia, etcétera.

A partir de lo anterior, vemos que, en la concepcién mazziniana, la patria —o la tierra—

1 fbid.
12 Mazzini, ibid., 274.
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nutre y le proporciona caracteristicas propias a una determinada comunidad, la “familia
numerosa” cuyos miembros se aman entre si debido a los elementos comunes que
comparten. La tierra nutriz hace de ella una comunidad con atributos que no se repetirdn
entre el resto de las comunidades humanas, es decir, hacen de ella un grupo humano tnico
e irrepetible, es decir una raza en el sentido corriente del término. Asimismo, Mazzini
enfatiza la homogeneidad de ésta y se enfoca en el sentimiento religioso que liga a sus
integrantes con una tierra en un nexo que determina la funcién que dicha raza habra de
desempefiar dentro de un plan definido por un dios dentro del marco de un plan divino y
trascendental del que la humanidad es sélo una pieza. Por este medio, a toda raza se le
proporciona un destino trascendente que rebasa las barreras de lo humano y que justifica el
cumplimiento de ciertas metas.

(En qué grado podemos considerar una influencia de Mazzini en las ideas de Savarkar
con respecto a Hindutva y su relacién con la raza? Savarkar afirma que Hindutva esta
constituida de atributos y que éstos constituyen la esencia misma de lo hindd. Contar con
ellos es pertenecer a esta raza. De tal manera, “Hindutva comprende todas las areas de
pensamiento y actividad de todo el ser de nuestra raza hind”.'3

La raza, sin embargo, es un concepto problemético en Savarkar. Si bien en ocasiones
acepta que los patriarcas de la “raza hindu” llegaron desde Persia y atravesaron el rio Indo
para “renacer” como un nuevo pueblo, “bajo la estrella de una nueva esperanza y de una
nueva mision, estaban destinados por asimilacion y por expansioén a desarrollarse en una
raza” que sélo podria describirse como hindd.''* En otras ocasiones, Savarkar se arriesga a

afirmar que los patriarcas son originarios de la “sagrada” tierra india. El dilema es que en el

113 Savarkar, /bid., 4.
14 fbid., 29.
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racismo bioldgico, el de la pureza racial, es importante certificar el origen autéctono de los
arios en India, sin embargo el propio Savarkar vacila de forma constante al afirmar que los
arios mismos provienen del exterior.

La mencién de los arios merece que nos detengamos un poco. Savarkar explica que
emplea la palabra “arios” para referirse a “todos aquellos (pueblos) que han sido
incorporados como partes integrales en la nacion; el pueblo que ha florecido en nuestra orilla
del rio Indo, sean vaidiks o avaidiks, brahmanes o chandalas; y aquellos que pertenecen y
reclaman haber heredado una cultura, una sangre, un pais y una naciéon comunes”.!'> En el
ideario savarkariano, “ario” se vuelve, asi, sinénimo de algo como “protohind” sin importar
su origen védico o no védico. En consecuencia, ser ario o hindud es haber nacido en Bharat y
ser descendiente de esos ancestros arios, venidos de fuera y también indigenas del
subcontinente, que se mezclaron para engendrar la raza hindd, en lo que la pureza racial no
es significativa, pero si lo es la pureza cultural —y, en grado menor, la pureza sanguinea por
linea paterna, pues no importa tanto “el campo” si la semilla es la potente—.

(Estas ideas le sirven a Savarkar como un argumento para rechazar el sistema de castas
y para proponer una sociedad hindd igualitaria? Argumentaba Savarkar, por ejemplo, que
las 7 restricciones para la convivencia entre castas debian desaparecer con la finalidad de
garantizar la unién de todos los hinddes: la vedoktabandi o el acceso exclusivo a la literatura
de la comunidad brahmaénica; la vyavasayabandi o la exclusividad de asumir una profesion
debido a su nacimiento; la sparshabandi o la prictica de la intocabilidad, que reducia a un
amplio sector de la poblacién para integrarse completamente a la comunidad; samudrabadi

o la prohibicion de cruzar el océano bajo el castigo de perder la casta; la shuddhibandi o

1S fpid., 33.
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restriccion a la reconversion al hinduismo; la rotibandi o restriccion de la comensalidad; y
la betibandi o restriccién a contraer matrimonio con personas de diferentes castas. Incluso,
sefialaba Savarkar, el sistema de castas no es parte del Sanatana Dharma y, por tanto, podria
y deberfa hacerlo desaparecer.!!'®

No se pierda de vista que la postura de Savarkar es clara al respecto.'!” Se inclina por
sugerir de forma explicita su desaparicion porque lo concibe como un obstidculo para el
reconocimiento de una comunidad hindi mas amplia: “El sistema de las cuatro varnas
deberia desaparecer en cuanto haya cumplido su fin o haya dejado de ser util... Los sanyasis,
los aryasamajis, los sikhs, y muchos otros no reconocen el sistema de las cuatro castas (sic.)
y, a pesar de ello, ;son extranjeros? jNi lo permita Dios! Ellos son nuestra sangre, nuestra
raza, nuestro pais, nuestro Dios... Nosotros, los hindues, somos todos uno y una sola nacion,
a causa principalmente de nuestra sangre compartida”.!'® Es relevante comentar que
Savarkar no hace, ademas, una distincién muy clara entre los conceptos de varna y jati, por
lo que en varios pasajes de Hindutva se emplean como sinénimos.

Mis adelante, Savarkar sefala incluso que la mezcla de las castas causa la pérdida de
su jati, pero no le resta a un individuo nada de su hindutva a causa de que no ha perdido la
mads importante caracteristica que determina su herencia comun: la sangre hindd. Y matiza:
“...el término hindl no es sindnimo de bharatiya o hindi ni significa solamente ‘indio’...
Los hinddes no son meramente ciudadanos del Estado indio porque estdn unidos también
por medio de nexos como el amor a la Madre India, sino también por medio de una sangre

compartida”.!"

116 Sampath, ibid., 491-493.
17 fbid., 480.

118 Savarkar, bid.,, 39.

19 fbid., 85.
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Asi es como Savarkar vincula el territorio con una sangre transmitida de generacion en
generacion, la sangre con la comunidad, la comunidad con la cultura y la cultura con una
tradicidn, sentidos o concebidos todos ellos como compartidos. Todos los que aman a la
tierra sagrada como su patria, lo hacen debido a que claman haber heredado la sangre de la
raza hindu ya sea por incorporacion o adaptacion, a partir de los antiguos patriarcas védicos
y no védicos, es decir, “arios” o “hindtes”.!?°

Esta concepcion de raza no es cerrada en lo que se refiere a los grupos humanos que le
dieron origen a la “raza hindi”, pues Savarkar concede la posibilidad del origen extranjero
de los “padres arios” —pues admite que los arios vinieron desde el exterior del subcontinente
indio para proporcionar la potencia de su semilla masculina en “terreno fértil y propicio”, es
decir, en los udteros de las mujeres no hinddes y, asi, crear una raza mas fuerte— y del
mestizaje cultural con elementos autdctonos, de lo que resulta el germen de la cultura hindd.
Esto es asi debido al racismo cultural o a la xenologia tradicional de la que habla Jaffrelot,
en la que se estd en una sociedad altamente jerarquizada y opresora, pero es incluyente en
tanto que las comunidades que se adhieren respeten el status quo impuesto por los lideres.

Savarkar, ademds, acepta el mestizaje entre extranjeros y pueblos originales del
subcontinente. A través de los siglos, los hinddes alcanzan a conformarse a si mismos como
un grupo homogéneo al estar unidos por los lazos de una sangre comun y por compartir el
amor a la madre patria. Sin embargo, el aspecto hereditario de la sangre hace inaceptable
para Savarkar la posibilidad del mestizaje una vez conformada y consolidada la raza hindd
a través de tantos siglos de historia. Los hinddes no son s6lo una nacién, sino también una

raza o jati. Toda esa comunidad sanguinea resulta en una especie de familia de dimensiones

120 fpid., 91.
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gigantescas, de una familia extendida que, en consecuencia, se conforma en una comunidad
antes permeable, abierta a los mestizajes durante su proceso de conformacion, pero cerrada

—y de cierta manera exclusiva— una vez constituida.

2.3. La jati hinda

El diccionario Sanscrito-Inglés Monier-Williams sefiala que el término jati tiene las
siguientes acepciones: nacimiento, produccion y renacimiento, que tienen relacién con el
significado de la raiz verbal jan-, que en espafol es nacer, producir, generar, producir y
causar. Sin embargo, en dicho diccionario encontramos otros sentidos que nos ayudan a
comprender como Savarkar y los idedlogos de Hindutva que vengan después de él
conceptualizan la idea de una raza o una “jati hindd”: posicién asignada de nacimiento,
rango, casta y linaje, pero también forma de existencia —animal, insecto, planta, humano—
0 especie.

No existe ser nacido sin jati, pues nacer ya implica obligatoriamente una condicién de
existencia: no hay sujeto nacido sin padres, ni padres sin jati. De ahi que si alguien careciera
de jati, se deberia al simple hecho de no haber nacido atin. Jati proporciona al individuo un
lugar en la naturaleza y en la sociedad, un estatus, una funcién y una identidad en ella. Jati
constituye el cristal a través del cual dicho individuo percibird el mundo y serd percibido por
los otros. Jati puede concebirse también como la “calidad” transitoria, fisica y moral de la
persona.

Jati es, de igual modo, una categoria conceptual y empirica indispensable para definirse
frente al resto de los objetos e individuos del mundo, pues jati no sélo refleja de donde viene

uno, quiénes son sus padres y quién es uno dentro de la sociedad humana, sino también

102



porque nos identifica como sujeto existente dentro de la naturaleza.

Sin embargo, Savarkar crefa necesario precisar dicho concepto para ajustarlo a su propia
argumentacion. Sefala que “La palabra jati, derivada de la raiz ‘jan-‘ (generar, dar a luz o
producir), significa hermandad, una raza determinada por un origen comun dado que posee
la misma sangre”.'?! Savarkar consideré plausible imaginar y hacer imaginar una sola jati
para todos los hindides. Dado que las jatis son, en principio, un modo de diferenciar entre
subgrupos sociales segun los criterios del estatus y funcidn social de los padres, asi como de
la naturaleza fisica y moral, la jati era necesaria como concepto para aclarar quién es hindd
y quién no lo es.

Jaffrelot observa que Savarkar, influido por un punto de vista cientificista y, en
especifico, zoologista, se acerca a una comprension de jati como especie: “hay una jati
animal asi como una jati humana en un continuo, cada una con un dharma especifico. Por
tanto, no puede haber una raza hindd opuesta a otras razas. Puede existir solo una cultura
hindd que define las reglas sociales implementadas por cierta comunidad humana en la cual
coexisten diferentes especies en una relacion jerarquica. Una sociedad tal no puede sino estar
abierta a otras especies que adopten esas reglas. Y aquellas especies que no, son
necesariamente los grupos mas bajos en la jerarquia”.!??

En este mismo sentido, en el pensamiento de Savarkar, la unidad de la raza se encuentra
en la comunidad de antecesores, no asi en la pureza y conservacion de la sangre, que para €l
es importante pero no tanto como la “pureza” cultural. Parte de la mitologia savarkariana en
torno a la raza hindd y sus origenes no niega ni desprecia la mezcla de sangre entre arios y

no arios; por el contrario, hace del mestizaje un punto a favor de su concepto de raza, ya que

121 fpid., 84-85.
122 Jaffrelot, ibid., 348.
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de dicho mestizaje se obtiene lo mejor de cada raza y se elimina o descarta lo inadtil. Ademas,
si bien Savarkar acepta la hipdtesis de que los arios llegaron desde otras tierras y de que se
mezclaron con los pueblos originarios de India, los antepone como la raza que serd la
predominante en el modelaje y definicién de la cultura hindd.

Los arios proporcionan el elemento esencial y predominante en la conformacion de lo
hindt dado que éste es un pueblo “potente”, cualidad que se repetird una y otra vez en la
representacion del hindd en gran parte de los autores y organizaciones de esta ideologia: por
las venas del hindu corre sangre aria y no aria, pero la primera es la “potente” y, por tanto,
es la digna de recordarse, de celebrarse, de conservarse y de proteger.

Es comiin en los discursos del racismo la identificacién con el grupo que representa la
fuerza, la dominacién, la hegemonia y, por el contrario, negar o minimizar los elementos
aportados por el grupo considerado débil y, por consiguiente, derrotado. No es extraino
entonces que Savarkar enaltezca la fortaleza de los padres védicos y no vuelva a mencionar
a los pueblos no arios que colaboraron en la conformacién del pueblo hindd.

El influjo ario, en la recreada historia de Savarkar, nutre la sangre no aria; no elimina lo
bueno de la herencia no aria; por el contrario, elimina de ésta “lo estéril y lo pobre”.!** Y
aunque Savarkar admite que hubo mezcla de sangre (y de culturas), no acepta que la aria
haya sido fertilizada; es ésta la que asume un cardcter masculino y se convierte en
fertilizadora, en el elemento vivificante de dicha unién, en tanto que las sangres no arias
adquieren un caricter femenino y se convierten en el campo sobre el que lo ario asienta su
semilla. Y el sistema de castas, en este contexto, es el instrumento por medio del cual estas

diferentes sangres se encauzan de forma que se organicen en una estructura ordenada.

123 Savarkar, /bid., 86.
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Savarkar aprovecha para explicar que el sistema de castas regula la “noble sangre” de la jati
hindi “para contribuir a fertilizar y a enriquecer todo lo que era arido y pobre, sin
enflaquecer ni empobrecer todo lo que era débil y pobre”.!2*

Savarkar trabaja con dos ideas centrales en torno a la raza hindu: la asimilacion y la
expansion, gracias a las cuales la jati hinda alcanza su ser como raza y como unidad social.
Por asimilacién, Savarkar no niega el mestizaje y se debe eliminar de ella toda idea de
“pureza racial”; por expansion, Savarkar matiza la penetracion de los arios en el

subcontinente, lo que no se califica como invasion ni conquista, sino que se justifica como

“destino” y se minimiza, o difumina, el caracter extranjero del pueblo ario.

2.4. La patria por sobre todas las cosas
De no tener patria, el individuo no tiene “nombre, ni signo distintivo, ni voto, ni derechos ni
bautismo de hermanos entre los pueblos”,125 afirma Mazzini. Se es un huérfano, o todavia
peor, un bastardo de la humanidad. La patria proporciona “el punto de apoyo de la palanca
que debemos activar en beneficio de todos”.'?° Sin ella, se estd en riesgo de ser individuos
inttiles para la Humanidad. Para ser ttil a ésta, un individuo debe pertenecer a una patria,
trabajar por ella y para ella, y 1a nacién entonces sera capaz de desempeiiar el papel que Dios
le design6 para el desarrollo de la Humanidad.

Y, mds importante todavia, es que para convivir con las otras naciones, un pueblo debe

existir como nacion, entendiendo ésta como la asociacion entre iguales, que habra de ser

reconocida por las otras naciones o colectividades. Dicha asociacidon de pares estimula al

124 fpid., 86.
125 Mazzini, ibid., 272.
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individuo a abandonar el “yo” para acoger el “nosotros”, de manera que ya no hay egoismo
sino fraternidad con los iguales y una identificacion total con la patria o la nacién. Mazzini
arengaba asi a sus compatriotas con la finalidad de que éstos se sintieran encarnacién misma
de la patria que, ademas, “es una, indivisible”.

La indivisibilidad de la nacién de Mazzini hard eco también en los escritos de Savarkar,
y constituird uno de los elementos esenciales de la nacién hindu dentro del concepto de
Hindutva. Como hemos sefialado lineas arriba, para Mazzini la patria estd definida por
limites geogréficos naturales, y dicho paisaje nutre al pueblo que la habita otorgéndole
caracteristicas Unicas que, ademds, lo determinan para la realizacion de tareas Unicas en el
plan divino del progreso humano. En caso de que una parte de la patria sea sustraida o
alienada de su natural unidad, los individuos patriéticos no deben guardar reposo hasta que
dicha unidad sea restaurada: “Al igual que los miembros de una familia no gozan sentdndose
a la mesa comun si uno de ellos esté lejos, robado el afecto fraterno, asi no tengdis alegria
ni reposo mientras una parte del territorio en la que se habla vuestra lengua se halle
substraida a la Nacion™.'?’

Aunque es indudable que existe una relacion directa entre las ideas de los movimientos
reformistas hinduistas y las ideas de Savarkar, como las de Dayananda Sarasvati sobre la
nacién definida en términos culturales y étnicos,'”® desde mi perspectiva fueron
principalmente las ideas de Mazzini —como la relacidn intima entre territorio y unidad étnica,
que no aparece tan desarrollada en Dayananda— las que le aportaron al creador de Hindutva
un mayor repertorio de argumentos y criterios para definir su propia concepcion de la nacion

hindd. Paraddjicamente, si la influencia de Mazzini sobre Savarkar es mayor que cualquier

127 fbid., 275.
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otra de los nacionalistas y reformadores indios, estaremos hablando de que Hindutva
savarkariana es un nacionalismo cultural, menos étnico y no religioso, con pretensiones
modernas y de raices mestizas —como las de la mismisima raza hindi— en cuya generaciéon
participan tanto lo autéctono indio como lo extranjero europeo.

Sin embargo, también se pueden mencionar otros nombres de autores indios y europeos
que ejercieron influencia en las ideas de Savarkar como M. G. Ranade, Rammohan Roy, Bal
Gangadhar Tilak y Har Bilas Sarda con su obra sobre La superioridad hindi; filélogos,
como Sir William Jones y Max Miiller; evolucionistas, como Charles Darwin, Herbert
Spencer, John Tyndall; zoologistas, como Ernst Haeckel y Thomas H. Huxley, entre otros.
Tal variedad de autores deja pendiente la interesante tarea de elaborar una genealogia

detallada del pensamiento savarkariano.

3. El hindi y el Otro

3.1. Los Otros
Definido lo que es el ser hindd, abordemos la cuestiéon de qué es no serlo. Existen dos tipos
de no hindd. El primero de ellos es claramente identificable porque se encuentra fuera de la
tierra nacional: los extranjeros, los otros externos. Estos, al haber nacido fuera de
“Hindusthan”, tienen los lugares sagrados fuera de India, no comparten la sangre hindu ni,
por tanto, tienen en India la tierra de sus ancestros. No tienen ninguna relacién ni vinculo
intimo con el territorio sagrado ni con su pasado.

El segundo tipo representa mayores problemas para ser reconocido: el Otro interno, que
por haber nacido en el espacio que ocupa la tierra sagrada, por ser étnicamente idéntico o

similar, y por ser el vecino o amigo, no es identificable con facilidad. Como el mismo
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Savarkar afirma, no existe ningin otro factor mejor que el tener un enemigo comuin que
ayude a una nacién a unirse'? y, yo afiadirfa, a autodefinirse. La creacién del Otro es
indispensable en el proceso de encontrar los medios de definir al hindd, pues “la diferencia
se vuelve marca de lo subordinado y lo marginado frente a la cultura dominante, el estdndar
o lo normal”.!%

Asimismo, el Otro interno comparte con el hindd el amor por la tierra y el vinculo con
ella como tierra de sus ancestros. En este sentido, para el Otro interno, India es su pitrbhii o
patria. Sin embargo, destaca Savarkar, India no es su punyabhii porque sus lugares mas
sagrados estan ubicados fuera de la matria. Por este medio, Savarkar logra aislar “el gen”
que le proporciona su no hinduidad al Otro interno. Y quienes cumplen con estas condiciones
son musulmanes y cristianos. Curiosamente, Savarkar rechaza definir la hinduidad a partir
de lareligion y lo hace en términos culturales y geograficos, y en menor medida étnicos; sin
embargo, la definicidn del Otro interno si la desarrolla en términos religiosos, no culturales,
étnicos ni geogréficos.

Otro punto relevante en la discusion sobre la no hinduidad es cémo Savarkar concilia la
contribucién de los pueblos no arios a la sangre hindd, recordando que para €l los arios
llegaron de fuera y “donaron” la fortaleza de su semilla plantandola en el interior de la
“tierra” aborigen, es decir, en las mujeres no arias, para el surgimiento de la raza hindu. El
mismo Savarkar lo explica metaféricamente: la sangre de los arios —que como vimos

anteriormente es el que aporta la mayor porcién a la hinduidad— es como el torrente del

Ganges, que, desde las alturas del Himalaya, desciende hacia “las planicies de nuestra

129 Ibid., 91-92.
130 G. Pandey, A History of Prejudice, Race, Caste, and Difference (Cambridge: Cambridge University Press,
2003), 35.
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historia moderna” para fertilizar y purificar otros tipos de sangre, para incrementar su fuerza
y su corriente, para al final terminar siendo un flujo vigoroso de aguas.'®!

Desde la perspectiva de Hindutva, la jati hindu o la raza hindu se encuentra compuesta
de grupos de diversa indole, con diferentes formas de culto, con diferentes formas de vida,
con muy diversas concepciones del mundo terrenal y del mundo divino, etcétera. Sin
embargo, a pesar de las diferencias Savarkar reconoce que a todos estos subgrupos los unen
lazos como la sangre —la semilla potente heredada de los ancestros—, el amor a la tierra

sagrada de sus padres y de ellos mismos. Asimismo, la sangre aria es el elemento cultural

vigorizante, el que da brillo a lo opaco de lo no ario y que adopta lo bueno de este dltimo.

3.2. Las otras “razas”

Se ha visto paginas atrds que, para Savarkar, la raza es uno de los fundamentos sobre los que
se distingue a hinddes de no hinddes. Aunque no niega el mestizaje y no fundamenta su
racismo social en la pureza racial de los hindues, se podria pasar por alto que a Savarkar le
preocupaba el “advenimiento de otras razas” en el seno mismo de la nacion hinda. Sus
temores se evidencian cuando compara el sur de la India precolonial con el norte, y explica
el esplendor del espiritu hindu en esta region debido a la estabilidad de las fronteras, de la
politica y de su raza en oposicién con el norte, donde la inestabilidad de los limites
geograficos, de los sistemas politicos ahi prevalecientes, y de las razas, vuelve la zona poco
“saludable” y poco “segura”.!?

Savarkar considera poco saludable la llegada de nuevas razas no por la oportunidad de

que éstas se mezclen, abran paso a nuevas razas y derrumben la “pureza racial” de la nacion

131 Savarkar, /bid., 87.
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hindd —lo que no es realmente relevante en este ide6logo—, sino que su preocupacion radica
con mayor énfasis en el advenimiento de nuevas culturas y, con ello, en la confrontacién de
nuevos intereses y de lealtades diferentes dentro de la nacién hindu, lo que traeria como
consecuencia la inseguridad del territorio, de su gente y de los gobernantes hindues.

Es relevante notar que, en lo anterior, la violencia adquiere un papel muy relevante
como medio para la proteccion de la nacién. Dado que el programa de Savarkar consistia
esencialmente en “hinduizar la politica y militarizar al ‘hindudom’”, la violencia tenia que
dirigirse hacia un objetivo, que no eran mas que los Otros, los no hinddes, musulmanes y

cristianos que tienen sus lealtades fuera de la tierra sagrada de la Madre India.

3.3. La amenaza de los musulmanes

En entrevista con el periodista estadounidense Tom Treanor, Savarkar sefialaba que a los
musulmanes habria que otorgarles en la nacidén hinda el mismo estatus de los “negroes” en
Estados Unidos. Y advertia que, como en aquel pais, en India también habria una guerra
civil de continuar los impulsos secesionistas de la minoria musulmana.'* Precisaba, ademds,
que si bien se garantizaria la proteccién a la religion, cultura y lengua de las mismas
minorias, no se toleraria ninguna agresiéon de su parte con tal de proteger a la mayoria
hindd.'** En este mismo sentido, algunos autores como Chaturvedi y Bhatt han puesto su
atencion en la importancia de Bhagavad Gita, fuente de Savarkar, para argumentar a favor
de la violencia como instrumento o via legitima para la “liberacion” y proteccion de la nacion

hindd."?

133 Treanor, ibid, 84.
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Aunado a lo anterior, el concepto de Mazzini de “pensamiento y accion”, mediante el
cual sostenia que era importante contar con una ideologia que se manifestara en la realidad
del mundo a través de la accién y viceversa, le aporté a Savarkar un modelo de accién
“basado en un marco ideolégico y una filosofia politica que buscara crear un acuerdo
nacionalista homogéneo como unico medio para alcanzar la independencia... Para ¢l
(Savarkar), una India unificada permaneceria inalcanzable mientras los hinddes estuvieran
divididos en torno a ejes socioculturales”.!*® En dicho concepto mazziniano, se incluia la
violencia como una de las modalidades de la accidn, rostro operativo de la ideologia. De
hecho, es en The Indian War of Independence of 1857 donde Savarkar delinea con toda
claridad sus argumentos a favor de la violencia para librarse del gobierno colonial.

De acuerdo con algunos bidgrafos de Savarkar, como Keer, se sefiala que fue crucial
para llegar al convencimiento de la violencia como via para una India libre la escalada
violenta en que desemboc6 el movimiento de los khilafatistas que, por ejemplo, en agosto
de 1921, durante la rebelion Moplah provocé que cientos de hindies fueran asesinados y
otros cientos de sus mujeres fueran sujetas “a indignidades vergonzosas”, y varios otros
forzados a convertirse al Islam.'*” Estos actos de indecible violencia convencieron a
Savarkar de que los actos violentos eran justificados contra los enemigos de los hindides'®
y de que los verdaderos enemigos no eran los britdnicos, sino los musulmanes. Esta
suposicion se origina en la opinién de Savarkar de que la nacién hindd es débil, y lo es
porque se encuentra enferma, como si ésta se tratara de un organismo colectivo vivo

semejante a un hormiguero o un panal de abejas infectado.

136 Chakrabarty, ibid., 70.
137 Sampath, ibid., 465-466, y Chakrabarty, ibid., 83.
138 Keer, Veer Savarkar (Londres: Sangan Books, 1988), 161; y Jaffrelot, ibid., 85.

111



Pero, desde la perspectiva muy particular de Savarkar, este encono entre musulmanes e
hinddes tenfa para entonces su propia y larga historia. Por poner uno de varios ejemplos
empleados por Savarkar, muchos afios antes, en la 12* sesion anual del Congreso en Calcuta,
que tuvo lugar del 28 al 31 de diciembre de 1896, Rahimatullah M. Sayani declaraba que
antes de la llegada de los britdnicos, los musulmanes eran los gobernantes de India y que
gozaban de todas las ventajas de ser la clase gobernante, lo que se manifestaba en que la
mayoria de los terratenientes y oficiales eran de fe musulmana y en que muchos de ellos
habian heredado cargos de confianza y responsabilidad.

Debido a ello, los nacionalistas hindues, entre ellos Savarkar por supuesto, consideraban
que la comunidad musulmana en India exigia mds de lo que le correspondia al ser una
minoria y, peor aun, que las autoridades britanicas les concedian prebendas que a los hindies
les negaban. Frente a esto, la respuesta que planteaba Savarkar era reaccionar, incluso de
forma violenta de ser necesario, contra los musulmanes con el objetivo de proteger la unidad,

la seguridad y el bienestar de la mayoria hindu.

4. La naciéon-organismo.

4.1. La distribucion del trabajo entre las naciones: la humanidad es un cuerpo
colectivo y las naciones sus miembros

Otro aspecto importante del pensamiento mazziniano que se trasmina en el pensamiento de
Savarkar es la concepcion de la nacién como un ente vivo, sujeto a las mismas etapas
bioldgicas de los seres vivientes como el nacimiento, el desarrollo y la muerte. De acuerdo
con Mazzini, era deber de los individuos lograr que su nacién cumpliera con los objetivos
para los que ésta habia nacido, es decir, cumplir con las tareas que su especificidad y Dios

le habian otorgado. De igual modo, una nacién pervive a través de los afios y los siglos, y
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aunque la subyuguen o dividan, no hay poder humano que las destruya, lo que sélo la

3

trayectoria vital de dicho pueblo puede determinar: “una Nacionalidad so6lo puede morir

después de haber producido todos sus frutos, nunca jamads antes”.!*

La nocién de las naciones como miembros especializados del vasto cuerpo de la
humanidad se ajustaria perfectamente a la nocién de Savarkar de la nacién hindd. Es
sugerente, ademds, encontrar la relacion entre la idea de los destinos especificos de las
naciones con respecto al gran cuerpo de la humanidad'*’ y los destinos especificos de las
jatis con respecto al gran cuerpo social de la nacion hindu en la Hindutva de Savarkar.

Mazzini utilizaba en su vocabulario politico el término regeneracién'*!' entendida como
la posibilidad de que los pueblos o naciones recuperasen su salud colectiva con la finalidad
de cumplir su destino trascendental. Una vez recuperada la “salud” a través de dicha
regeneracion, la nacion, que es en Mazzini un instrumento creado por Dios en beneficio de
los individuos para contribuir al progreso de toda la humanidad, seria capaz de cumplir con
el trabajo que la divinidad habria determinado para ella.

Las naciones cuentan con destinos diferentes en una especie de “division del trabajo”
para llevar a cabo la obra designada por Dios: éste “os daba una Patria, cuando —como un
sabio maestro de obras distribuye las distintas tareas segun las capacidades— repartia la
Humanidad en grupos, en nicleos distintos sobre la faz de nuestro globo y lanzaba la semilla
de las Naciones”.'*? Y una vez recuperado ese estado primigenio, se producird la armonia y
la hermandad entre las naciones, pues ya no reinard la ambicién de unos pocos gobernantes

sino que dominara “el trabajo de la Humanidad en pos de la mejora comun, hacia el

139 Mazzini, ibid., 94.
140 fpid.

141 fbid.

192 fpid., 270.
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descubrimiento y la aplicacion de la propia ley de la vida, trabajo asociado y repartido segin
las capacidades locales, (que) podré hacerse realidad por medio de un desarrollo progresivo
y pacifico”,'* tal y como ocurre en menor escala social en la xenologia tradicional
brahménica que se hace patente en el pensamiento de Savarkar.

Asimismo, Mazzini consideraba que los gobernantes y los gobiernos “malvados’ habian
corrompido los designios de Dios al pervertir, por la avidez de poder y riquezas, los limites
de las naciones, definidos éstos por la creacién divina en el curso de los rios, en las
cordilleras y en otros accidentes de la geografia terrdquea. Una vez reconstituido el orden
divino, “las divisiones naturales, las innatas y espontaneas inclinaciones de los pueblos
substituiran a las divisiones arbitrarias sancionadas por los gobiernos malvados”.!** En este
punto vale la pena resaltar que la geografia en la Hindutva de Savarkar serd uno de los
criterios fundamentales para definir lo hindud y para distinguirlo de lo otro, pues es ésta la
que demarca fisicamente los limites de la nacién hindd y por sus murallas geogréficas
imprime a los individuos que la pueblan caracteristicas Unicas, que hacen de los integrantes

de la hinduidad un grupo humano dnico y peculiar.

4.2. La nacién como organismo

Es relevante reparar en la palabra “organismo” de que se sirve Savarkar para calificar la
autoconciencia de su nacion hindd. Que un grupo social funcione y se perciba como un
organismo implica que en él se ha desarrollado un sentido de unidad e identidad frente a los
otros, y su desarrollo como pueblo-nacién estd encaminado hacia los mismos intereses y

objetivos, ademds de que, expandiendo la metéfora bioldgica de la nacién como organismo,

43 fbid., 271.
144 fbid.
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supondriamos que ésta funciona como tal: nace, crece, se desarrolla y se define de las

amenazas externas:

Cuando una nacién se ha vuelto intensamente autoconsciente como un organismo lo harfa y
ha entrado en conflicto directo con el ‘no ser’, de forma instintiva concibe sus propios limites
y demarca la posicién que ocupa (en el espacio) a fin de aclarar a los individuos que la
constituyen donde se encuentran exactamente y aclarar al mundo inequivocamente que son
ellos mismos un pueblo tnico no sélo en lo racial y nacional, sino también en lo geogréfico

y en la unidad politica.'¥

Asimismo, la generacion de una autoconciencia en el seno de la nacién hindud trae como
consecuencia la generacion también de pardmetros de diferenciacién que sirvan para
identificar los propios de los ajenos. Savarkar presenta cuatro puntos de referencia: lo
cultural-racial, lo nacional, la geografia y la unidad politica. Pero, sobre todas las cosas, lo
esencial en la cita anterior radica en la propia conciencia de los individuos como
componentes de un organismo mayor, la nacién, ese cuerpo de mayor tamafio que nutre y

fortalece, cuya falta puede provocar la desaparicion:

Que las minorias recuerden que se les puede cortar la rama de la que dependen del cuerpo
principal Por el contrario, deben fortalecer cada vinculo que las une al organismo principal,
ya sea la sangre, la lengua o la Tierra Madre en comiin. Que esta corriente de sangre hindd,
antigua y noble, fluya de vena en vena, desde Attock a Cuttack hasta que todo el pueblo
hindd se fusione y funda en una unidad indivisible, hasta que nuestra raza se consolide fuerte

y filoso como el metal. !0

Asi pues, en Savarkar la idea de que la nacién es un organismo estructurado por las personas
como sus componentes mds esenciales no se encuentra del todo desarrollada como si la

encontraremos en los textos de Golwalkar y en los de Upadhyaya, en los que se menciona

145 Savarkar, /bid., 28.
146 fbid., 139.
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de forma constante que la nacién hindd es un ser colectivo y que los individuos que la
integran constituyen sus células. Sin embargo, aunque tampoco Savarkar es el autor de esta
concepcion de la nacién —elementos de los cuales podemos encontrar en Mazzini, pero
también en textos de reformistas hindiies—, es importante porque la retoma y la inserta en
su discurso ideoldgico sobre Hindutva y cumplird en éste un papel fundamental para los
idedlogos de la hinduidad posteriores en su buisqueda por la autodefinicién de la nacién

hindu.

5. Conclusiones

No podemos afirmar que la génesis de esta ideologia, como hemos visto a lo largo del
presente capitulo, se haya dado de forma espontdnea con la aparicién de Hindutva. Who is a
Hindu? de Savarkar en 1923. Por el contrario, éste es deudor de muchas fuentes y autores,
y del contexto histérico, politico y social en que se desarroll6 su vida. Como hemos revisado,
desde la primera mitad del siglo XIX hasta principios del XX, se habian estado planteando
tanto interrogantes sobre la propia historia de la sociedad en India —entre las cuales eran
relevantes las causas del éxito del dominio britanico sobre el subcontinente, de la decadencia
de los pueblos de la regiodn, el “atraso” social, entre otras—, como las posibles soluciones a
dichas problematicas: la regeneracion biosociocultural, la creacion de una identidad nacional
y el fortalecimiento de ésta, etcétera.

De igual modo, no debemos olvidar los tres ejes mencionados en la introduccién y que
orientan la exposicién de este capitulo y los dos siguientes: el nacionalismo, la raza y el
cuerpo. En cuanto al nacionalismo, en este caldo de cultivo ideoldgico, surgian dos

nacionalismos: uno civico y politico y otro etnicista y culturalista. Este Gltimo consideraba
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como la mejor alternativa optar por la defensa de una mayoria definida en términos no de
pureza racial —en este sentido, no es puramente “étnico”— sino de afinidades culturales,
religiosas e histéricas —culturalista en el sentido de que reivindica el papel central de las
“afinidades” entre muchas culturas y no habla de “una” sola cultura, depositaria de la unidad
de la nacién—, duefia de un territorio imaginado como una unidad geografica homogénea y
con un destino trascendental a nivel planetario. A esta vertiente nacionalista se inclinaba
Savarkar, a quien se le debe dar su forma inicial a Hindutva.

Con respecto a la raza, estrechamente vinculado con el eje anterior, Savarkar oscila
entre la aceptacion de que los arios llegaron a India desde afuera y que no conformaban un
solo pueblo, sino un conjunto de muchos pueblos que se fueron integrando paulatinamente
al cuerpo mayor de la nacién; y que, no menos importante, fueron estos arios los que
aportaron su semilla viril, de caracteristicas potentes, que fecundé el campo o los uteros de
las mujeres no arias. Observemos como Savarkar plantea la generacion de la “raza hindu”
efectivamente a partir del mestizaje, por lo que dicha raza no es sino el resultado de la mezcla
de muchos otros grupos humanos.

Relacionado también con el eje anterior, la importancia del cuerpo se plantea en
términos de lo masculino y lo femenino, desde una perspectiva de los brahmanes hombres
“upper caste”. Segun ésta, la semilla masculina es potente siempre y cuando sea aquella de
los miembros de las castas superiores que, sin importar tanto el ttero fecundado, dard como
resultado una progenie fuerte. La semilla masculina proveniente de miembros de las castas
inferiores produce descendencia de mala calidad. De ahi la relevancia de “cuidar” que sea
la semilla masculina potente la que prevalezca. De acuerdo con Savarkar, la raza hindd

proviene de la semilla potente de los arios. No podria ser de otro modo. Asimismo, a la
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nacion Savarkar la conceptualiza de forma femenina, como la Madre a la que el varén debe
cuidar de los ultrajes de los extranjeros. Esta concepcion determina una configuracién muy
potente en la ideologia de Hindutva porque establece una relacion sentimental profunda
entre los individuos que conforman la nacién hindu y ésta, la Madre que ha sido violentada
por musulmanes y a la que hay que preservar. Esta idea serd recurrente en los siguientes
idedlogos, Golwalkar y Upadhyaya.

Finalmente, considero que la importancia de Savarkar radica en que es quien sienta las
bases para un posterior desarrollo de tal ideologia, dado que en su obra fundacional se
encuentran todavia aspectos contradictorios o atn no lo suficientemente sistematizados que,
en autores posteriores, se verdn mejor desarrollados y fundamentados, como el origen
autoctono de los arios en el subcontinente, la necesidad de abolir el sistema de castas, la
nacién hindid como un organismo colectivo, la relacién del individuo hindd con Bharat Mata
o Madre India que parte de un vinculo amoroso de total abandono y que funcionard
posteriormente a la perfeccion como estrategia psicosocial para enardecer los sentimientos
nacionalistas, entre otros.

De esta manera, para completar el recorrido, en los siguientes capitulos se revisara el
pensamiento de otros dos pensadores fundamentales, Golwalkar y Upadhyaya, con el
objetivo de trazar la trayectoria y maduracion de Hindutva para, en el dltimo capitulo, revisar
como se refleja dicha ideologia en las practicas de una organizacién como la RSS que, se

considera, es el modelo del Hindu Rashtra.
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Capitulo 2

M. S. Golwalkar: la consolidacion

Para mantener la pureza de la raza y su cultura, Alemania conmociond al mundo purgando su pais de las
razas semiticas. El mds alto orgullo de la raza se ha manifestado aqui. Alemania también ha demostrado
que es casi imposible para las razas y culturas, con diferencias profundas hasta la raiz, ser asimiladas en un
todo unido: una buena leccion para nosotros en Hindusthdn para aprender y sacar provecho de ella.

(M. S. Golwalkar, We, or Our Nationhood Defined, p. 43)

Introduccion

Como sefiala Blom Hansen, a M. S. Golwalkar (1906-1973) se le reconoce como uno de los
principales perfiladores de la ideologia de la Hindutva, siendo €l a quien se le debe la
construccién del discurso nacionalista militante hindd.'*” El holismo cultural y la idea de
una “fuerza” nacional debian ser, en su opinidn, recuperados para afrontar el “reto” de los
impulsos fragmentadores de la modernidad, tema que le preocupaba claramente tanto cuanto
éste expresa en sus escritos sus ansiedades con respecto a la modernidad, la democratizacion,
la sociedad de masas y la pérdida de privilegios de la élite, a la que €l mismo pertenecia, en
un “abismo de degeneracion”.!*® De ahi la relevancia de abordar su pensamiento para este
segundo capitulo.

El vinculo genealdgico de Golwalkar con Savarkar no es directo —los hermanos
Savarkar, Vinayak y Ganesh, fueron cercanos del grupo que habia creado la RSS, que es
desde entonces una organizacion militante cuya ideologia politica es la Hindutva y pertenece

al conjunto de colectivos afines al nacionalismo hindu. Por tanto, RSS estd ubicada en el

147 Blom Hansen, The Saffron Wave (Princeton: Princeton University Press, 1999), 80
148 M. S. Golwalkar, We or Our Nationhood Defined (Nagpur: Bharat Publications, 1947), 6
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espectro politico en la derecha, ademds de ser una organizacién de tipo paramilitar, cuyos
cuadros han participado activamente en actos violentos como el asesinato de M. K. Gandhi
el 30 de enero de 1948 y disturbios de tipo comunalista—.

En cambio, Golwalkar se relacionaba directamente con el tilakista B. S. Moonje!*
(1872-1948) y Keshav B. Hedgewar (1889-1940), debido a lo cual Golwalkar puede ser
considerado mds discipulo del estos dos, aunque la continuidad en el hilo del pensamiento
entre Savarkar y Golwalkar es innegable. Tanto uno como el otro “operan dentro del mismo
dominio connotativo creado por el nacionalismo cultural de fines del siglo XIX e inicios del
XX en India”,' por lo que si es posible identificar lineas argumentales continuas con
minimas discontinuidades o, incluso, rupturas.

El objetivo de este capitulo es, pues, mostrar de qué manera la Hindutva de Savarkar es
retomada por Golwalkar, aunque no de forma directa, para hacerla adquirir un nuevo rostro
con los matices muy particulares del dirigente de la RSS. Como bien sefiala Arun Shourie,
en entrevista con Martha Nussbaum, todos los ide6logos del nacionalismo hind( “usan las
mismas palabras, (pero) cambian su significado de acuerdo con lo que implica para cada uno
de ellos”.!>! Esto no significa que los conceptos que comportan el sistema de pensamiento
de esta ideologia cambien en grado sumo de un autor a otro, sino que dentro de cierta
continuidad y consistencia discursiva la Hindutva conserva su identidad esencial aunque con

matices y énfasis en diferentes aspectos.

149 Moonje era un seguidor ferviente de uno de los miembros del Congreso Nacional Indio, Bal Gangadhar Tilak
(1856-1920), y como tilakista apasionado, su posicion politica estaba a favor de la preeminencia de que la mayoria
hindd determinara los pasos que debia seguir India hacia su camino a la independencia. Por tanto, Moonje no
compartia las posturas de Gandhi con respecto a la no violencia y a su idea de secularismo. Fue presidente de la Hindu
Mahasabha, otra de las organizaciones mas importantes del conglomerado de colectivos afines al nacionalismo hindd,

de 1927 a 1937, afio en que es sustituido por V. D. Savarkar, el padre de la Hindutva.
150 Blom Hansen, bid.
151 Martha Nussbaum, The Clash Within (Cambridge: Harvard University Press, 2009), 67.
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Como se verd a lo largo de este capitulo, Golwalkar se diferencia de Savarkar, por
ejemplo, en que introduce el elemento sentimental, en el que la relacién madre e hijo es
primordial, y destaca este aspecto una y otra vez para inflamar la sensibilidad de sus
seguidores. De igual modo, mientras Savarkar esté escribiendo su libro Hindutva, Who is a
Hindu?, en 1917, en la plena efervescencia de los afios de lucha nacionalista, Golwalkar,
veintidds afios después, plantea una Hindutva un tanto diferente, pues escribe en un contexto
en que intenta mantener a la RSS alejada de la actividad politica debido, desde mi
perspectiva, a la intencién de proteger a la organizacién de prohibiciones e intervenciones
de las autoridades britdnicas en sus actividades, pues las décadas de 1920, 1930 y 1940,

previas a la independencia de India, eran una voragine de actividades y propuestas politicas.

En estas décadas, el Congreso Nacional Indio (CNI) experimentaba divisiones internas
que reflejaban diferentes perspectivas y enfoques sobre la lucha por la independencia. Estas
divisiones se debian a diferencias ideoldgicas, estratégicas y ticticas entre los lideres y
facciones del Congreso. Por ejemplo, a principios del siglo XX, el Congreso estaba dividido
entre los moderados y los extremistas. Los moderados, liderados por figuras como Dadabhai
Naoroji (1925-1917) y Gopal Krishna Gokhale (1866-1915), buscaban obtener reformas
graduales y pacificas del gobierno britdnico. Por otro lado, los extremistas, liderados por Bal
Gangadhar Tilak (1856-1920), Subhas Chandra Bose (1897-1945) y Bipin Chandra Pal
(1858-1932), adoptaron una postura mds radical y abogaron por métodos mds agresivos de

resistencia y lucha por la independencia. >

1521. Banerjee, A History of Modern India (Delhi: Cambridge University Press, 2015), 238-247.
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Hacia 1919, el gobierno britdnico introdujo la Ley de Gobierno de India o la Ley
Montagu-Chelmsford, que buscaba proporcionar una mayor autonomia a la India. Esta ley
prometia la descentralizacién del poder y la creacién de gobiernos locales en provincias,
permitiendo asi la participacion de personas locales en la administracion. Para la década de
1920, Mahatma Gandhi (1869-1948) emerge como una figura central en el Congreso y en la
lucha de los nacionalistas indios. Sin embargo, su enfoque de resistencia no violenta y
desobediencia civil, conocido como satyagraha, no fue aceptado por todos los miembros del

Congreso.

En los afios siguientes, se produjo una creciente division en el Congreso debido a que
la Liga Musulmana, liderada por Muhammad Ali Jinnah (1876-1948), habia surgido como
una organizacion politica que buscaba proteger los intereses de la comunidad musulmana y
que, para 1940 mediante la Resolucién de Lahora en 1940, exigia la creacion de un estado
separado, Paquistdn. En agosto de 1927, se conforma la Comisién Simon que fue enviada a
India para investigar las demandas de mayor autonomia. Su informe en 1930 recomienda la
introducciéon de un gobierno responsable en India, lo que significaria una mayor
participacion de los indios en el proceso de toma de decisiones y la transferencia gradual del

poder al pueblo indio.'>?

Durante la década de 1940, el gobierno britanico emitié la Declaracion Cripps, hecha
por Sir Stafford Cripps en nombre del gobierno britdnico y que prometia la creacién de una

nueva constitucion para la India después de la Segunda Guerra Mundial. También ofrecia la

153 §. Sarkar, Modern India 1885-1947 (Noida, Uttar Pradesh: Pearson, 2014), 225-226, y 264; 1. Banerjee, ibid., 223-
233.
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posibilidad de que India se convirtiera en una republica independiente después de la guerra,

si asf 1o deseaba.'>*

Es importante tener en cuenta que, si bien estas promesas y declaraciones fueron hechas
por las autoridades coloniales britdnicas, muchas de ellas fueron vistas como insuficientes y
engafiosas por los lideres del movimiento nacionalista indio. A medida que el descontento y
la lucha por la independencia crecieron en India, las promesas britdnicas se consideraron

inadecuadas y se intensificaron las demandas de una independencia completa.

En este contexto de intensos vaivenes y tensiones politicas, Golwalkar dirigia la RSS y
exponia su pensamiento sobre el papel de la organizacion para la situacion histérica de india.
Los textos de los que me he servido para el anélisis de sus ideas son fundamentalmente dos:
We or Our Nationhood Defined, escrita en el afio de 1939, justo cuando el fundador de la
RSS , Hedgewar, nombra a Golwalkar su mano derecha en la dirigencia de la organizacion;
y Bunch of Thoughts, cuya primera edicion sale a la luz el afio de 1966, afios antes de que
Golwalkar fallezca, en 1973, tras 33 largos afios de dirigir, con calculada discrecion y
sobriedad, la RSS como lider supremo. Sin embargo, también recurro a entrevistas

realizadas al propio Golwalkar durante sus ultimos afios de vida.

Las partes que componen este capitulo —tratando de seguir la misma estructura que la
del anterior en la medida de lo posible, pues a veces no fue posible compaginar el
pensamiento de estos idedlogos en idénticas parcelas de andlisis que nos ayudaran a observar
y comparar con mayor detalle su desarrollo en paralelo con el objetivo de identificar los

puntos en comun y los de divergencias— son, en primer lugar, hinduismo y Hindutva, donde

154 S, Sarkar, ibid., 329-330; L. Banerjee, ibid., 391-393.
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se discute la distincion entre estos dos conceptos elaborada por Golwalkar; en segundo lugar,
se revisa la relacion entre Hindutva y raza hindd, donde abordo las ideas de este idedlogo
que explican cudles son las caracteristicas propias de la raza hindd —que no es una raza de
herencia de sangre sino de rasgos culturales, lo que aproxima, de entrada, su nacionalismo
al tipo del nacionalismo cultural y étnico—, las diferencias entre arya, bharatiya e hindu; el
amor a la Tierra Madre y los nifios de ésta; y la cultura o “el alma de la nacion”; en tercer
lugar, se examina la idea de lo hindu frente a lo otro, la virtud del primero y la maldad
intrinseca del segundo; y, en cuarto lugar, se aborda la idea de la nacién y de la nacién hindud
seglin Golwalkar, su organicidad, la jerarquizacion y funcionalidad de sus partes, asi como

el papel del dharma en la armonia y funcionamiento del Estado.

1. Vida personal: breve recorrido

Para contextualizar algunos datos de la vida de Golwalkar, tenemos que comenzar hablando
no de él sino de la RSS, de la cual él fue dirigente supremo por treinta y tres afios. Sin
Golwalkar, no es posible entender el fortalecimiento y consolidacién de la organizacién
durante los afios previos a la independencia hasta las primeras décadas de la India
independiente, época que serd crucial para la configuracién de la Hindutva como ideologia
politica capaz de calar hondo en el escenario de la politica india de la segunda mitad del
siglo XX y principios del presente.

En esta historia, es relevante el papel de Keshav B. Hedgewar, que funda en Nagpur,
Maharashtra, la RSS en el afio de 1925, s6lo ocho afios después de que Savarkar escribiera
su Hindutva y dos afos después de que ésta saliera publicada. El objetivo de Hedgewar era

el de crear una organizacién que fuera capaz de difundir la ideologia de la Hindutva vy,
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mediante sus acciones, establecer una nueva época para el rejuvenecimiento de la tradicion
hindd, que se consideraba a su vez heredera de Swami Vivekananda (1863-1902), de
Dayananda Saraswati (1824-1883), de Sri Aurobindo (1872-1950), entre otros.

La institucién previa a RSS habia sido la Bharat Swayamsevak Mandal (BSM) o
Sociedad de Voluntarios de India,'>* de la que Lakshman V. Paranjape'*® fue creador y
dirigente. En el escalafén inmediatamente inferior a €l estaba el propio Hedgewar.
Paranjape, posteriormente, delegé a Hedgewar la labor de reformar dicha organizacién para
transformarla en una red nacional de voluntarios.'>’” As{ es como nace la RSS , bajo la batuta
de Hedgewar con el consentimiento y apoyo de Paranjape y de otros lideres de la Hindu
Mahasabha o Gran Asamblea Hindd'*® de Nagpur, entre los que estaban el propio V. D.
Savarkar y sus hermanos.

Para Hedgewar, los principales problemas de la comunidad hindd se debian mds que

155 LLa Bharat Swayamsevak Mandal fue fundada en enero de 1920 por el Dr. L. V. Paranjape con la ayuda de
Hedgewar con la finalidad de atender la sesién del Congreso que tendria lugar ese diciembre en Nagpur. Para
ello, Hedgewar se encarg6 de reunir entre 1000 y 1500 jévenes de entre 12 y 15 afios de edad que conformaron
el primer gran grupo de swayamsevaks y que tendria como tarea la de proporcionar alojamiento y alimento a
los cerca de 15000 delegados que asistieron a esa reunion. Ver Ananda, The Saffron Surge: Untold Story of
RSS Leadership (Nueva Delhi: Prabhat Prakashan, 2019). Como sefiala Hartosh Bal, este grupo forma el
embrion de lo que posteriormente se convertiria en la RSS, que Hedgewar aprovechd para educar y, sobre
todo, adoctrinar durante la década del 1920. Ver Hartosh Bal, “How MS Golwalkar’s virulent ideology
underpins Modi’s India”, The Caravan (julio 2017): 34.

136 Lakshman V. Paranjape (1877-1958) era ferviente seguidor de B. G. Tilak, uno de los mds prominentes
miembros del Congreso Nacional Indio. Siempre estuvo cercano a Hedwegar en la organizacién de los
voluntarios en la Bharatiya Swayamsevak Mandal y en la fundacién, organizacion y guia de la RSS, de la cual
fue sarsanghchalak de 1930 a 1931. Tanto a Paranjape como a Hedgewar se les reconoce como las cabezas de
la RSS desde sus inicios, pero en su sesion inaugural, el 27 de septiembre de 1925, también asistieron Moonje,
Ganesh D. Savarkar y B. B. Tholkar. /bid.

157 La RSS serfa el brazo de Hindutva encargado de lo cultural, la salud fisica, la educacion, etcétera, mientras
que VHP constituiria el brazo politico. Esta divisién del trabajo no era nuevo y eran ideas que ya se planteaban
incluso entre los reformadores del siglo XIX, como el propio Vivekananda. /bid.

158 La Hindu Mahasabha se funda en el afio de 1915 como resultado de la unién de varios partidos o grupos
politicos de ideologia similar cuya finalidad era la proteccion, difusién y fortalecimiento de los intereses de las
comunidades hinddes ante el avance de las reivindicaciones de la comunidad musulmana, que eran atendidas
por las autoridades coloniales britanicas. Ver Raghavan, “Origins and Developtment of Hindu Mahasabha
Ideology”, Economic and Political Weekly 18, 15 (1983): 598-599.
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nada al debilitamiento del caricter hindd durante el proceso de colonizacién més que a
defectos inherentes a él. Por tal razén, concluy6 que era necesario organizar a la comunidad
hindu con el objetivo de re-unirla a través de la instauracion de la disciplina y de la reforma
del carécter nacional. En esta tarea, Hedgewar encontré en Savarkar a un idedlogo que le
proporcionaria, con su Hindutva, el marco conceptual ideal.

Asi es como Hedgewar fungié como sarsanghchalak o director general de la RSS desde
su fundacién hasta el aino de 1940, con un intervalo de un afio (1930-1931) en el que es
sustituido por L. V. Paranjape. A Hedgewar se le debe el establecimiento de los cimientos
de la organizacion. Sin embargo, es Madhav Rao S. Golwalkar a quien se le debe la
expansién y consolidacién de la RSS. Este era discipulo de Hedgewar por lo que, con su
apoyo, su carrera dentro de la RSS habia sido metedrica: en menos de 10 afios habia logrado
ascender desde las jerarquias inferiores hasta la cispide para transformarse en mano derecha
del fundador en el ano de 1939.

Es por esta razén que, a la muerte de Hedgewar, el sucesor natural era el mismo
Golwalkar, afios después mejor conocido como Guruji," titulo que denota su peso como
“el” maximo pensador que esculpe y define el rostro ideoldgico de la RSS. Provenia una
familia brahmdn que gozaba de cierto prestigio y posicion social en Ramtek, un poblado
cercano a Nagpur. Realiz6 estudios de ciencias en la Universidad de Benarés entre 1924 y
1929, lo que probablemente le haya proporcionado a su pensamiento cierto grado de vision
“biologica” sobre la relacion entre individuo y nacion. Més tarde, comenzo su vida laboral
como oficinista postal para después desempefiarse como profesor de zoologia a nivel

universitario y en escuelas juveniles.

159 Sobrenombre que se le dio a Golwalkar a manera de sumo respeto dentro de la RSS, que significa “honrado maestro
o guia”.
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Hacia 1931, regresa a Nagpur, donde entra en contacto mas intimo con Hedgewar, quien
lo anima a realizar estudios de leyes, lo que lo ayudard para ascender en el escalafon de la
RSS. Hacia 1937, y tras una estancia en Bengala, ingresa a la RSS como funcionario de
tiempo completo y, con el paso de los afios, Hedgewar le delega cada vez tareas mas
importantes hasta que, en 1940, éste mismo le pide a Golwalkar, en su lecho de muerte, que
asuma el cargo de sarsanghchalak'®® a pesar del desacuerdo de muchos miembros y
simpatizantes de la RSS, como los Savarkar, que no veian con buenos ojos la llegada de un
Golwalkar desconocido y con “apariencia” de sannyasin o renunciante, que podria llevar a

la organizacion de una posiciéon mds activa, como ellos deseaban, a una mas pasiva.

No obstante, habiendo heredado una organizacién con mds de 100,000 individuos,
Golwalkar demostr6 que Hedgewar no se habia equivocado y que su mecenazgo habia
rendido frutos, pues bajo su liderazgo la RSS se expandié fuera del drea de influencia
marathi para fundar shakhas en el centro y norte de India, lo que incrementd
considerablemente el numero de voluntarios y sent6 las bases para la consolidacién de la
RSS como el pilar sobre el que se erige la actual influencia de la hindutva en la vida cotidiana
de India. Ademas, otro acierto de Hedgewar fue que la elecciéon de Golwalkar buscaba
mantener a su organizacion fuera de las actividades politicas que, por otra parte, realizaba
abiertamente la Hindu Mahasabha.'®! El objetivo de Hedgewar y Golwalkar era, desde mi
perspectiva, la preservacion y seguridad de la organizacion en los afios de mayor
inestabilidad politica durante el proceso de independencia, lo que le permitiria continuar con

su labor de organizar y adoctrinar sin mayores obstaculos impuestos por las autoridades

10 Andersen y Damle, Brotherhood in Saffron (Nueva Delhi: Vistaar Publications, 1987), 41-56. También
Goyal, Rashtriya Swayamsevak Sangh (Nueva Delhi: Radhakrishna Prakashan, 1979), 90-99.
161 1pid., 96-97.
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britanicas.

Expuestos brevemente algunos aspectos relevantes de la vida de Golwalkar, senalaré
que su relevancia para este trabajo radica en mi interés por abordar algunas de sus posturas,
muy concretas, en torno al hinduismo y la Hindutva, la Hindutva y la raza, el hindd y el
otro, y la concepcidon golwalkariana de la nacién hindd. Los textos de Golwalkar que aqui
examino son We or Our Nationhood Defined, de 1939, y Bunch of Thoughts, de 1966.

Incluso, las antologias sobre su ideologia se basan principalmente en estas dos obras,
aunque la primera de ellas merece una mencién especial debido a la problematica sobre su
autoria: se afirma en algunas fuentes que la traduccién al inglés del Rashtra Mimamsa de
Ganesh D. Savarkar —hermano del mismisimo V. S. Savarkar, autor de Hindutva, Who is a
Hindu?—, escrita en marathi, fue publicada bajo el titulo de We or Our Nationhood Defined,
obra que después se atribuy6 a Golwalkar, quien supuestamente habria reconocido su deuda
con el hermano del autor de Hindutva.'®*> Aclaro, sin embargo, que hago uso de este texto
porque dicha obra es reconocida en otras fuentes como obra original de Golwalkar y, en caso
de no serlo, no es s6lo una traduccion sino una reelaboracién de la ideologia esencial de la
RSS, debido a lo cual los miembros de esta organizacién terminaron considerandola obra de

su lider.

2. Hinduismo y Hindutva
Me parece que para Golwalkar, la diferencia entre hinduismo y hindutva ya habia quedado
zanjada en Hindutva de Savarkar, pues en los escritos golwalkarianos no se encuentra una

discusion sobre dicho tema. Lo que si encontramos es una discusion orientada hacia otro

162 Andersen y Damle, ibid., 43.
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sentido: ;qué es el dharma? Y, ;cudl es su importancia para la nacién hindd?

Las dificultades que se generan cuando se traducen conceptos de una cultura a otra es
algo que Golwalkar sefialaba como una fuente de incomprension intercultural, pues nunca
una palabra en una lengua extranjera podr4 abarcar la totalidad de lo que una palabra expresa
en la lengua propia de una determinada cultura. Y pone como ejemplos samskrti —
civilizacion o cultura, las més de las veces— y dharma —religion y deber, por lo general—,
que efectivamente son traducidos de muy distintas maneras en lenguas fordneas a la India.

Asi pues, dadas las dificultades de comprender un concepto de una lengua a otra,
Golwalkar, mds que pretender hacer una distincién entre hinduismo y hindutva, de lo que ya
se habia encargado Savarkar previamente de manera bastante extensa, se interesé mas bien
en explicar el sentido de dharma y su importancia en la tarea de la regeneracion de la nacién
hindu:

Dharma se ha reducido al uso de pasta de sandalo en la frente o al acto de tafier campaiias.
Pero realmente Dharma es aquello que sostiene a la sociedad y eleva la vida hacia planos
superiores y la hace mds noble. Hay gente que afirma: la religién es mala. Sin embargo,
quienes traducen “dharma” como religion no entienden ni uno ni otra. Dharma tiene dos
sentidos: el desarrollo del individuo y la creacién de un buen sistema para la sociedad.
Aquello que proporciona completa felicidad en este mundo y paz en el mundo del mas alla

es dharma... Es decir, aquello que mantiene a toda la sociedad en un orden correcto es el

dharma.!63

El dharma, en este sentido, rebasa las barreras de las practicas religiosas personales y, para
Golwalkar, es necesario considerar el concepto en la justa dimension dentro de su propio

contexto cultural: el significado profundo de dharma radica en que expresa la estructura

163 Golwalkar, M. S. Golwalkar: his Vision and Mission (Nagpur: Kurukshetra Prakashan, 2008), 187.
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invisible que sostiene y ordena el funcionamiento de la sociedad hindd, enmarcada a su vez
en la naturaleza del mundo. En dicho sistema, la relacién del dharma con el individuo, con

el microcosmos interno de cada ser humano, la explica Golwalkar como sigue:

Dharma tiene el potencial de conducir a un individuo hacia el progreso en este mundo y
también de llevarlo hacia la meta ultima de la vida: el moksa. De esta manera, el seguidor
del dharma comprende los valores y los sistemas morales. Una mala comprension de este
provoca la pérdida del sentido de la virtud y la santidad. Por tanto, uno pierde todo sentido
para diferenciar entre el bien y el mal. De ahi que sectas y religiones desarrollen en el

individuo el egoismo e intereses comerciales. '

Golwalkar, ademads, explica que el dharma es el principio rector de la vida del individuo que
“nos guia y nos dice qué se debe hacer en varias situaciones”. Segun este idedlogo, cuando
cada individuo permite que su vida se rija por el dharma, la armonia de la sociedad surgird
de forma espontdnea transformando el macrocosmos o la naturaleza, en la que se encuentra
incluida la sociedad humana: “un sistema (social) fuerte guia a las personas con diferentes
naturalezas a descubrir los caminos que persiguen sus propias naturalezas a fin de alcanzar
los objetivos tltimos de la vida humana para crear una relacién armoniosa en la sociedad
entera. Esto es el dharma”.'® De este modo, dharma es tanto estructura ordenadora como
brdjula de la vida moral del ser humano que, de respetarla, generard una comunidad que vive
bajo las reglas de una ley considerada natural y eterna.

Este funciona como la brdjula moral de individuos y sociedad que los ayudard a
organizarse y vivir de forma arménica entre ellos y con la naturaleza. De ahi el imperativo

en el pensamiento de Golwalkar de prescindir de etiquetas sobre religiones o sectas como

164 Golwalkar, ibid., 186.
165 fpid., 185.
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hinduismo, cristianismo, islamismo, etcétera, pues su inexactitud conceptual conduce al
error, mientras que para él la nociéon del dharma es mucho méas clara y denota con
transparencia el principio rector que sostiene la vida natural y moral de la vida humana en
sociedad. No perdamos de vista también que la presencia de dicho principio se manifiesta
como buena salud en el aspecto psicocorporal de un individuo, y su ausencia se expresa
como mala salud, por lo que el dharma, en este sentido es observable y tangible, y a nivel
social se manifiesta como decadencia, degeneracion y caos.

En este mismo contexto, el sistema de castas es reivindicado por Golwalkar en el sentido
de que se da como un hecho natural que la sociedad hindud esté subdividida en secciones
diferenciadas principalmente por su funcién econdmica, religiosa y politica en la comunidad
hindd. Y, no solo eso, sino que también dichas diferencias tienen raiz en cualidades y
potencialidades orgdnicas y espirituales distintas. Lo anterior tiene implicaciones
importantes para la manera en como habra de concebirse la sociedad hindui utdpica, cuyos
ensayos de puesta en prictica se atestiguan en la misma RSS. En las secciones y capitulos

siguientes, se profundizard un poco mds en estos aspectos.

3. Hindutva y raza

3.1. Raza hindi: no genética sino sociedad hereditaria

La perspectiva biologica de “raza” considera que existen grupos humanos que a través de
lazos sanguineos, de padres a hijos, se comparten caracteristicas y cualidades heredadas. En
contraste, la perspectiva cultural de “raza” considera que una comunidad de individuos
comparte vinculos no por medio de relaciones sanguineas, sino de nexos de herencia

cultural, como tradiciones, historia, gastronomia, visiones de la vida y del mundo, etcétera.
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Para Golwalkar, una raza se define como una sociedad cultural hereditaria, es decir, un
grupo de personas que ha legado a sus sucesores costumbres, lengua y memoria en comun
o una sociedad con un “origen comun” bajo una sola identidad cultural.'®® Como observa
Jaffrelot, para los ide6logos de Hindutva, como Golwalkar, la identidad de la raza hindu es
equiparada con la cultura y la religién hindies.!%” De hecho, este mismo acepta que un
pueblo de “origen extranjero” pueda fundirse en la naciéon hinda siempre y cuando “se

168 10 s6lo en 1o econémico

asimilen en el cuerpo de la raza madre y que se fusionen en ella
y en lo politico, sino también en lo religioso, lo cultural y lo lingiiistico.

De lo contrario, si no hay fusién, sigue Golwalkar, dicho grupo étnico tiene que ser
considerado miembro del Estado pero no parte del cuerpo de la nacién. El argumento sobre
el que basa su afirmacién es que la raza constituye el cuerpo de la nacién, por lo que la
existencia de una comunidad no hindud dentro del cuerpo de la Madre India es igual a tener
cosido un brazo o una pierna ajenos.

Si bien la simpatia de Golwalkar por los fascismos alemén e italiano es conocida,'®® més
el hecho de que se cuenta con registros documentales de contactos entre la RSS y algunos
oscuros personajes fascistas europeos, como Hitler, Mussolini y otros ideélogos,'”® el
dirigente de la RSS define la raza hindd no en los mismos términos racialistas de los

fascismos europeos, apegados a un concepto biolégico de raza, ni de la hindutva

savarkariana, que vacila entre un racismo bioldgico y otro culturalista, sino que mds bien su

166 Golwalkar, We or Our Nationhood defined (Nagpur: Bharat Publications, 1939), 64.

167 C. Jaffrelot, ed., Hindu Nationalism. A reader (Princeton: Princeton University Press, 2007), 97.

168 fpid., 64

169 Sobre la admiracién de Golwalkar hacia las “poderosas” y “orgullosas” razas de los romanos y los
germanos, existen muchos pasajes en los cuales las exalta por saber defenderse de las amenazas de las otras
razas europeas y no europeas, y por haber revertido una situacién de sometimiento a otra de resurgimiento.
Ibid., 82, 86-88, 91, 94, 107.

170 Casolari, “Hindutva’s Foreign Tie-up in the 1930s”, Economic and Political Weekly 22 (2000): 224.
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racialismo es culturalista sin hacer mayor énfasis en la herencia de sangre. La raza hindd de
Golwalkar no es una raza en sentido biolégico, sino un grupo de comunidades humanas de
diversos origenes étnicos pero que comparten territorio, religién, cultura y lengua. No
rechaza tampoco la existencia de una sola y Unica cultura, sino que acepta la presencia de

diversas comunidades humanas con sus respectivas culturas.

3.2. Arya, bharatiya e hinda

Explicado lo anterior, quizd se comprenda de mejor modo por qué Golwalkar, al igual que
Savarkar, dedican varias lineas en sus escritos sobre qué es ser hindd, pasando antes por una
discusion sobre otros términos relacionados como arya y bharatiya. Ademas, ambos autores
rechazan arya dado que este término se centra en la oposicion entre
arios/extranjeros/invasores y dravidicos/aborigenes/subyugados.!”!

Por su parte, Golwalkar afirma que el término arya no es del todo util dado que su uso
implica la distincion étnica entre arios y dravidicos, escindiendo de antemano a una gran
porcién de la comunidad hindi bajo pardmetros “raciales”, lo que es ademds un
reconocimiento implicito de parte suya de la diversidad étnica en el subcontinente indio. Por
tanto, inclinarse por el uso de arya escinde a la comunidad hindd en términos étnicos, lo que
resulta contraproducente en tanto que el objetivo de la Hindutva y de 1a RSS es la unificacion
y organizacion de la sociedad hindi para asi recalcar su imaginaria continuidad y “su
integridad, que ha existido por siempre desde los Himalayas hasta Kanyakumari”.!”?

Por otra parte, bharatiya es un término que tampoco se ajusta a los propdsitos del

proyecto del nacionalismo cultural hindd, pues se refiere sin distincién a cualquiera de los

7! Golwalkar, M. S. Golwalkar, his vision and mision (Nagpur: Kurukshetra Prakashan, 2008), 61.
172 fbid.
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ciudadanos del Estado indio y, como se mencionard mds adelante, Estado y nacién no son
equivalentes. Asimismo, bharatlya, aun siendo una palabra muy antigua que, segun
Golwalkar, puede encontrarse en fuentes purdnicas —aunque esto no es corroborable—, no
es elegible ya que denota lo propio de Bharata o India sin matices religiosos. Bharattya no
aclara ni define los limites de una comunidad especifica. Por esta razon, en bharatiya estan
incluidos hinddes, musulmanes, cristianos, judios, parsis, etcétera, radicados todos ellos
dentro de los limites territoriales del Estado indio.

A diferencia de Savarkar, quien oscila entre que “hindi” es una palabra nativa del
subcontinente —que sale de este lugar como Sapta Sindhu para regresar, desde el Irdn
aqueménida y seléucida, como Hapta Hindu por influjo de los cambios fonéticos entre “s” y
“h” propios del persa y el griego— y entre que no lo es, Golwalkar trata de argumentar a
favor de que este cambio fonético es natural de las lenguas de India y que, asi, nunca se
adopto esta palabra de ninguna lengua extranjera, lo que por si no fuera poco implica el
otorgamiento de un “certificado” de hinduidad para la palabra “hind(”. La tension que se
genera en cuanto al uso de “sindhu”o “hindu”, una palabra de origen extranjero segin
Savarkar o de origen autéctono segin Golwalkar, provoca vacilaciones como la de la
definicién de la raza hindd, ya bioldgica, ya cultural, y argumentaciones como la siguiente,

que de raiz son ambivalentes porque parten de fundamentos ‘histéricos” de dificil

comprobacidn:

No es histéricamente verdadero decir que la palabra ‘hind’ es nueva ni que fue acufiada por
extranjeros para nosotros. En nuestra documentaciéon mas antigua -el Rg Veda-, la palabra
‘Sapta hindu’ ha sido mencionada y se ha usado como una identidad distintiva para nuestro
pafs y nuestra gente. Es un hecho conocido también que en el alfabeto sdnscrito, la silaba

‘sa’ se convierte en ‘ha’ en muchas de nuestras lenguas nativas y también en lenguas
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europeas. Asi es como inicialmente ‘hapta hindu’ y luego ‘hindd’ se volvieron términos
extendidos. De este modo, ‘hindd’ connota nuestra identidad y un nombre, por el cual el

mundo comenzard a identificarnos después.!”

Golwalkar con la palabra “hind” tiende un puente entre la antigiiedad y su tiempo. Se apega
a lo dicho por Savarkar en cuanto a la eleccion de “hinda” antes que arya y bharatiya porque
‘hindd’ expresa “la unidad, la naturaleza liberal y especialmente nuestra sociedad
integrada”,!’* pero también trae a la mente de los hindies “las dulces aspiraciones y
ambiciones” de los grandes héroes del Hindusthan.

Asi es como Golwalkar concluye que sélo el término “hindd” expresa con total claridad
los limites de la comunidad y su linaje cultural y religioso: “Soélo ‘hindi” puede expresar

este sentimiento y significado que nosotros queremos transmitir verdadera 'y

completamente”.!”> En este sentido, no se distancia de lo dicho por Savarkar:

La palabra ‘hindd’ se ha relacionado con nuestra historia desde hace mas de mil afios. Todos
los constructores de nuestra nacién, hombres de estado y lideres politicos, poetas e
historiadores desde los dias de Prithviraj han usado la palabra ‘hind{1’ para referirse a nuestra
sociedad y a su dharma. Guerreros valientes de nuestra independencia como Guru Gobind
Singh, Vidyaranya y Shivaji habian sofiado con el establecimiento del ‘Hindu Swarajya’. La

palabra ‘hind(’ trae consigo las dulces aspiraciones y ambiciones de estas grandes vidas.'”®

De lo anterior, deben resaltarse algunos puntos que Golwalkar presenta como ya dados: la
supuesta unidad de la comunidad hindd, que deviene en una “sociedad integrada”; esta
sociedad, cuya vida, segun este autor, ha sido la de un pueblo homogéneo —se nombra, como

si hubieran luchado por los mismos objetivos e ideales, a Guru Gobind Singh,Vidyaranya y

173 fpid., 62.
174 [pid., 63.
175 fbid., 62.
176 fbid., 63.
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Shivaji—,!”” ha luchado por su independencia —de los poderes extranjeros, hemos de
suponer— con el objetivo de establecer el autogobierno o swarajya bajo la batuta de este
pueblo hindd, imaginariamente cohesionado en cualquiera de sus épocas historicas en el

continuo cultural de su hinduidad.

3.3. El amor por la patria o la Tierra Madre, fundamento del ser hindua

Aunque tanto Savarkar como Golwalkar se encuentran ideolégicamente muy cercanos,
tienen sus diferencias de matices. El tercer sarsanghchalak de la RSS va a innovar en su
forma de atraer, convencer y enardecer a sus seguidores. A diferencia de Savarkar,
Golwalkar se sirve de los sentimientos més que de una argumentacion que trate, valida o no,
de apelar a la razén. La innovacién de Golwalkar con respecto a sus predecesores en la
defensa y difusion de la ideologia de la Hindutva radica principalmente en su habilidad para
encender los 4nimos en torno al amor por la tierra, a su defensa y, no debe soslayarse, al
odio de los enemigos naturales de la Tierra madre, los musulmanes.

Esta perspectiva enfatiza dos aspectos: en primer lugar, el amor y devocién de los
hinddes (los nifios) hacia la tierra (Ia madre); en segundo lugar, esté la caracterizacién de los
musulmanes como raksasas o demonios, y de la RSS como el agente que habra de proteger
el Dharma y que restaurard el vigor de la nacién hindu, tal y como los avatares de Vishnu
suelen hacer cada vez que el orden universal es puesto en peligro.

No es que Golwalkar haya innovado al traer los sentimientos entre madre e hijos al

177 Guru Gobind Singh (1666-1708) fue el décimo lider de la comunidad sikh y fundador de la Khalsa;
Vidyaranya (ca. 1296-ca. 1391) fue un personaje de gran relevancia para la instauracién y consolidacion del
imperio de Vijayanagara en el sur del subcontinente indio durante el siglo XIV e.c.; y Shivaji (1630-1680) es
el fundador del reino maratha en el sur de la India del siglo XVIII. Los tres personajes, como se puede ver,
pertenecen a diferentes épocas o a diferentes dreas geogréficas, sin mencionar las diferencias en sus
motivaciones religiosas y politicas, aspecto que, sin embargo, es obviado por los idedlogos de Hindutva y son
homogeneizados todos ellos como “hindues”.
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ambito de la politica, pues fue influenciado en este punto por Swami Vivekananda en cuyos
escritos ya encontramos arengas en las que se insta a los hindues a convertirse en “hombres”
pero, al mismo tiempo, a ser “los nifios” de la Madre India que habrdn de defenderla de las
amenazas venidas del exterior.!”® Por el contrario, la originalidad de Golwalkar se encuentra
en haber echado mano de los sentimientos de la relaciéon madre e hijo para favorecer la
difusién y aceptacion de las ideas de la Hindutva y para enardecer los sentimientos de
enemistad entre hinddes y musulmanes.

Ademads, mucho debe esta idea de Golwalkar, en opinién de Ramachandra Guha, al
“amor mistico de la Madre Tierra profesado junto con el odio hacia los extranjeros o los
culturalmente impuros™!7® del partido nacional socialista alemdn. Para este autor, incluso en
algunos discursos de Golwalkar pronunciados entre las décadas de los 50 y los 60 estad
presente un nacionalismo del tipo blut-und-boden (sangre y tierra) de acuerdo con el cual
son sélo los hindues los verdaderos hijos amorosos de la nacién. A lo que hace eco el
nacionalismo de Mazzini en Italia.'®°

En Bunch of Thoughts, Golwalkar sefiala que los requisitos para la conformacién de la
nacién son, en primer lugar, un territorio bien delimitado por fronteras naturales y, en
segundo lugar, que los habitantes de dicha tierra desarrollen un amor y una adoracién
incondicionales por ella dado que les proporciona sustento alimenticio, seguridad frente a
los enemigos y prosperidad para su beneficio propio. La gente que habita la nacion “debe

99181

sentir que son los hijos de esa tierra” °" y, por consiguiente, profesar un amor por ella como

178 S. Banerjee, Make me a man! Masculinity, Hinduism, and Nationalism in India (Nueva York: New York
State University Press, 2005), 59-60.

179 R. Guha, Makers of Modern India (Nueva Delhi: Penguin-Viking, 2010), 372.

180 Mazzini, Pensamientos sobre la democracia en Europa y otros escritos (Madrid: Tecnos, 2004), 274

181 Golwalkar, Bunch of Thoughts (Bangalore: Vikrama Prakashan, 1966), 122.
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profesamos amor por nuestra propia madre:

Cuando pensamos acerca de la adoracién a la madre, tenemos que pensar sobre nuestra Tierra
madre a la par de la madre que nos trajo a la vida. Hemos olvidado que la Tierra madre dio
a luz a toda la nacién del mismo modo que hemos olvidado a la madre que nos trajo a este
mundo. Asi, ;como entonces podemos recordar a la Madre césmica que parié al universo

entero?'$2

El objetivo del amor por el suelo donde uno ha nacido estd motivado con el objetivo de que
funja como hilo conductor que una a la gente, gracias a lo cual ésta dejard de ser una simple
masa de personas y se transformard mds bien en un grupo de individuos, denominado nacion,

que lucha por un propdsito comun:

Si la gente se une en una sociedad coherente y bien ordenada con tradiciones y aspiraciones
comunes, con una memoria comun de experiencias felices e infelices de su vida pasada, con
sentimientos comunes de amistad y hostilidad, y con todos sus intereses interrelacionados en

un todo idéntico, entonces un pueblo como tal, que vive como vistago de ese territorio en

particular, puede ser llamado ‘una nacién”.!83

De este modo, ser hindu es pertenecer a una sociedad que ha heredado elementos en comin
como un territorio, una memoria histérica, una religion, una lengua, etcétera; pero mas
importante todavia, un amor por el terruiio en el que se ha nacido. Sin embargo, falta ain un

elemento muy importante dentro de este razonamiento, que fungird como el catalizador que

desarrolla y potencia la “naturaleza” del ser hindu: la cultura.

3.4. La cultura o “el alma de la nacion”

Es importante siempre tener presente que los idedlogos de Hindutva revisados hasta

182 Golwalkar, M. S. Golwalkar, his vision and mision (Nagpur: Bharat Publications, 2008), 58-59.
183 Golwalkar, Bunch of Thoughts (Bangalore: Vikrama Prakashan, 1966), 123.

142



ahora, Savarkar y Golwalkar constantemente hacen referencias al cuerpo de la nacidn, lo
que denota su concepcion de la comunidad hindd, como un cuerpo colectivo conformado
por los individuos que son, en términos bioldgicos, las células de sus 6rganos y tejidos.
Golwalkar explica esta relacién como sigue: como se disuelve como un grano de sal en el
agua aportando su peculiar sabor, asi el individuo debe disolverse en la nacién o en el cuerpo
colectivo de los hindtes, aportando sus propias cualidades al supracuerpo. El objetivo de
lograr esto es no restar fuerzas, sino sumarlas: somos mas fuertes si unimos nuestras buenas
cualidades y si las utilizamos para la consecucién de fines similares o idénticos; mds atn: si
actuamos como un solo ser, los beneficios son mayores.

Yendo todavia mas lejos del plano fisico, Golwalkar sefiala que la cultura es “el alma
de una nacion”. Careciendo de una cultura vigorosa, el objetivo de lograr una sociedad
unificada en una sola nacién es lejano o imposible. Y tras reanimar a la cultura hindd, el
siguiente paso es fortalecer su cardcter y virtud, sin los cuales la nacién se encuentra
empobrecida. Sin embargo, dado que la hindd es una cultura fuerte y virtuosa —prueba de
ello, afirma Golwalkar, es que ha sobrevivido multiples invasiones extranjeras y que ella

misma ha dado a luz a hombres de grandes cualidades—:

La nuestra es una sociedad antigua e inmortal que ha dado origen a algunas de las mas
grandes personas en diferentes dmbitos de la vida y ha desarrollado algunos de los mas
grandes hitos filoséficos y sociales. Podemos atestiguar la huella de su grandeza alrededor
del mundo incluso hoy dia. Otros pueblos describen a los hijos de esta tierra como la
descendencia de grandes personalidades como Rama y Sankaracarya con las grandes
personalidades de ancestros famosos en toda su gloria, y quienes han sido maestros del

mundo en todas las 4reas del conocimiento y de los logros. '3

184 Golwalkar, M. S. Golwalkar, his vision and mision (Nagpur: Bharat Publications, 2008), 97.
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De acuerdo con Golwalkar, el simple hecho de haber nacido dentro de la sociedad hindd,
dota al individuo no sélo para desarrollar una personalidad fisica especifica, sino que
también le otorga un “excelente prestigio y le abre los caminos para alcanzar el pinaculo de
la experiencia espiritual”.

Golwalkar idealiza la cultura hindd que en este contexto se presenta como una cultura
que ha sido una y que se ha mantenido sin cambios a lo largo de los siglos o que es incluso
eterna. Asimismo, para Golwalkar, esta cultura proporciona al individuo una forma de
conducta y unos valores que se presentan como “excelentes” y que al mismo tiempo
conduciran al individuo a la excelencia humana.

De este modo, Golwalkar fundamenta el rejuvenecimiento de la nacién a través del
reconocimiento de la cultura hindd como portadora de valores supremos que dirigen el
camino de los hinddes a aspiracion y obtencidn de las virtudes més elevadas. En segundo
lugar, la transformacién tendria lugar de igual manera gracias a la reintegracion de la
sociedad hindu.

Reunificarla, trayendo bajo una misma bandera —la de lo hindi— a budistas, sikhs,
jainas, shaivas, vaishnavas, etcétera, es un topico que tiene una presencia constante en los
escritos de Golwalkar. Con una sociedad desunida y fragmentada, la sobreviviencia de la
nacién hindd no es posible, ya que —otra constante en los textos de este autor— los poderes
extranjeros son capaces de apoderarse de la nacién y subyugarla de nuevo. Para aliviar este
problema, Golwalkar propone que las diferencias, la fragmentaciéon y la desunién sean

destruidas y erradicadas.

3.4. Los ninos de la Tierra madre
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Como hemos visto, lo hindi se alcanza llenando ciertos requisitos como haber nacido en el
territorio, profesar una religion autdctona de India, hablar una lengua de esta tierra, etcétera.
En lo general, los discursos de Savarkar y Golwalkar no se alejan uno del otro. Sin embargo,
este ultimo anade una novedad a la lista de requisitos de la hinduidad: ya no basta desarrollar
ese sentimiento de amor por la nacién. Aunado a esto, los hindides deben sentirse como
“nifios de esa tierra”, a la que deberan concebir como a “una madre”, pues es quien les
proporciona alimento, seguridad y prosperidad.'®3

(Qué alcances tiene este cambio de perspectiva? ;Cudl es la finalidad de “infantilizar”
a la sociedad hindd y de personificar a la nacion y verterla en el molde de “la Madre”?
Cercano a Savarkar en algunos aspectos, Golwalkar se aparta del primero al introducir un
elemento de afectividad, un fenémeno semejante al de la transformacién de un dios nirguni
incaracterizable al de uno saguni con caracteristicas personales: el devoto o el ciudadano
podrén, con mayor facilidad, generar y mantener sentimientos de amor por el dios o, en este
caso, por la nacidn, poseedora ya de una “personalidad” definida, la de la Madre, lo que
tiene relacion con el contexto historico, politico y social en que Golwalkar estd escribiendo:
los tdltimos afios del proceso de independencia, momento en el que a la Madre India se la
amenaza con desmembrarla despiadadamente ante los pasivos ojos de sus nifios. A este

respecto, Golwalkar afade:

...encontramos que nuestra gran nacion se extiende desde los Himalayas en el norte hasta el
océano indico en el sur. Nuestra bien desarrollada sociedad ha habitado esta tierra como si
fuera su criatura por miles y miles de afos. Esta sociedad, especialmente en tiempos
modernos, ha sido conocida como “sociedad hindi” porque sus ancestros definieron los

ideales y tradiciones de amor y devocién para su Tierra madre. Ellos ya habian creado ciertos

185 fbid., 65.
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rituales y deberes para mantener viva la imagen de esta Tierra madre viviente e indivisible
en sus mentes. Estas fueron las personas que derramaron su sangre para salvarla de las

vicisitudes y para mantener su santidad...'86

A partir de lo anterior, encontramos la manera en cémo Golwalkar continda el discurso que
vimos en Savarkar, con sus respectivos matices y énfasis en diferentes aspectos, que concibe
a India como la Madre Tierra que debe ser “salvada” y cuya pureza debe conservarse en una
mads que evidente masculinizacion del nacionalismo hindi en el cual se feminiza a la nacién
y, con ello, se la subordina al valor y al honor de los hombres hindues, “hijos” suyos que, a
lo largo de los afios de la colonia, han perdido una virilidad que, al mismo tiempo, debe ser
recuperada.'®’

Ademas, es destacable el uso de la retorica en la cita anterior de Golwalkar, quien
recurre a argumentos de emotividad para, asi, conmover a “los hijos” o a “los nifios” de la
Madre India. La finalidad de lo anterior es recurrir al fuerte vinculo del amor maternal y
filial, muy arraigado en la psique india.'®® Y, asimismo, busca explotar las memorias de
violencias ocurridas durante los disturbios comunalistas y la Particion india, que tuvieron
especial virulencia en los cuerpos femeninos. '’

Por otra parte, afirma Golwalkar que a lo largo de “miles de afos” ha existido una
sociedad, llamada hindl en los tiempos modernos, que establecié “ideales y tradiciones de

amor y devocion” por esta tierra, que es su madre. Notable es como el discurso de Golwalkar

evoluciona a partir del de Savarkar y se adapta para enfatizar especialmente dos cosas: 1)

186 fbid.

187 S. Banerjee, Make me a man! Masculinity, Hinduism, and Nationalism in India (Nueva York: State
University of New York, 2005), 1-19.

188 S, Kakar, The Inner World, A Psycho-analytic Study of Childhood and Society in India (Nueva Delhi:
Oxford University Press, 2004), 56-109.

189 Misri, Beyond Partition: Violence and Representation in Postcolonial India (Chicago: University of Illinois
Press, 2014), 55-86.
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los sentimientos y emociones de sus seguidores que constituyen, a lo largo de los siglos de
toda su historia, 2) una “sociedad hindi” Unica en si misma y que, muy importante, ha tenido
una historia cuyo continuo no ha sido interrumpido en el imaginario de la Hindutva.

Para Golwalkar, es la adoracion de la Tierra Madre mediante la cual se “ha establecido
el nexo de sangre entre todos sus habitantes”.!*® Dicha adoracién a la tierra une a los hinddes,
independientemente del lugar en que vivan -siempre y cuando vivan dentro de su territorio,
es decir, que formen parte del cuerpo de la nacion- y de la casta a la que pertenezcan. Desde
este punto de vista, no hay diferencias entre los hindides dado que todos, desde el mas alto
hasta el mas bajo en el sistema de castas, son sus hijos.

En este punto, vale la pena detenerse un poco para sefialar que la aceptacion del sistema
de castas y, al mismo tiempo, la declaracién de que todos los hindides son iguales por ser los
nifios de la Madre India en el pensamiento golwalkariano, son aspectos que conviven sin
contradicciéon tanto en Savarkar como en Golwalkar, y que se repetird en idedlogos
posteriores como Deendayal Upadhyaya, de quien se hablard en el siguiente capitulo. De
hecho, el sistema de castas, para Golwalkar, es indispensable socialmente para el buen
funcionamiento de la nacién hindd en cuanto cada casta tiene su funcién especifica y
especializada en esta sociedad, como la tienen los 6rganos especializados en todo cuerpo
humano: corazén, cerebro, higado, intestinos, etcétera. Sin embargo, todos los integrantes
de esta nacién son iguales en cuanto que forman parte de un mismo cuerpo y, por tanto, es
deber de todos y cada uno defenderla y preservarla, pues de ello depende la supervivencia
del todo.

Asi pues, Golwalkar celebra la igualdad de los hinddes para profesarle su amor a ella

190 Golwalkar, /bid., 66.
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defendiéndola de las amenazas exteriores e internas, pero no rechaza las diferencias en
cualidades fisicas, intelectuales, morales, etcétera, que en la mayoria de las tradiciones
hindties vienen dadas por la jati de la cual uno proviene.

Es importante notar que el dirigente supremo de la RSS, por un lado, rescata de
Savarkar, en el discurso, la idea de una sociedad hindd que ha pervivido con una identidad
inmutable con el paso de los siglos y, por otro lado, destaca el hecho de que esta Tierra
Madre, que va de los Himalayas al océano del sur, es una sola tierra y debe permanecer

indivisible.

4. El hindi y el otro

4.1. El otro: el musulman

El nacionalismo hindud y sus ide6logos han tratado continuamente de definir al hindd, de
representarlo y de regenerarlo. Sin embargo, el discurso adquiere mayor fortaleza al
enfatizar las caracteristicas positivas de uno mismo en contraste con las caracteristicas
negativas del otro. En el caso de las organizaciones de la derecha hindu, el lugar del “otro”
esta ocupado por los “ahindus”, casi exclusivamente los musulmanes.

A continuacién, abordemos el lado opuesto de la moneda: los supuestos enemigos de la
nacion hindd, aquellos cuya lealtad estd fuera de India. En tiempos de Golwalkar —tras la
independencia de India y su particion— estaba mas claro que nada para el nacionalismo
hindd que los enemigos eran los que habian propuesto y colaborado en la Particién, entre
ellos el mismisimo Gandhi —asesinado por Nathuram Godse, partisano de la RSS y de la
Hindu Mahasabha—, pero principalmente los musulmanes: no hay nacién extranjera que

amenace a India mds que la nacién musulmana, encarnada principalmente por los
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musulmanes indios y por los musulmanes residentes en Pakistdn debido a los antecedentes
histéricos de la All Indian Muslim League y el movimiento khilafatista con sus
reivindicaciones de una nacién musulmana. Por su parte, los britdnicos ni ninguna otra
nacion europea aparecen en el catdlogo de la Hindutva como amenazas para la nacién hindu.

Asi, Golwalkar, en una serie de cartas escritas a un coterraneo durante el afio de 1929,
décadas antes de la independencia y la particion, despliega toda su visién y postura en torno
a los musulmanes en India. El 24 de enero de dicho afio, Golwalkar responde la pregunta de
su interlocutor, Telang, sobre qué hacer con respecto a los musulmanes, Golwalkar responde
que si bien no hay necesidad de odiar a los musulmanes, ellos deberian ser derrotados si el
tiempo y las circunstancias asi lo requirieran, lo que se daba en el contexto de algunos
atentados terroristas de, supuestamente, grupos musulmanes contra hindies.'”! En este
punto, la postura de Golwalkar es “reservada”: en su opinidn, no se tiene que odiar a los
musulmanes, pero son un grupo social que debe remorverse del andar de la nacién hindd en
cuanto sea necesario por representar una amenaza potencial.

En una carta posterior, del 7 de febrero de 1929, Golwalkar sugiere que la cultura
emanada del Islam jamds podria formar parte de la samskrti hindd dado que la primera naci6
en una region seca y arenosa. Esta especie de determinismo climdtico en Golwalkar se
justifica del siguiente modo: el clima de India tiene mayores beneficios para los seres
humanos y para la cultura que en esta tierra nace, no asi el clima de la regiéon donde nace el
Islam (que, por cierto, Golwalkar nunca describe ni analiza, demostrando un nulo interés
por comprender la otredad que implicaba esta religién y las comunidades musulmanas). El

producto humano y cultural de estas tierras, “secas y arenosas”, s6lo puede ser barbarico

191, Sharma, Terrifying Vision (Nueva Delhi: Penguin Books, 2007), 67.
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para Golwalkar.

De hecho, este considera risible que se piense que los musulmanes tienen incluso una
cultura. Y remata afirmando que los musulmanes tendrian que ser llamados barbaros. Y dado
que, desde este punto de vista, los musulmanes no son civilizados, son, para hablar en
términos mitoldgicos tradicionales hindues, raksasas o demonios.

La representacion golwalkariana de los musulmanes como raksasas es digna de
atencion, pues echa mano de la mitologia para legitimar su propio discurso politico y ademads
la aparente continuidad histérica que le da rostro definido a la hinduidad. En este punto,
somos testigos de como Golwalkar pretende valerse de la tradicién hindd para dislocar y
reubicar a los musulmanes dentro de un contexto histérico a modo y enmarcarlos en un
tiempo mitolégico, ciclico y eterno.

Los musulmanes son, en esta 16gica, los seres maléficos que cada determinado ciclo un
avatar de Vishnu tiene que derrotar para proteger el Dharma y asi rescatar, reinstalar y
conservar a la nacién hindd. De este modo, la destruccion de los musulmanes —que no se
expresa como obligatoria, pero si deseable— se torna en un hecho que debe ocurrir en el
futuro préximo dado que asi ha ocurrido por siempre. Y que, se sobreentiende, tendrd lugar
inevitablemente en ese tiempo mitolégico y sempiterno, cada tanto que la Madre India es
salvajemente tratada, como durante la particion, lo que proporciona la justificacion perfecta
en el discurso del nacionalismo hindu para validar la supresién del otro en el espacio de la

nacion hindud.

4.2. La virtud hinda y la maldad musulmana

Los integrantes de la sociedad hindd, sus hijos, sefiala Golwalkar, han luchado y derramado
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su propia sangre con tal de defenderla, porque ésta es la madre, ain mds sagrada que la
esposa, la hermana o la hija—, a quien se tiene que preservar de la llegada de los hombres
“invasores”, que pueden mancillar su “santidad”. Y tal deferencia con la madre, segin

Golwalkar, es propia solo de la noble cultura hindd, no asi de la musulmana:

Encontramos el famoso ejemplo de Shivaji, que (tras capturarla) envié de regreso a la nuera
del jefe musulmén de Kalyan con una gran variedad de regalos y con gran deferencia. Sin
embargo, para los historiadores musulmanes, este comportamiento parece ser mas bien una
excepcidn, aunque para nosotros es una muestra simbdélica y ordinaria de la sublime cultura

de esta tierra. Incluso el ciudadano mds ordinario es parte de esta herencia cultural.'*?

A partir de lo anterior, podemos ver cémo Golwalkar delinea el perfil del hindu en contraste
con el del otro, el musulman. Los musulmanes de Golwalkar no son capaces de una conducta
virtuosa, a no ser que la observen en los hinddes, quienes la poseen y la ejercen no sélo
siendo héroes, sino también “ciudadanos ordinarios”.

Y como si no bastara ese ejemplo de nobleza de cardcter, Golwalkar continta
enumerando la clase de hombres que produce la cultura hindd: innumerables santos,
mahatmas, guerreros y reformadores. Asi, Golwalkar presenta su tesis: la cultura hindu
posee todas las bondades para desarrollarse como una gran nacién, pero esta no se desarrolla
debido a que en ese momento no existe una sociedad hindud unificada, cuya fuerza se ha
desvanecido a lo largo de ochocientos afios de dominio musulmén y europeo. El remedio es,
pues, la solidaridad, el trabajo colaborativo y el respeto a los valores hindies, que son el
germen de la prosperidad de la nacién hindu.

En conclusién, dos son los impedimentos para el re-florecimiento de la nacién hindd.

El primero de ellos es, como se ha sefalado, la desorganizacion de la sociedad hindd —

192 fpid., 68.
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Golwalkar ejemplifica este grave problema al recordar el caso de Prithviraj Chauhan (1149-
1192), quien fue “traicionado” por los suyos en contra de Mohammad Ghori, el cual habria
de hacerse de Delhi para nunca més volver a dejar a un rey hindd sobre el trono de ese
reino—; y el segundo es la presencia de comunidades extrafias a la esfera cultural hindu: los
musulmanes que, como se ha escrito, mantienen desde la perspectiva de Golwalkar una
conducta totalmente ajena a los altos valores de la cultura hindu.

Sin embargo, si bien uno puede suponer que musulmanes y cristianos, nacidos en India,
también sienten amor y devocién por la tierra que ha sido su cuna, para Golwalkar es
indispensable negar a las minorias religiosas toda posibilidad de poseer tales sentimientos.
Y, en lugar de darles voz y tratar de demostrar que ni cristianos ni musulmanes aman a su
tierra mediante documentos o pronunciamientos propios, Golwalkar responde —e incluso

piensa— por ellos:

(Qué pasa con los musulmanes y cristianos que habitan en esta tierra? ;No nacieron y han
sido criados aqui? ;Cémo pueden ellos ser extranjeros s6lo porque cambiaron de fe? Pero
aqui el punto crucial es si ELLOS recuerdan que son hijos de esta tierra. ;Cudl es la utilidad
de NUESTRA memoria? Ese sentimiento, esa memoria, deberia ser apreciada por ellos...
Pero la cuestidn ante nosotros ahora es: ;cudl es la actitud de esa gente que ha sido convertida
al Islam o al Cristianismo? Ellos nacieron en esta tierra, sin duda. Pero ;son veraces con ella?
(Estan agradecidos con esta tierra que los ha criado? ;Realmente sienten que son hijos de
esta tierra y de sus tradiciones, y que servirla es la maxima de las mejores suertes? ;Sienten
el deber de servirla? jNo! Junto con el cambio de su fe, también han abandonado el espiritu
de amor y devocién por la nacién.!'??

Notese en esta cita las palabras resaltadas en maytsculas (THEY y OUR en el original en

inglés). Golwalkar tiene plena intencion de lograr que el contraste entre “nosotros” y “ellos”

193 Golwalkar, Bunch of Thoughts (Bangalore: Vikrama Prakashan, 1966), 124.
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sea claro, contundente, de igual manera que sus supuestas posiciones con respecto al amor
hacia la tierra de nacimiento. La dnica fe religiosa que otorga validez al amor al terrufio es
la hindd, en tanto que la de musulmanes y cristianos queda de antemano descalificada por

ser extranjeras.

4.3. Religion e identidad del hindi y del no hinda

La ecuacion que plantea Golwalkar es como sigue: un cambio de fe implica un cambio de
identidad nacional. En términos mazzinianos y savarkarianos, la religién es inherente a la
naciéon. A partir de esto, siguiendo a Golwalkar, cristianos y musulmanes rechazan su
identidad india para adoptar una ajena, la de los enemigos de la nacién. La fe religiosa no
s6lo define al individuo en el dmbito espiritual sino que también constituye su identidad
nacional y, ain mds, su calidad moral.

Lo anterior sirve a Golwalkar para negar que exista unidad en los planos politico y
econdémico en la India independiente. Seguin €I, los hinddes, los musulmanes y cristianos
carecen de un elemento cohesionador que los hermane bajo una misma bandera. Sin
embargo, considera también que la carencia de un factor unificador para la sociedad en India
puede ser subsanada mediante la integracién de las minorias religiosas dentro de la mayoria
en el marco del modo de vida hindd, es decir, en el dharma. La unidad que debe alcanzarse,
si se opta por este medio, no es sélo politica y econdmica, sino también religiosa y cultural.

En pocas palabras, las minorias religiosas tienen la obligacion de “adaptarse” al modo
de vida hindu si desean permanecer en la tierra madre. Pero, por otro lado, Golwalkar nada
menciona sobre cambiar o adaptar este modo de vida para incluir a las minorias, lo que

implicaria la transformacién del dharma, lo cual resulta imposible dado que este es
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inmutable e imperecedero. Dentro de la l6gica golwalkariana de Bunch of Thoughts, texto
escrito en 1966, a 19 afos de obtenida la independencia y experimentado el trauma de la
particion, ser hindd es pertenecer a la tierra; las minorias que la habiten tendrdan, como
natural consecuencia, que modificar su forma de vivir y profesar su fe dentro de los limites
que el ser hindd impondria. Dejar de ser hindd, a la inversa, seria sinénimo de abandonar la
tierra o, por lo menos, abandonar el amor por ella.

Bajo esta lente, la tan proclamada “unidad en la diversidad” de Nehru, profesada con
ahinco por el Primer Ministro en las décadas iniciales de vida independiente, no tiene sentido
ya que, explica Golwalkar a los miembros y simpatizantes de la RSS, la tierra de India tiene
casi en sus propios dtomos los genes de la hinduidad —con que empapa e impregna de por
vida a todos los nacidos en su seno—. De este modo, la existencia, la pervivencia y el futuro
de las religiones no hinduistas en este lugar estdn destinados a desaparecer, avasallados por
el modo de vivir hindd, modo de pensar que parece 16gico al considerar que en las décadas
de los cincuenta y sesenta India experimenta las amenazas internas —sus propios

musulmanes— y las externas —Paquistdan y China—.

5. La nacion golwalkariana

5.1. Diversidad y unidad en la nacién hinda

La identidad del hindd, en Golwalkar, en gran parte se construye por contraste, es decir, a
partir de las cualidades siempre negativas de los musulmanes. Pero el hindd se define
también a través de lo que es la “sociedad hind”, un supracuerpo o un cuerpo colectivo que
conformard, al mismo tiempo, el cuerpo de la nacién. En los tdltimos afios de su vida,

Golwalkar hacia constantes referencias a la supremacia del cuerpo de la sociedad por encima
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del cuerpo de los individuos. En un discurso ante la Sangh Shiksha Varg en 1971, decia que
“ninglin ser humano es eterno. Solo el flujo vital de la sociedad lo es. Un individuo debe
morir de forma inevitable. Lo que permanece es la unidad de la sociedad expresada en su
colectividad”.!**

El 10 de junio del afio de 1938, Golwalkar pronuncia un discurso frente a la multitud de
voluntarios de la RSS y frente al mismo Doctorji, K. B. Hedgewar. En esta ocasion, el
discipulo preferido del fundador de la organizacién expone y desarrolla la idea de que la
colectividad es superior a la individualidad. Si la colectividad esta sana, este estado benéfico
se reflejard en la salud de la nacién, en su prosperidad y en su progreso.

Para Golwalkar, el individuo posee un organismo que tiende a la debilidad y que
inevitablemente habra de morir, pero s6lo una sociedad y una nacién unificadas pueden
conquistar los perjuicios que conlleva la individualidad, como la debilidad frente a los
enemigos, el aislamiento y la muerte. Con respecto a este mismo punto, Golwalkar solia
hacer uso de una metéfora para explicar su idea: la aniquilacién de la individualidad a favor
de la nacién es como la disolucién de un grano de sal en el agua. La sal pierde su existencia,
pero en el agua permanece su sabor. Asi, ésta ha perdido su forma fisica, pero su esencia
permanece en el liquido.'” Es asi como la biisqueda de la disolucién del individuo en la
infinitud del cuerpo colectivo se verd como una virtud, lo que se manifestara en las practicas
de la RSS, que serd tema del cuarto y dltimo capitulo.

En otras palabras, la nacién depende del individuo, y en tanto éste no abandone su deseo
de ser uno, la nacién no prosperard; por el contrario, si el individuo abandona el egoismo y

el individualismo para abrazar a la colectividad como su nueva forma de existencia,

194 Sharma, ibid., 4.
195 fbid.
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abandonard el aislamiento para convertirse en la naciéon misma.

Asi pues, una vez que el individuo ha aceptado el abandono de si mismo en el cuerpo
colectivo de la sociedad hindu a fin de difuminarse y volverse uno con la nacién, éste se
encuentra listo para la formacion de su cardcter. El individuo que se aferra a su
individualidad s6lo impide, a través de su egoismo, sembrar y crecer en su interior el amor
por la nacién y, en consecuencia, por la colectividad.

A partir de lo anterior, dos son las opciones que plantea Golwalkar: la diversidad y la
unidad. La diversidad o bhinnatda es entendida por Golwalkar como separacion, diferencia o
distincién. La unidad, por otro lado, es la union, la igualdad, la indistincién. La democracia
alienta la diversidad, mientras que la “unicidad radical” podria conducir a la nacion hindua a
que funcione y prospere de la misma manera como un hormiguero o un panal, donde los
individuos se olvidan de si mismos para trabajar en aras del bienestar de la comunidad de
hormigas o abejas.

En la sociedad humana, “un individuo tiene que ser como una piedra, a la cual pueden

colocar en cualquier lugar sin que ésta ofrezca resistencia alguna”!®®

si asi lo requiere la
colectividad. De acuerdo con M. M. Sankhdher, para Golwalkar “una sociedad ideal no
necesita un estado que la gobierne... la mente de la gente debe centrarse y adherirse al
dharma por el que una sociedad se autoregula... el poder politico debe reflejarse solamente

en la cultura, la integridad y en el poder de la sociedad organizada”!®’ bajo la égida, por

supuesto, de la Hindutva y sus organizaciones.

5.2. La organicidad de la naciéon hindia

1% Ibid, 5.
197 Sankhdher, Secularism in India (Nueva Delhi: Deep & Deep Publications, 1992), 1.
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En marzo de 1954 Golwalkar reorganiza su “arsenal ideol6gico” en un discurso pronunciado
ante dirigentes distritales de la RSS. Para uno de los testigos del evento, K. S. Sudarshan, el
discurso constituye el “fundamento filoséfico de una hindutva puesta al dia para ajustarse a
los tiempos actuales”.!*® La hindutva propuesta por Golwalkar en esa ocasién estaba fundada
sobre la base del concepto de angangibhava —la relacién entre miembro y cuerpo—.'° Este
término aparece en textos médicos y filoséficos tradicionales de India para referirse a la
relacién que existe entre los miembros y el cuerpo, es decir, la relacion mutua de las
diferentes partes con el todo u organicidad.

Golwalkar sostenia que la reorganizacion de la sociedad hindd debia basarse en el
fortalecimiento de la relacion entre el individuo, la familia, la sociedad, la naturaleza y la
divinidad (vyakti, parivar, samaj, prakrti y paramatma respectivamente). Por este medio,
todo individuo seria capaz de llegar a Dios s6lo a través de reverenciar a la familia, la
sociedad y a la naturaleza. Por otra parte, esta escala jerdrquica presentaba un nuevo modelo
para la renovacion de la sociedad hindd: es inseparable el individuo de la familia y la
sociedad, y estas dos lo son también con relacion a la naturaleza, y ésta finalmente constituye
el dltimo escalén antes de llegar a Dios.

Asi, Golwalkar afiade una fuerza renovadora a la RSS en los objetivos que ésta se
plantea: rejuvenecer a la sociedad hindi comenzando por el individuo. Una vez reformado
el individuo, es posible reformar familia y sociedad, y finalmente recuperar la relacién entre
sociedad humana y naturaleza.

Sin embargo, algunos criticos han visto en angangibhava no un rechazo hacia la

estructura hindu tradicionalista donde las castas justifican y eternizan la subordinacién de

198 Basu, Khaki Shorts, Saffron Flags (Nueva Delhi: Orient Longman, 1993), 32.
199 Monier-Williams, Sanskrit-English Dictionary, para angangibhava: https://n9.cl/blnku
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grandes grupos sociales bajo el argumento de su inferioridad debida a razones biomorales,
sociales y politicas: “lo que angangibhava deliberadamente oculta es, por supuesto, el tema
sobre la explotacion, ya sea de clase, de casta o de género: el modelo de familia es
considerado suficiente para una armonia idealizada, como si la familia misma no fuera un
sitio donde se da tension y opresion”.2%

A partir de todo lo anterior, se puede suponer —como en el punto en que Golwalkar
asegura que todos los hijos de la Madre Tierra de India son iguales, pero se diferencian en
cuanto a la jati en la cual nacen, lo que hace cualitativamente distintos a dichos nifios de
Bharat Mata— que Golwalkar defenderia la idea de que la neurona no puede ser una célula
hepética ni 6sea ni cardiaca, aunque todas ellas forman parte del mismo organismo. Lo que
nos lleva a pensar que en la sociedad hindd en ultima instancia no hay posibilidad de
movilidad social, pues se trata de una sociedad estdtica y estamentaria. Queda suspendida

en el aire la pregunta sobre quiénes considera la Hindutva que son “las neuronas” de la

nacion hindua.

5.3. Los tres cuerpos: individuo, RSS y la nacion

En el ideario de Golwalkar, los hindides deberian dirigir todas sus fuerzas a la reintegracion
de la fragmentada sociedad hindd. Llegar, primero que nada, a la reintegracion de cada
individuo hindd por medio del mejoramiento de su salud fisica y mental, para posteriormente
acometer la labor suprema, esto es, la reintegracion —o absorcién— de cada individuo en el
cuerpo colectivo de la Madre India.

En este punto, podemos identificar tres fases en la reconstruccion de la sociedad hindd,

200 Basu, ibid., 33.
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a cada una de las cuales corresponde un tipo de cuerpo. En la primera fase se encuentra la
unidad fundamental, que es el cuerpo individual de cada hindu. En la segunda fase se ubica
el cuerpo intermediario, el que fungird como médico (sanard a los hinddes enfermos) y
reorganizador de la sociedad hindd, puente también entre el cuerpo de los individuos y el
cuerpo colectivo: la RSS. Y, finalmente, en la tercera y dltima fase esté el cuerpo colectivo
de los hindtes, el de la nacién o Madre India.

El cuerpo individual es sujeto de saneamiento y fortalecimiento moral y fisico. Esto
indica que en la ideologia de Golwalkar la sociedad hindd estd enferma y dicho mal
comienza porque cada integrante de la sociedad hindd se encuentra enfermo, debido a la
colonizacién a la que ha sido sometido por siglos y, en consecuencia, a su alejamiento del
dharma. Entre el individuo y el total de la colectividad social estd la RSS, cuya funcién es
la de servir de enlace entre la unidad minima (el ser individual) y la unidad colectiva.

La RSS como cuerpo intermedio, tiene el propdsito primordial de regenerar el tejido
social hindd, su reorganizacién y su fortalecimiento a través de ejercicio fisico y trabajos
voluntarios. El tercer y tltimo nivel lo constituye el cuerpo colectivo de la nacién o la Madre
India, que es visualizado como un stper cuerpo donde cada uno de los individuos hinddes
desempefia funciones semejantes a las de las células en el cuerpo humano, a sus 6rganos y
a sus sistemas.

Asi pues, la importancia y la necesidad de que los individuos de la sociedad hindu
recuperen y se mantengan en buena forma fisica y moral tiene como objetivo colaborar no
s6lo en su salud individual, sino también en la salud de la colectividad, que la imagineria del
nacionalismo hindd deposita en la figura de la Madre India: si el individuo estd en las

condiciones 6ptimas, lo estard también el ser colectivo. El ejemplo de la conducta y trabajo
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de los voluntarios de la RSS tiene como intencion contagiar a otros hindies para reformarse,
mejorar su salud fisica y moral, y convertirse asi en guardianes capaces de repeler cualquier

amenaza a la seguridad de la nacién, ya extranjera, ya doméstica.

5.4. El papel del dharma y el Estado

Hemos de pensar que Golwalkar, por su rechazo a la democracia y por su apelacién a que la
sociedad se rija a si misma por medio del Dharma, pensaba que un Estado no podria ser el
medio de transformacién de la sociedad hindu y de la reconstruccién nacional. Ese no era el
camino. La sociedad hindud recuperaria su fuerza y gloria gracias a la fidelidad hacia sus
propios principios, siendo una sociedad organizada, reunificada, desindividualizada y
autorregida por el Dharma hindd, que es imperecedero e indestructible —segin Golwalkar,
muestra de ello fueron las multiples invasiones extranjeras sufridas por India a través de las
cuales el Dharma se ha mantenido como polo central en la vida religiosa hindd.

Ademads, para el tercer dirigente de la RSS una nacién entrega su libertad y cierra toda
posibilidad de desarrollo desde el momento en que confiere su propia autoridad a un tercero,
es decir, al Estado. En este escenario, el dharma es el instrumento tnico e indispensable para
la autorregulacion de la sociedad hindd. Por esta causa, muchas sociedades modernas se
vuelven dependientes del Estado y, a la postre, éste se convierte en su propio tirano: el
invitado a casa se vuelve el sefior, y el amo de la casa el esclavo.

Golwalkar sefiala también que la sociedad hindd ha logrado, en varias etapas de su
historia, su sobrevivencia gracias a que nunca ha basado su existencia ni su seguridad en un
Estado. Por el contrario, la sociedad hindd se autorregula por medio del Dharma y es

autébnoma. No es dependiente ni es afectada por la aparicién y decadencia de un poder
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estatal, que podria cambiar de manos una y otra vez y, con esto, llevar a la ruina a la misma
sociedad que dicho Estado gobernaria.

Abhora bien, la funcién del Dharma en la sociedad hindu es servirle de guia y de fuerza
propulsora. Para Golwalkar, “la gente, si estuviera orientada hacia el Dharma, no envidiaria
ni esperaria adquirir bienes materiales por medio de métodos deshonestos ni estaria
motivada por intereses materialistas. Un sistema de valores —como el Dharma— seria el
instrumento para conducir —a la sociedad— en paz y en orden”.?"!

Para concluir con esta idea, Golwalkar buscaba que la sociedad hindd se consolidara
sobre la base del Dharma o el sistema tradicional de valores. Esto la libraria de la necesidad
de constituir un Estado cuya existencia, ademds de ser una imposicion de los extranjeros,
seria mds un obstaculo que el fundamento para su buen desarrollo.

En esta parte, me gustaria detenerme un poco para enfocar la discusion en el tema de la
sociedad unificada y autogobernada en una nacién sin Estado. En el pensamiento de
Golwalkar, los cimientos sobre los cuales tiene que ocurrir una reforma de acuerdo con los
ideales de la hindutva lo constituyen basicamente la cultura hindd. Y la condicién esencial
para que tenga lugar la unidad de los hinddes en un solo ser, es decir, en la colectividad —
cuerpo de la nacion—, es el despertar de la cultura hindd.

Esta serd el elemento cohesionador de los individuos, pues s6lo compartir, reconocer,
cultivar y amar una cultura comtn o una memoria cultural, siguiendo a Golwalkar, puede
traer como consecuencia la consolidacién de la colectividad en una unidad social. En esta
sociedad hindud idealizada, el individuo debe, primero que nada, verse a si mismo como

manifestacion de la unidad colectiva, a partir de lo cual serd capaz de servir de mejor manera

201 Kohli, Political Ideas of M. S. Golwalkar (Nueva Delhi; Deep & Deep Publications, 1993), 49.
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a la colectividad.?*?

La relacion entre individuo y sociedad es muy importante en la ideologia de Golwalkar.
Los seres humanos se encuentran, segtn €I, en la cispide de la creacién dado que el hombre
es capaz de enfrentar las adversidades de la naturaleza y adaptarse a las condiciones mds
extremas, al contrario de las plantas y los animales, cuyas limitaciones son grandes en
comparacion al primero.

Si bien la superioridad de la humanidad —en su adaptabilidad a las condiciones
climaticas y a la capacidad para transformar su entorno natural a fin de encontrar felicidad—
es innegable, aun entre los seres humanos existen diferencias. Para Golwalkar unos son
mejores que otros: “unos son mds fuertes e inteligentes que otros”.*® Adn mds: son
superiores a todos los hombres aquellos que renuncian al logro de la propia felicidad y la
autosatisfaccion a fin de conseguir la felicidad y satisfaccion colectivas. “El que se levanta
hasta este nivel de pensamiento es considerado un ser superior y grande”.?* La colectividad
es, sin duda alguna, el fin supremo.

Asi, existen dos tipos de acciones humanas: el primero es cuando el individuo actia
siguiendo sus propios intereses, acciones que no son virtuosas y que son perjudiciales tanto
para el individuo como para la sociedad, pues éstas estdn encaminadas a beneficiar a una
persona sola, que aislada es transitoria, débil e insignificante. Por el contrario, las acciones
son virtuosas cuando estdn dirigidas para el beneficio de la sociedad que, a diferencia del
individuo, es eterna.

La sociedad compuesta por este tipo de individuos, que abandonan el egoismo de las

202 Sharma, Terrifying Vision, M. S. Golwalkar (Nueva Delhi: Penguin Books, 2007), 13.
203 Golwalkar, M. S. Golwalkar, his Vision and Mision (Nagpur: Kurukshetra Prakashan, 2008), 222.
204 fbid.
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acciones para si mismos a fin de ofrendar sus acciones para la sociedad entera, no es s6lo un
grupo de personas, sino “una sociedad en forma de mamut en cuyo cuerpo cada uno habita,
crece y se desarrolla, y es conducido a una vida feliz, grande y eterna. La dedicacion de una
vida particular con la finalidad de sustentar a la sociedad es el logro mdximo de un
individuo”.2%

La vida y la fuerza humanas son, individualmente, limitadas. Sin embargo, si la sociedad

actia como un solo ser sus fuerzas se multiplican y la vida humana pierde su limitacion

temporal y se vuelve perenne:

Asi, cada individuo deberia reconocer a la sociedad y deberia resolver trabajar
incansablemente hasta el dltimo respiro sin ego y sin interés egoista para servir (a la nacién)
con una actitud correcta, con armonia y accién afectivas que nutrirdn su grandeza. Este
deberia asumir el firme compromiso de rendicién total de su vida transitoria a favor de la
eterna vida social con un intelecto que discierna correctamente. Nuestra felicidad esta

esperando inalterable esta resolucion. En esta resolucién yace el verdadero significado de la

vida de cada individuo y es la prueba de nuestro buen juicio y de nuestra sabiduria.?%
No obstante la importancia que Golwalkar le da al ser comunitario, el individuo guarda atun
una gran relevancia, pues es el pivote y la unidad bésica para llevar a buen término la tarea
de la reconstruccion nacional y la transformacion social: para Golwalkar no existe 6rgano
sano cuyas células no trabajen conjuntamente a favor suyo. Y dicho érgano es la sociedad,
a la que este autor coloca en la posicién central para lograr el renacimiento de la nacién
hindu.

Para la consecucion de éste, Golwalkar pensaba que debian cumplirse dos

prerrequisitos. El primero de ellos consistia en elevar el nivel de conciencia del hombre

205 fpid.
206 fpid., 225.
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comun de la nacién hindd: dejar de concebirse como un ser individual para dejar su
existencia y fundirse en el cuerpo colectivo de la sociedad. Para tal fin, el individuo podria
inspirarse en personajes como Rama y Krsna, cuyas acciones nunca eran “egoistas” y
estaban dirigidas al beneficio de la comunidad. La segunda condicién que debe existir para
la regeneracion nacional es la organizacion de multiples grupos auténomos e independientes
en varios dmbitos de la vida nacional, los cuales actuarian como diques para contrarrestar
las acciones contrarias al beneficio colectivo.

Asi pues, la sociedad, el cuerpo colectivo, debia constituirse de individuos cuya
identidad y voluntad se difuminarfan en una identidad y voluntad comunitarias. Y esta
sociedad, lo que es un punto que Golwalkar enfatiza, debe por tanto autoregularse mediante
el dharma hindud y no por el Estado moderno, que aqui no tendria cabida.

(De dénde viene la aversion de Golwalkar con respecto al Estado? ; Por qué rechazarlo?
En su opiniodn, la diferencia que existe entre una sociedad gobernada por un Estado alienado
de la nacién y una sociedad gobernada por si misma es la misma que existe entre un cadaver
y un hombre en samdadhi. La sociedad gobernada por un Estado, ajeno de la nacién, es como
un hombre que ha puesto su voluntad en manos de “un perro”, y en consecuencia pierde
fuerza, unidad y libertad de intelecto. En este sistema, es otro quien dicta el modo de actuar
a la sociedad, y los pardmetros de conducta que el Estado proporciona a la sociedad estan
imbuidos de intereses particulares y egoistas.

En tanto que la sociedad gobernada por si misma es como el sabio que ha logrado el
control de sus sentidos y de sus pasiones con el fin supremo de encontrarse con dios. En una
sociedad como tal, las normas y valores estdn dados por el Dharma, que es el conjunto de

normas imperecederas propias de la cultura hindd. De hecho, sélo en la época moderna, el
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Estado ha llegado para sustituir al Dharma, sin embargo éste es eterno, y muestra de ello es
que ha sobrevivido a continuas invasiones extranjeras y a diversos intentos de desaparecerlo
mediante la imposicién del c6digo moral de otras religiones.

Es interesante cémo Golwalkar ha incorporado nociones cosmogoénicas tradicionales en
sus ideas politicas. Por ejemplo, le da gran importancia al cuerpo colectivo de la sociedad
porque lo equipara con el cuerpo del Purusa o el hombre primordial (Rg Veda, X, 90).
Golwalkar menciona que la sociedad es sagrada en tanto que estd conformada por el cuerpo
de dios. Al mismo tiempo es sagrada porque estd compuesta de seres humanos, que son la
cuspide de los seres creados y porque la sociedad es también el cuerpo de la nacion.

Por esta razén, para Golwalkar una sociedad que se deje gobernar por un Estado no es
una sociedad sagrada. Para serlo, debe ademds aceptar como guia el Dharma, que serd
también su fuerza impulsora y la regidora de su andar. Dado que el Estado pertenece al
ambito de la politica y que ésta es “una mujer publica” o bien una prostituta que se vende al
mejor postor, es necesario que la sociedad hindd permanezca alejada de esos tratos y
negocios. En tanto que el Dharma sea su orientacion, esta sociedad estard orientada hacia

las cosas mas virtuosas.

6. Conclusiones

Como se explicod a inicios de este capitulo, Hedgewar “hered6” la direccion de la RSS a
Golwalkar en medio de la incertidumbre de la organizacién cuyos miembros no estaban
seguros de cudl seria la decision final del fundador: ;joptaria por algin testaferro de la
Hindutva, como alguno de los Savarkar, o se inclinaria por su discipulo, el posteriormente

llamado Guruji?
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Sin embargo, hoy dia queda clara la decision de Hedgewar, pues éste veia en Golwalkar
alguien que podria mantener a la organizacion a raya del campo belicoso de la politica con
el objetivo de dejarla madurar y consolidarse. Al parecer, Hedgewar acertaria, pues
Golwalkar le proporciond a la RSS una orientacion ideoldgica concreta —como hemos visto
a lo largo del capitulo, en sus textos redefine, muy a su estilo, conceptos clave como nacién
hindd, lo hindd, lo no hindd, etcétera—, otorgandole a la organizacién una identidad propia
dentro de la familia del nacionalismo cultural hindd.

Algunas de sus aportaciones que lo diferencian de otros idedlogos de la Hindutva, como
V. D. Savarkar, es su énfasis ya no en la diferencia entre la hinduidad y el hinduismo, sino
en el dharma como principio rector de la vida del individuo y de la sociedad hindues; en la
raza hindd ya no como un grupo de personas que comparten genética sino como una sociedad
hereditaria, compuesta de grupos étnicos de diversos origenes, pero con una herencia
cultural comun; en la infantilizacién del hindu frente a la nacién, representada como la Tierra
madre; en el hindd como portador de un amplio repertorio de virtudes y el no hindd —
principalmente el musulmidn— como representacion del vicio; en la diversidad, pero al
mismo tiempo la unidad de la nacién hindd, asi como también en los tres niveles que la
componen —el individuo o la célula; la RSS o el cerebro organizador; y la nacién o el cuerpo
en su totalidad—; y en la necesidad de reconocer que el Estado no es la nacidn, sino que ésta
estd conformada por el conglomerado de individuos hinddes en un supracuerpo cuya alma
es el propio dharma.

Otra aportacion muy importante de Golwalkar a la hindutva y, particularmente a 1a RSS,
es que dotd a ésta de un marco ideoldgico dentro del cual la organizacion podria elaborar

una praxis, coherente y sistemadtica, para el despliegue de diversas acciones dirigidas a su
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propio desarrollo y consolidacidn, a fin de hacer de la RSS un modelo en miniatura de nacién
hindu dentro de la nacién misma.

Finalmente, la importancia de Golwalkar, en este breve esbozo de una historia de la
ideologia de la Hindutva, radica en su guia, bajo la cual mantuvo a la RSS al margen de la
politica y trabajando a ras de suelo y con constancia a favor de una “regeneracion” de la
nacion hindi creando creando bases y nuevos tejidos sociales en aldeas, pueblos y ciudades.
Dicha labor no fue poca cosa, puesto que la RSS pronto se convirtié bajo su direccion en la
columna vertebral del resto de las organizaciones del nacionalismo hindd, las cuales han
orbitado desde entonces alrededor suyo, siendo nutridas por ella a través de sus cuadros —
del que Modi es uno de los casos paradigméticos— y sirviéndose de su infraestructura para

implementar sus acciones a lo largo y ancho del subcontinente.
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Capitulo 3
Deendayal Upadhyaya: redisenando la

Hindutva

La unidad de una semilla encuentra su expresion en varias formas: las raices, el tronco,
las ramas, las hojas, las flores y las frutas del arbol. Todos estos tienen diferentes formas
y colores e, incluso, diferentes propiedades. Aun asi, todavia reconocemos

la relacion de la unidad con cada parte surgida de la semilla.

(Deendayal Upadhyay, Integral Humanism, capitulo II: sobre la unidad de la naci6n)

Introduccion

La pertinencia de Deendayal Upadhyaya (1912-1968) para el presente trabajo radica en que
su pensamiento, configurado principalmente en su Humanismo integral, es representativo
de la evolucion ideoldgica de Hindutva: desde los tiempos de definicién de conceptos
seminales con V. D. Savarkar, pasando por la consolidacion de las ideas de M. S. Golwalkar,
dirigente supremo de la RSS —quiza el pilar m4s importante del Nacionalismo hindd en su
tiempo—, hasta el ingreso de la Hindutva a la palestra politica de la India independiente bajo
el estandarte del partido Bharatiya Jana Sangh (en adelante, BJS) o Asociacion del Pueblo
Indio con Upadhyaya como principal idedlogo.

Este naci6 en el seno de una familia brahmana en el poblado de Nagla Chandrabhan en
el distrito de Mathura. Hizo estudios de literatura inglesa pero los abandondé con el objetivo

de dedicarse por entero a las tareas de la RSS, a la que pertenecia desde el afio de 1937. De
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1947 a 1951 es nombrado pracharak®”’ regional. Su conducta, entonces, es descrita como la
del swayamsevak ideal por su dedicacion total a la RSS.2%®

Esos primeros afios de la India independiente se caracterizaron por una serie de cambios
y transiciones profundas que involucraron migraciones masivas por la particion durante las
que se perpetraron crimenes indecibles en contra de hindies y musulmanes, las disputas
territoriales entre India y Paquistan, la tension creada en torno a la situacién de Kashmir, la
redaccién de una constitucion que debia incluir a todos los sectores de la poblacion del nuevo
pais, debates publicos sobre la tradicidn y su papel en la nueva India, una sociedad recién
descolonizada.?*

Por otra parte, en el &mbito de la politica interna y externa, el papel desempefiado por
el Primer Ministro Nehru con sus planes de transformacion social y econdmica dirigida por
el Estado, y con su doctrina de no alineacién y su posiciéon ambivalente con respecto al
capitalismo y al comunismo, provocarian una reaccion en las entraias de la vida politica
local. Para ser mds precisos, una contrarreaccion nacida dentro de las organizaciones de la
Hindutva que tendria como propdsito el salto de ésta a la palestra de la politica nacional en
la “defensa” de los valores que los participes de esta ideologia creerian como la “defensa”
de los valores de una tradicién hindd pensada como eterna que, ademads, era (y sigue siendo)
vista como la panacea para todos los males del pais: el medicamento infalible para el cuerpo

de una nacién enferma a causa del abandono de sus raices espirituales y culturales.

Es en este contexto que grupos disidentes del Partido del Congreso e integrantes de la

207 Bl pracharak es “un individuo que esta inspirado por la mision y objetivo” de la RSS y que se dedica de

tiempo completo a llevar a cabo dicha mision”. Es uno de los mandos medios dentro de la organizacion de la
RSS. Ver Kanungo, RSS’s Tryst with Politics (Delhi: Manohar, 2002), 68-71.

208 Jaffrelot, Hindu Nationalism (Princeton: Princeton University Press, 2007), 140.

209 Banerjee-Dube, Una historia de India moderna, vol. Il (México: El Colegio de México, 2019), 363-481.
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Hindu Mahasabha y la RSS impulsan la creacién de un nuevo partido politico el 21 de
octubre de 1951 en la ciudad de Nueva Delhi, bajo la direcciéon del Dr. Syama Prasad
Mookerjee. Este hecho contrasta con el silencio con que se habian conducido las
organizaciones de la Hindutva en los afios inmediatos al asesinato de Gandhi, e implica el
abierto involucramiento de “las narrativas tradicionales hindues con las experiencias
modernas de la democracia”, lo que introducia al escenario de la politica india “nuevas
tendencias politicas en el cambiante panorama socioeconémico” de India independiente.?'”
Esta mezcla de ideologias politicas provenientes de varias fuentes es lo que me ha
parecido relevante de recuperar para este trabajo, pues el pensamiento de Deendayal
Upadhyaya, “el sempiterno” ideodlogo del BJS, constituye un puente entre la Hindutva en
sus primeras etapas de conformacién y lo que esta habria de llegar a ser a partir de la
fundacion del Bharatiya Janata Party (en adelante BJP, por sus siglas en inglés) o Partido
del Pueblo de Bharat en 1980 sobre los cimientos del BJS. En otras palabras, la importancia
de Upadhyaya estriba en que es, de cierto modo, el modernizador de Hindutva: el que la
adapta a los nuevos tiempos y la alista para convertirla en una ideologia politica nacional.
Como se sefal6 anteriormente, en el afio de 1951, Syama Prasad Mookerje6211 funda el
BJS con el apoyo de varios miembros de la RSS y de la Hindu Mahasabha. Por sugerencia
de Golwalkar, entonces sarsanghchalak o lider supremo de la RSS, Upadhyaya es asignado
como secretario general del partido en Uttar Pradesh y, poco tiempo después, como
secretario general nacional. Llegado 1953, Mookerjee fallece y Upadhyaya lo releva como

presidente del partido hasta 1968. Golwalkar lo anima a transformar el partido en un

210 Koushiki Dasgupta, Electoral Politics and Hindu Nationalism in India (Nueva York: Routledge, 2020), 1.
211 Syama P. Mookerjee (1901-1953) colaboré en el gobierno de Nehru como funcionario piiblico, pero fueron
sus diferencias con respecto al asunto de Kashmir las que terminaron por alejarlos ideolégicamente. Fue
también presidente de la Hindu Mahasabha de los afios de 1943 a 1946.
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elemento genuino de la Sangh Parivar*'? y, ademds, lo insta a crear una doctrina propia’!'?
para dicha asociacidn politica.

Este hecho es de gran trascendencia para la trayectoria de Hindutva porque implica la
entrada abierta y franca de los grupos de esta ideologia al campo de batalla de la politica
nacional india. Upadhyaya creard para el BJS una doctrina basada en los fundamentos
esenciales de Hindutva, el Humanismo integral, en un intento por hacer de este un credo
politico que fuera inclusivo ante los ojos de un electorado més amplio y no sélo hindd. La
Hindutva, por este medio, salta del ostracismo al que se habia autorelegado a la accién
politica abierta a inicios de los afios 50 usando al BJS como su brazo politico, que preparara
el terreno, no sin constantes reveses, para en décadas posteriores hacerse del poder politico
como lo ha logrado en esta dltima década. .

Los textos de Upadhyaya que revisé€ para el andlisis de su perspectiva ideoldgica son
Integral Humanism, una coleccion de conferencias pronunciadas entre el 22 y el 25 de abril
de 1965 y en las cuales presenta al publico —mayoritariamente simpatizantes de la RSS y el
BJS— con detalle su doctrina y explica como ésta puede representar una alternativa para un
nuevo desarrollo politico, social y econémico para India. El segundo texto es su Political
Diary, publicado en 1968 a manera de homenaje pdstumo como un ideario donde se recogen
sus anotaciones, cartas y reflexiones sobre la politica, economia y sociedad de India en
aquellos afios.

El Humanismo integral de Upadhyaya es significativo para este trabajo, como se vera

212 La Sangh Parivar o Familia de Organizaciones de la RSS es el conjunto de organizaciones que ha creado la
RSS para cubrir diversas dreas de interés social de la organizacidén como el brazo politico, el Bharatiya Janata Party
o el Partido del Pueblo de Bharat; la Vishva Hindu Parishad o Consejo Mundial Hind1 el brazo religioso; el brazo
estudiantil que es la Akhil Bharatiya Vidyarthi Parishad o Consejo Estudiantil de Toda India; y el brazo agricola

o Bharatiya Kisan Sangh u Organizacién de agricultores indios.
213 Jaffrelot, ibid.
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mads adelante, pues retraslada a la sociedad india al primer plano y relega al Estado a uno
segundo, como un 6rgano secundario, ademds de abogar por la descentralizacion del poder
estatal al nivel de las pequefias comunidades —idea que es similar a la de Gandhi, pero que
el lider de Gujarat explicaba en el sentido de que las pequefias comunidades debian ser
econémicamente autosuficientes y, por tanto, unidades econémicas independientes—,?!* y
por la rehabilitacion del sistema de castas por ser el modelo indigena de la “armoénica”
sociedad hindu.

Sin embargo, no es objetivo de este capitulo analizar la totalidad del Humanismo
integral, sino s6lo aquellos aspectos que se han revisado en los capitulos precedentes y que
estdn relacionados con las nociones de hinduidad; lo hindd y lo no hindd; la nacién como
organismo social compuesto de individuos-células e instituciones-organos, y el Estado
indio; y la celebracién de los 100 afios del natalicio de Upadhyaya que me parece relevante
porque demuestra de lo que es capaz la Hindutva en el poder, tratando de reescribir el
discurso nacional histérico desde su particular perspectiva ideolégica.

Upadhyaya es asesinado en 1968 en la estacion de tren Mughalsarai, hoy dia rebautizada
como Pandit Deendayal Upadhyaya, durante un viaje de Lucknow a Patna en circunstancias
extrafias. Sin embargo, su labor para la difusiéon de la ideologia de Hindutva es muy
reconocida dentro del &mbito del Nacionalismo hindid. Ejemplo de ello es la celebracion del

centenario del natalicio de Upadhyaya y todas las acciones que se realizaron para

conmemorarlo, de lo que se hablard por supuesto mas adelante.

214 S, Sarkar, Modern India 1885-1947 (Delhi: Pearson, 2014).
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1. Hindutva y Humanismo integral

1.1. Antecedentes: el pensamiento de Golwalkar

Golwalkar consideraba que existia una confrontacion entre lo indigena y lo extranjero en
varios terrenos de la vida en India. Uno de los mds importantes, el de la politica. Criticaba,
ademds, a aquellos que renegaban de lo autdctono (desi) para acoger con los brazos abiertos
todo lo extranjero. Desde su perspectiva, Golwakar consideraba a este tipo de personas
traidoras a la Madre India, las cuales tenian una escala de valores en la que lo extranjero era
lo moderno y lo progresista, y lo vernacular lo retrégrada y lo caduco. Desde este mismo
punto de vista, los que vieron en el nacionalismo hindd una ideologia inferior considerarian
que su resultado final habria de conducir a la nacién a un aislamiento frente al resto de las
naciones en el contexto mundial.

Por ejemplo, la perspectiva de Nehru con respecto a la politica exterior india era la de
evitar cualquier tipo de aislamiento y de abrirse al mundo, pero sin adherirse al bloque
occidental ni al comunista gracias a una postura neutra que abriria la alternativa a un tercer
bloque, el de las naciones del tercer mundo. Para ello, India tendria la oportunidad de
ingresar a la modernidad aferrdndose a su modernidad propia, materializada ésta en su
incipiente democracia.

En contraste, Golwalkar era un duro critico de la democracia y el socialismo como
sistemas econdmico-politicos extranjeros, no adaptables a las condiciones reales y
especificas de India. La democracia, desde la perspectiva golwalkariana, permite que los
fuertes —en cuanto a poder politico, econdmico y bélico, sometan a los més débiles y
conduce, ni mds ni menos, al individualismo a ultranza, al egoismo y a la subsecuente

fragmentacion de la sociedad.
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Asimismo, el socialismo, nacido del odio y la envidia hacia los poseedores de la riqueza
y los medios de produccién segin Golwalkar, trae como consecuencia la confrontacién de
diversos sectores sociales. En resumen, el capitalismo atomiza la sociedad y la fragmenta en
individuos y propicia un medio en el que el mas grande devora al mas pequefio, mientras
que el socialismo polariza a la sociedad en la que se instaura una sociedad escindida en
clases sociales antagonicas.

Ademais de esto, para Golwalkar el hecho de que democracia y socialismo hubieran
nacido fuera de India los condenaba a no ser capaces de enraizar en el suelo de India y, en
consecuencia, a fracasar ante cualquier intento de ser implantados. La alternativa propuesta
por Golwarkar era encontrar en la propia cultura india el fundamento para la ereccién de un
sistema econémico-politico indigena.

El peso que tiene el pensamiento de Golwalkar en las ideas de Upadhyaya es innegable:
la nocién de la nacién hindd como un organismo colectivo y los valores del dharma hindd
como cimientos y pilares sobre los que se levantard dicha nacién, por ejemplo, marcan una
clara linea geneal6gica que va desde Savarkar hasta Upadhyaya. Ademads, se cuenta en las
biografias de este ultimo que fue Golwalkar el que lo estimul6 a convertirse en el idedlogo
principal del BJS con la finalidad de desarrollar una alternativa politica-econdmica viable

para India derivada de la propia Hindutva.

1.2. El Humanismo integral, medicina para la sociedad india
Dicho fundamento o principio rector capaz de reconstruir la nacién y rejuvenecer a la
sociedad hindd serd el dharma —entendido aqui como principio rector del modo de vida

hindi—, idea clave que retomard Upadhyaya en la estructuracién de su ideologia. Condena,
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asimismo, a quienes se aferran al pasado pero también a quienes buscan soluciones fuera de

India:

...hay dos tipos de personas que sugieren algunas direcciones definidas. Hay unos que
sugieren que debemos regresar a la posicién en la que habiamos perdido nuestra
independencia y partir desde ese momento. Por otro lado, hay otros a quienes les gustaria
descartar todo lo que se ha originado aqui, en Bharat, y no estdn dispuestos a hablar mas del
asunto. Parece que ellos piensan que la vida y el pensamiento occidentales son lo dltimo de
lo dltimo en cuanto a progreso, y que tienen que ser importados a India si es que no los

podemos desarrollar por nuestra cuenta. Pero ambas lineas de pensamiento son incorrectas,

aunque representan verdades parciales y no seria apropiado descartarlas”.?!3

De acuerdo con lo anterior, Upadhyaya buscaba encontrar el justo medio: por una parte, las
ideologias, cualesquiera que sean, no son universales porque no son aplicables en todo
tiempo —se tienen que actualizar— ni en todo lugar —se tienen que adaptar a las
circunstancias particulares de cada region o pais—. De este modo, cada vez que un “ismo”
desea implantarse en tal o cual sitio, no debe perderse de vista que este ha nacido en un
contexto y en una época especificos. Las ideologias, desde la perspectiva de Upadhyaya, no
estan libres de las limitaciones temporales y geograficas, ni de las limitaciones culturales del
pueblo que las han dado a luz.

Sobre la base de este argumento, Upadhyaya justificard la eleccion de la Hindutva como
la ideologia més adecuada por ser autdctona y por haber sido creada en el tiempo y en el
lugar adecuados —durante la lucha india por su independencia—, lo que hace de su pedigri
tedrico algo innegablemente hindu. Hindutva, ademds, posee en su codigo genético el

espiritu de su tiempo historico, de su realidad social y econémica, y responde a cada una de

215 Upadhyaya, Integral Humanism (Nueva Delhi: Suruchi Prakashan, 1991), 21.
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las cuestiones que ninguna otra ideologia econémico-politica extranjera ha sido capaz de

contestar a cabalidad.?'®

Aqui conviene destacar un tanto los matices de diferencias y similitudes en cémo
Savarkar, Golwalkar y Upadhyaya conciben qué es la Hindutva. En primer lugar, Savarkar,
abogaba por una visién politica y culturalmente inclusiva de la Hindutva que, en su opinion,
es una identidad nacional fundamentada en una herencia cultural compartida, mas que en
una identidad religiosa exclusiva, pues su enfoque se centra en la unificaciéon y el

fortalecimiento de la identidad hindq.

En segundo lugar, Golwalkar desarrolla una visién culturalmente exclusiva de la
Hindutva, pues buscaba la proteccion y promocion de los valores y la cultura hindd. También
enfatiza la importancia de la unidad religiosa y cultural en India, y cree en el fortalecimiento
de la identidad hindu para salvaguardar la integridad y la seguridad del pais. Finalmente,
Uadhyaya pone su énfasis en la justicia social y econdmica en el contexto de la identidad
hindu. Aboga por un enfoque integral del desarrollo que incluya la promocién de los valores
espirituales y culturales hindues, donde el concepto de dharma es central, asi como la justicia
social y econdmica para todos los ciudadanos indios. Upadhyaya se centra, ademds, en
garantizar que todos los sectores de la sociedad se beneficien del progreso y el crecimiento,

fundado en la equidad aportada por la sujecion al dharma.

Upadhyaya recurre, al igual que otros pensadores de Hindutva, a metéforas fisioldgicas
o médicas para explicar de manera mas simple sus planteamientos. Los “ismos” no son

universales y estan determinados por su época y por las sociedades que los han creado, tal y

216 fpid.
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como los medicamentos curan determinados males de ciertos 6rganos corporales. Por tal
razon, la persona que ha nacido en un lugar, debe beber la medicina elaborada con
ingredientes de ese mismo lugar como reza el Ayurveda, lo que emplea Upadhyaya para
concluir que la medicina més adecuada para aliviar los problemas de una nacién debe
generarse a partir de los ingredientes de la propia cultura. Por el contrario, tratar de aplicar
remedios extranjeros, como la democracia y el socialismo, es para Upadhyaya tan absurdo
como tratar de curar una enfermedad de la cabeza con un tratamiento prescrito para el

estomago.

2. El Humanismo integral, lo bharatiya y lo no-bharatiya

2.1. El Humanismo integral y el nacionalismo cultural

Upadhyaya argumenta que una ideologia util para los indios, en este caso el Humanismo
integral, tiene que encontrar sus cimientos en la cultura india porque esta tiene una
perspectiva de la vida como un todo integrado. Todas las necesidades del individuo estdn
consideradas por la cultura “nacional” de forma integral, y ninguno de los aspectos de la
vida humana —fisicos, psicoldgicos, sociales, econdmicos, etcétera) quedan fuera. En este
sentido, todo individuo que nace y se desarrolla dentro del seno cultural indio lo hace tedrica
e idealmente de forma equilibrada.

La cultura tiene como objetivo, desde la perspectiva de Upadhyaya, darle al ser humano
la capacidad de moldear la naturaleza, prakrti, que es dominada por el ser humano por medio
del instrumento de la cultura o sarskrti,(importante, aceptacion total de la division moderna
jerdrquica de naturaleza/cultura y la naturaleza al servicio de cultura humana) entendida

aqui como la “cultura hinda” aunque Upadhyaya no lo mencione de forma explicita.
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Cuando la naturaleza o prakrtri desemboca en el conflicto social o en el conflicto interno
en un individuo, estamos frente a una perversion o vikrti de ella. Y en este preciso momento
se puede hablar de una enfermedad social o de una enfermedad de la persona. La cultura o
sarhskrti de una nacién, por ello, constituye una medicina, un remedio o una guia certera de
la naturaleza de un individuo o de una nacién para que éstos se desarrollen de manera
armoénica: mientras personas y sociedad sean fieles a su propia cultura, su naturaleza gozara
de plena salud.

Samskrti-cultura impulsa o fortalece a prakrti-naturaleza para aumentar las capacidades
de la segunda como nutridora y aportadora de bienes tangibles e intangibles para el
sostenimiento de todos los individuos que conforman una naciéon. Samskrti estd permeada
por los principios éticos, debido a lo cual una persona, que nace con una naturaleza igual a
la de todo ser humano, se va perfeccionando de la misma manera como un recién nacido se
perfecciona con el transcurso de los afios gracias a los sarhskaras o rituales de paso
celebrados en cada momento crucial de la vida como el nacimiento, el paso de la
adolescencia a la edad adulta, el matrimonio, etcétera. En otras palabras, samskrti actua
como un agente de mejoramiento del individuo para que éste se aleje paulatinamente de su
naturaleza ruda, grosera y primigenia hacia una naturaleza civilizada. Si sarhskrti o cultura
se encuentra ausente del proceso de desarrollo humano, la naturaleza del individuo se
pervierte y esto, a nivel social, implica que toda la colectividad estard igualmente pervertida
y enferma. De hecho, desde la perspectiva del Nacionalismo hindd, la nacién necesita una
regeneracion porque su gente estd enferma, en franca decadencia por las culturas ajenas
arraigadas en India que han llegado para pervertirla y degradarla.

Los principios éticos que componen samskrti son eternos como las leyes de la naturaleza
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(contradiccion). Dichos principios son necesarios para la convivencia humana arménica vy,
no sin casualidad, son los principios fundamentales que también constituyen el dharma o,
como parafrasea Upadhyaya, las leyes de la vida: “todos aquellos principios que generan
armonia, paz y progreso en la vida de la humanidad se incluyen en el concepto de
dharma”.?!’

La naturaleza tiene sus propios principios que, en su conjunto, conforman los principios
éticos, que son al mismo tiempo leyes naturales. La naturaleza o materia prima, por otra
parte, se ve modificada por la cultura, que funciona aqui como una especia de samskara o
conjunto de sarhskaras. Una vez que la primera ha sufrido la influencia de la segunda a través
de los principios eternos, que no son otra cosa mas que el dharma, hablamos de civilizacion.
Esta es, pues, naturaleza modificada habiendo tenido como directrices las leyes naturales o
el dharma.

En el pensamiento de Upadhyaya, la civilizacion es el ambiente ideal donde el individuo
puede desarrollarse teniendo como objetivo final convertirse en un todo “integrado” que,
por ello mismo, es un elemento o integrante “sano” de una sociedad perfeccionada y
construida sobre los fundamentos éticos de los principios constitutivos del dharma.

Aqui conviene detenernos un poco para referirnos a qué es lo “integrado” del
Humanismo integral. ;Qué es lo que Upadhyaya queria decir al usar este término? En el
pensamiento de este idedlogo, “integrado” se contrapone a la forma en que se ha concebido
al individuo en los “ismos” europeos. Por una parte, siguiendo a Upadhyaya, en la
democracia el individuo goza de libertad y satisface el aspecto mental-intelectual en tanto

que por medio del voto es capaz de gobernar a través de sus representantes, aunque sus

217 jpid, 28.
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necesidades fisicas no estén satisfechas del todo -como la alimentacién, la vivienda, los
servicios sanitarios, etcétera-. Por otra parte, en el comunismo el individuo satisface sus
necesidades fisicas primarias, pero se ve oprimido intelectualmente a tal extremo de
convertirse en un esclavo bien alimentado.

Upadhyaya argumentaba lo anterior con el objetivo de descalificar los dos sistemas
politico-econémicos, presentados entonces como las dos mas grandes alternativas a nivel
global, pero finalmente descartables debido a que uno u otro no producen bienestar para el
individuo y lo dejan en un estado de insatisfaccion fisica —la democracia- o insatisfaccion
intelectual —el comunismo.

Esto preparaba, en el discurso de Upadhyaya, el campo para su alternativa. Consideraba
que su Humanismo integral constituia la medicina idénea para la nacion india en tanto que
habia sido preparada con los “ingredientes” locales y estaba fundamentada en los principios
naturales y eternos del dharma. Una ideologia con tales caracteristicas es la tnica capaz,
desde este punto de vista, de satisfacer las necesidades bésicas fisicas e intelectuales y, por
tanto, de conducir al individuo hacia un estado integral en que existe bienestar tanto fisico
como intelectual. El humanismo upadhyayano es la tnica via para que el individuo
“bharatiya” alcance un desarrollo integral u éptimo en todos los aspectos de su vida, de la
misma manera en que, como se ha mencionado anteriormente, un ser humano recién nacido
transita de la naturaleza méas burda hacia la naturaleza perfeccionada hasta su vida adulta por
medio de la realizacion de los sarhskaras.

El humanismo integral se caracteriza también en que el ser humano tiene como objetivo
ultimo ser feliz en el plano fisico y en el intelectual dentro de una sociedad igualmente feliz.

Un ser humano en esta condicion, en términos de la ideologia de Upadhyaya, es un individuo
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satisfecho en cuerpo, mente e intelecto, elementos que conviven en una relacion
perfectamente armonica. De este modo, el sujeto “integrado” se concibe como un producto
de la civilizacién india, esculpido ademds con el cincel del dharma sobre la roca bruta de la
naturaleza.

La consecucion de la armonia de todas las dimensiones de la existencia de los individuos
atraviesa necesariamente por la busqueda y satisfaccion simultdnea del dharma, el artha y el
kama, que tienen como pinaculo el moksa o la liberacion del alma del ciclo de la
transmigracion. Al final, el propésito del Humanismo integral es la liberacion de los
individuos que bajo €l se rijan. Es decir, el sistema politico y econdmico mds eficaz para la
cultura bharatiya —y como mas tarde confesard Upadhyaya, para toda la humanidad— es el
que se fundamenta en las normas éticas del dharma. Este y solo este tiene la capacidad de
conducir al ser humano al grado maximo de perfeccidon, que en la cultura “bharatiya” no es
otro que la liberacion.

Aqui vale la pena resaltar que para Upadhyaya la cultura bharatiya es universal,
mientras que en Savarkar la cultura hindi es exclusiva de y s6lo para los hindues. Esas ideas
conviven en Upadhyaya, pero en su Humanismo integral considera que la cultura o la
civilizacién india es universal y, por tanto, puede ser aplicable y replicable en otras

comunidades de la humanidad entera.

2.2. No “hindd”, sino ahora “bharatiya”
La cultura de donde debe extraerse dicho remedio es, para este pensador, la cultura
“bharatiya”. Notese que Upadhyaya ha optado por el término “bharatiya” (nacional) y no

“hind”, que estara ausente a lo largo de toda su exposicion del Humanismo Integral. Su
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objetivo era, muy probablemente, atraer al mayor nimero de simpatizantes a la causa del
BJS, por medio de un aligeramiento en la oposicion entre lo extranjero y lo verndculo, entre
lo ajeno y lo propio, entre lo musulman-cristiano y lo hindu.

El abandono del término “hinda” para recurrir a lo nacional, “bharatiya”, es una jugada
tactica del propio Upadhyaya, pues al contrario del primero, el segundo tiene limites menos
definidos y, en consecuencia, es mds inclusivo. Los beneficios de emplear “bharatiya”
radican en que por medio suyo no existen distinciones internas ni se revelan inclinaciones
por alguna comunidad religiosa u otra. Todos, independientemente de su religién, pueden
ser considerados dentro del gran grupo social de la nacién bharatiya (no hindd).

En este sentido, Upadhyaya emplea “bharatiya” como concepto unificador de la
sociedad india. Su objetivo es incluir al mayor nimero de comunidades religiosas de India
en un conjunto mas homogéneo; sin embargo, al mismo tiempo el sentido de “bharatiya”
termina siendo superficial y no tiene implicaciones profundas en la generacion y en la
estructura de la ideologia de Upadhyaya, quien no elabora una discusion o anélisis en torno
al hindu y bharatiya.

Asi pues, “bharatiya, en Upadhyaya, tiene que ver con una vision holistica y
multidimensional de la identidad india, dimensiones desde las que se puede entender su
apropiacion del concepto: lo bharatiya como identidad cultural se refiere a la herencia, los
valores y las tradiciones de la civilizacién india (nétese que no se habla de civilizacion
hindid); como identidad nacional que promueve e intensifica el sentimiento de unidad
nacional; como fundamento espiritual, que en este autor es parte integral del ser humano y
que tiene que retomarse a partir de las tradiciones espirituales indias; y elemento clave del

desarrollo integral de la sociedad india, en el que el bienestar de absolutamente todos, en
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especial de los mds desfavorecidos, es central como aspiracion ultima de esta ideologia, pues
“bharatiya” debe entenderse, segin Upadhyaya, como absolutamente todos en Bharat o
India.

Asi pues, la esencia o los cimientos culturales del Humanismo integral tienen un origen
religioso bien definido, pues el propio Upadhyaya explica que la regeneracion de la nacidén
india se lograra solo a través del apego a los principios establecidos por el dharma, lo que
excluye a priori las éticas del Islam y del Cristianismo y las politicas que podrian derivarse
de ellas.

Sin embargo, con la finalidad de ganar simpatizantes para el BJS que no fueran
solamente aquellos miembros de asociaciones de Hindutva y simpatizantes de esta,
Upadhyaya quizd consideré obligatorio alejarse un tanto de ella, reducir el énfasis en la
hinduidad y presentarse como una organizacién politica con base ideoldgica fundamentada
tanto en lo antiguo como en lo moderno. En otras palabras, atraer a la gente hacia un partido
constituido con lo mejor de cada época.

Con respecto a las castas, que es muy relevante para la sociedad que plantea el
Humanismo integral, constantemente Upadhyaya subraya la armonia de la sociedad

218 como si se

bharatiya, en la que nunca “se ha aceptado el conflicto entre una casta y otra
acepta el conflicto de clases en el comunismo. Para este pensador, el sistema social

construido sobre la base de las castas es un conjunto de subgrupos sociales con oficios

diferentes que cooperan para el beneficio colectivo.?’” En consecuencia, el individuo estd

218 bid, 46.

219 Este argumento encuentra su eco en los textos legales tradicionales del hinduismo, pero también recuerda
a Mazzini y Savarkar en cuanto a la especializacién de las naciones en el marco de un plan divino para la
humanidad entera. Ver Mazzini, Pensamientos sobre la democracia en Europa y otros escritos (Madrid:

Tecnos, 2004), 271; y Savarkar, Hindutva (Nueva Delhi: Hindi Sahya Sadan, 2003), 39 y 90.

185



difuminado a favor del énfasis en la entidad plural. Con el objetivo de ejemplificar la imagen
del cuerpo social integrado por varios individuos en armonia, Upadhyaya recurre a la imagen
del purusa u hombre primordial cuyo simbolo es la armonia de los estamentos sociales y su
complementariedad dentro de un todo mayor.??°

A partir de lo anterior, Upadhyaya trata de evidenciar la gran diferencia entre la
concepcion “occidental” y la india. Por un lado, en el sistema occidental -democracia y
comunismo por igual- el individuo se encuentra en constante conflicto con el Estado. Por

otro lado, la sociedad india —o, con mayor exactitud, hindd— es integradora. Las castas no

entran en conflicto cada una cumple con su funcion social para beneficio de la colectividad:

Si el conflicto esta presente, el cuerpo no puede sostenerse. No debe haber ningtin conflicto
en las diferentes partes del mismo cuerpo. De lo contrario, “el individuo” prevalecera (por
encima de la colectividad). Los miembros de un cuerpo no s6lo son complementarios unos
de otros, sino que también comportan una individualidad o unidad (a mayor escala. Esto
porque) hay una completa coincidencia de intereses e identidad de una misma pertenencia. ..
Si esta idea no se mantiene viva, las castas, en lugar de ser complementarias, pueden generar
21

conflicto.

La nocion extranjera y ajena de la lucha de clases es, en opinién de Upadhyaya, dafiina para
la sociedad india, pues causa confusion entre los conceptos de casta y clase. Cuando la casta
comienza a pensarse a si misma como una clase, deja de cooperar para la colectividad y
comienza a buscar el bienestar por si misma. Por este medio, el cuerpo social de la nacion
se ve escindido por desacuerdo entre las partes. De esto se puede deducir que la postura de
Upadhyaya con respecto a las castas es su no prohibicion, dado que su postura es que la

sociedad india las requiere para su buena salud, su buen funcionamiento y su “armoénica”

220 Upadhyaya, ibid.
2! Ibid.
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convivencia. En contraste, las sociedades en las que existe una lucha de clases estdn
enfermas y estdn condenadas a la decadencia o a la desaparicion.

Por el contrario, la posibilidad de sobrevivencia y aun de progreso de la sociedad india
se encuentra en la “complementariedad mutua y un sentido de unidad” de todas las castas,
lo que constituye los estandares de una “conducta apropiada” en el interior de la familia, de

la comunidad, del Estado y de otras instituciones sociales.

3. La nacion como organismo

3.1. El organismo colectivo

Sin embargo, el mejoramiento del individuo desde esta perspectiva ideoldgica no se queda
solamente a nivel humano individual, como en el capitalismo en el que el individuo es un
ser por si mismo y toda colectividad es minusvalorada o incluso menospreciada. La cultura
“bharatiya” concibe al ser humano no solo como individuo, sino paralelamente como célula

o parte minima constitutiva del ser colectivo o el ser comunitario:

...el hombre no existe tinicamente como individuo. Este comprende cuerpo, mente, intelecto
y alma, y no se limita a un ser individual con un “yo”, sino que se relaciona también con un

ser colectivo, “nosotros”. Por tanto, debemos pensar también en el grupo o en la sociedad.???

Upadhyaya nos recuerda que, para las sociedades occidentales, la relacion entre el individuo
y el Estado estd dada por medio de un contrato social; esto es, que los individuos permanecen
juntos y aceptan ser gobernados por una autoridad superior gracias a un acuerdo comun. Por
afiadidura, la sociedad es creada por la union de individuos, y se considera que éstos pueden

disolverla cuando el acuerdo mutuo pierda validez y decidan separarse. En contraste, en la

22 jpid., 36.
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cultura “bharatiya” los individuos existen como tales pero también como una colectividad

con existencia propia:

Desde nuestro punto de vista, la sociedad se autogenera. Como un individuo, la sociedad
adquiere existencia de manera organica. La gente no produce a la sociedad, pues no es una
suerte de club o la sociedad anénima de una compaiia, o una sociedad cooperativa registrada.
En realidad, una sociedad es una entidad con su propio “ser”, con su propia vida. Es un ser

soberano semejante a un individuo; es una entidad orgdnica.??’

Upadhyaya va incluso todavia mas lejos, pues para €l la sociedad que conforma una nacién
como la india no es una asociacion creada arbitrariamente como sefiala en la cita anterior,
sino que es en realidad un ente vivo que posee su propia vida e incluso su propio cuerpo,
mente, intelecto y alma. La sociedad, por tanto, tiene su propio modo de pensar, sus propias
maneras de actuacion y hasta su estilo particular de sentimientos.

Aqui radica la trascendencia del pensamiento de Upadhyaya, que hereda esta
concepcion de la nacién hindd como un organismo colectivo y que analiza y disecciona a la
sociedad “bharatiya” como un organismo con existencia independiente con partes y 6rganos
vitales identificables. En su opinidn, incluso, se la violenta al tratar de adaptarla o sujetarla
a las normas establecidas por sistemas culturalmente ajenos a ella como las de la democracia
y las del comunismo. De lograrlo, se subyugaria la naturaleza de este ser colectivo en lugar
de permitir que responda a la propia.

La concepcion de la sociedad bharatiya como un ente vivo implica, asimismo, que esta
esté sujeta a un nacimiento, un desarrollo y una muerte. El instrumento o el medio por el
cual todas las sociedades humanas experimentan las mismas etapas de la vida del ser humano

es su cuerpo colectivo. Este estd integrado por un conjunto de individuos que forzosamente

23 jpid., 37.

188



deben compartir un sélo ideal y un pedazo de tierra muy concreto como territorio o tierra
madre.?**

A diferencia de Savarkar y Golwalkar, Upadhyaya ya no se interesa en discutir qué es
la Madre Tierra y cudles son sus limites, ni mucho menos quién es hindd y quién no lo es.
Como hemos visto, Upadhyaya opta por “bharatiya” como categoria amplia en la que puede
incluirse un mayor nimero de individuos-células al cuerpo de la sociedad india.

Dos de los intereses centrales de Upadhyaya con esta discusién es, primero, describir
las partes que componen el organismo social y como interactian estas entre si. En segundo
lugar, hacer conscientes a los individuos-células de que ellos, como sociedad, son una sola
entidad, y de que su participacion en los procesos de transformaciones politicas, econémicas
y sociales es fundamental e indispensable para llevarse a cabo con éxito, es decir, que el
individuo puede incidir en la sobrevivencia, la transformacién y la regeneracion del cuerpo
colectivo social.

De acuerdo con Upadhyaya, si los individuos visualizan a la sociedad como un
organismo y la encarnan como tal, ésta tomard mds fuerza atn al no ser una asociacion
superficial de individuos, sino una colectividad unida por lazos mds intimos. Los individuos
estdn cohesionados no por un contrato social, sino por una relacién biosocial muy semejante
a la que existe entre los 6rganos que conforman los diferentes sistemas del cuerpo humano,

y entre éstos y el cuerpo humano en su totalidad.

3.2. Citi, el alma, y las instituciones, los 6rganos

A partir del binomio ideal-territorio, Upadhyaya elabora su concepcion muy particular de

224 jpid., 40.

189



como se constituye una sociedad humana. En este pensamiento, el territorio comporta el
cuerpo de la nacién y los individuos de la sociedad que en ella habitan sus células, mientras
que su ideal constituye el alma. Segtiin Upadhyaya, el alma del organismo colectivo social
se denomina con el término sdnscrito citi, cuyo significado es el de consciencia pero también
el de pilar, eje o soporte. Esta consciencia funge como pilar del individuo o del cuerpo
colectivo social e implica, al mismo tiempo, su naturaleza innata, aquella que “no es
resultado de las circunstancias histéricas”.??>

En lo anterior, resalta que citi es el origen de la “fuerza” y la “virilidad” nacionales. Se
trata del principio vital que vivifica y fortalece los musculos del ser colectivo nacional; es
causa y directriz de la accion virtuosa de sus células, y su influencia desemboca en productos
-individuos y sociedad- cuya naturaleza tenderd, por fuerza de su origen en el dharma, es
decir, hacia lo més excelente de lo humano.

Citi, asimismo, es inmutable como lo es atman o el alma individualizada en cada
integrante de la sociedad, y ésta se revela también en los pensamientos y acciones de los
individuos-células que la componen: “Citi es el alma de la nacién. Es sobre el fundamento
de esta citi (alma) que la nacién se erige y deviene fuerte y viril. Y es esta citi la que se
manifiesta en las acciones de los mas grandes hombres de la nacion”.?%

Por otra parte, aunque el individuo posee una naturaleza innata, inmodificable y no
influenciable, existe en éste otro elemento constitutivo: la personalidad, que si es “resultado
de un efecto acumulativo de todas sus acciones, pensamientos € impresiones mentales”

(1992:41). En este mismo sentido, el cuerpo colectivo tiene tanto citi o alma (su parte

inmutable), pero también tiene su muy particular personalidad, es decir, la cultura nacional

225 jpid., 41.
226 jpid., 42,
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que, igual que la personalidad humana, es modificada continuamente por eventos y
circunstancias histdricas.

Asi pues, existen dos dimensiones en la vida de la nacién: citi o alma, permanente, y
sarhskrti o cultura, influenciable y modificable. La primera de ellas comprende todo lo que
pertenece a la sociedad desde su nacimiento, lo que comprende su espiritu o esencia, y lo
que determina su destino. Cada nacién del planeta, siguiendo a Upadhyaya, tiene una citi o
alma dnica y muy particular. De esta manera, lo que es propio del alma del cuerpo colectivo
-la nacién bharatiya, por ejemplo-, no pertenecerd al alma de otras naciones. Este es otro
argumento mads, desde la perspectiva upadhyayana, para desestimar democracia vy
comunismo como sistemas econdmico-politicos, imposibles asi de implantarse y de arraigar
con éxito en el seno de la nacién india, cuya citi particular no concuerda ni se ajusta al efecto
e influencia de dichos sistemas.

Como hemos visto en los pérrafos anteriores, el cuerpo colectivo de la nacién India
posee un alma (citi) y un cuerpo, la cultura (samskrti). Este Gltimo, al igual que el cuerpo
humano, se encuentra compuesto a su vez de érganos de cuyo buen funcionamiento depende
la nacién para mantenerse saludable. De hecho, segtin Upadhyaya, el modelo a escala de la
sociedad es el cuerpo humano, que conserva su salud debido a que los 6rganos lo ayudan a
ingerir, digerir, procesar y distribuir los nutrientes; del mismo modo, el cuerpo de la nacién
ha desarrollado sus propios 6rganos que, en esta concepcion, son las instituciones como la
familia, el sistema de castas, los gremios, la propiedad, el matrimonio, entre otras.

El componente més basico de estas instituciones-6rganos es el individuo, que tiene la
capacidad de pertenecer a y desenvolverse en diversas instituciones al mismo tiempo: uno

puede ser miembro de su familia, pero simultdneamente lo serd de su comunidad, de una
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asociacion, de un gremio, de su casta, etcétera. El individuo no es s6lo una entidad singular,
sino también célula. En este sentido, es s6lo parte de la entidad plural, que no tiene su
sobrevivencia garantizada a no ser que exista armonia entre los individuos que la integran y
entre éstos y los 6rganos del ser colectivo.

Siguiendo este mismo hilo de pensamiento, Upadhyaya considera que el pensamiento
occidental incurre en un error cuando cree que el progreso humano se origina en el conflicto
entre el individuo y las instituciones del Estado en la democracia o en la lucha de clases en
el comunismo. Por tanto, en el modelo del Humanismo integral, Upadhyaya sostiene que
una sociedad sana es aquella en la que no hay conflicto entre individuos e instituciones
sociales, o sea, entre células y 6rganos, y entre 6rganos y el cuerpo como un todo. En
consecuencia, sociedades democraiticas y comunistas son decadentes, disfuncionales y
corruptas. Dichas sociedades estin condenadas a morir debido a que se interrumpe y

extingue la identidad entre los individuos-células y el organismo colectivo.

3.3. El organismo colectivo y el Estado
Conviene también examinar como Upadhyaya explica la relacion entre sociedad y Estado.
Aunque éstos suelen confundirse, afirma, debe quedar claro que la sociedad, la nacién y el
Estado son diferentes entre si. La sociedad comprende tanto nacion como Estado y, mientras
la nacién constituye su cuerpo fisico, el Estado es simplemente uno de sus 6rganos o
instituciones que la mantienen funcionando de forma saludable.

Asti, el nexo entre sociedad y nacion es de causa y efecto, es decir, la existencia de una
colectividad humana dar4 como resultado natural una coincidencia de intereses y objetivos,

asi como también una identidad compartida y delimitada por limites geograficos. La
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sociedad y el Estado, por otra parte, mantienen una relaciéon de mutuo acuerdo, es decir, que
la sociedad puede prescindir del Estado o servirse de €l para mejorar su organizacion. Pero,
a la inversa, ni nacién ni un Estado pueden dar a luz a una sociedad, que en el pensamiento
de Upadhyaya es la matriz a la que debe subordinarse el resto de las instituciones sociales,
incluido el Estado.

De este argumento, Upadhyaya hace una critica del Estado indio postindependiente, el
cual es una institucion que ha pretendido moldear a la sociedad misma y a la nacién a través
de la fuerza. Por esa causa, el Estado indio ha dejado de servir como 6rgano del cuerpo de
la sociedad india para convertirse en un ente independiente y en su tirano. Aqui radica el
objetivo del Humanismo integral: que la sociedad india recupere su soberania y que

subordine al Estado y lo sujete a los principios emanados del dharma.

4. La resurreccion de Upadhyaya: creacion de un nuevo héroe de la
historia india

Evidencia de la importancia de Upadhyaya para la historia y desarrollo de Hindutva y para
la narrativa que se ha dispuesto imponer el BJP desde su llegada al poder en los ultimos afios
es la celebracion del centenario de su natalicio en el afio de 2016, que consistié en la
realizacion de varios eventos en su honor, en el otorgamiento de su nombre a lugares
iconicos como la Mughalsarai Railway Station en Uttar Pradesh, donde fue encontrado su
cadaver tras haber sido asesinado, y diversos institutos, bibliotecas y escuelas, asi como
también la creacion de catedras especiales para incentivar la investigacion académica y la
difusion de su obra e ideas, sobre lo que hablaré con mayor detalle lineas adelante.

Wendy Doniger sefala en tono de broma que “India es un pais donde no solo el futuro
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sino también el pasado son impredecibles”, lo que tiene sentido cuando examinamos con
mayor cuidado los distintos discursos sobre la historia de India, la cual parece moldeable y
ajustable para los particulares objetivos de quien la escribe. Doniger remata diciendo que
“uno puede facilmente usar la historia para argumentar sobre casi cualquier posicion en India
contemporanea”.??’ Y es asi porque la historia de India —y la historia en general— es
multifacética y puede hablar con la voz que nosotros mismos queramos otorgarle —o
enfatizar—.

Por su parte, en el mismo tenor, G. Pandey sefiala que el abuso de la historia tiene como
finalidad manipularla y usarla de manera selectiva con la intencién de respaldar y promover
agendas politicas en la India actual. Desde su perspectiva, en este ejercicio de hacer historia
se han creado y promovido narrativas que pretenden simplificar y homogeneizar la
diversidad y complejidad de la historia india dando como resultado relegar o ignorar
aspectos incomodos y conflictivos. Asimismo, Pandey ve en el uso instrumental de la
historia una herramienta para fomentar diferentes formas de nacionalismos, identidades,
divisiones y polarizaciones, por lo que debe otorgérsele voz a las comunidades subalternas
y marginales ante el embate de la generacion de un solo y predominante discurso histérico
emanado de las organizaciones del nacionalismo hindd.??8

Sin embargo, lo impredecible del pasado tiene dos caras: recrear el pasado puede tener
causas y efectos positivos o, por el contrario, tener causas y efectos negativos. Sea cual sea

la razén para elaborar un discurso sobre el pasado, siempre se tiene el riesgo de caer en el

abuso y, en este contexto, en el abuso de la historia, alin mas cuando “el futuro se conforma

227 Doniger, The Hindus (New York: Penguin Press, 2009), 688.
228 G. Pandey, “In Defence of the Fragment”, Economic and Political Weekly 26, 11/12 (marzo 1991): 559-572.
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no por lo que recordamos, sino por lo que olvidamos”.??° La India del siglo XXI es un terreno
fértil en el que un hecho del pasado puede asumir diferentes interpretaciones vy,
simultdneamente, éstas son capaces de modificar la interpretacion que podemos formarnos
del presente y determinar la interpretacion que tengamos sobre el futuro.

Asi pues, en esta seccion del capitulo me interesa abordar el tema de la construccion de
un nuevo pasado que repercute en el presente (y en el futuro) dentro del marco de un tema
que acaloré durante un afio o dos a la opinidn publica en India: la celebracién, promovida
por Narendra Modi, del centenario del natalicio de Upadhyaya. De igual modo, vinculado a
lo anterior, el segundo propdsito de esta seccion es analizar como la ediciéon de la obra
completa de los escritos de Upadhyaya se estd empleando como un recurso para legitimar y

consolidar ciertos discursos historicos.

4.1. Las Complete Works de Upadhyaya
A partir de lo anterior, podemos ahora trasladarnos a otro punto de la discusién que se centra
en el cuestionamiento del porqué el gobierno indio bajo el mandato de Narendra Modi se ha
dado a la tarea de “recuperar” la memoria de Upadhyaya, difundir su obra, recolectarla y
editarla en sus Complete Works, de manera similar a como se hizo en su momento con dos
grandes figuras de la historia politica de India, Gandhi y Ambedkar.

Es el 9 de octubre de 2016 cuando el Primer Ministro, Narendra Modi, anuncia la
publicacién de los 15 volumenes de las Complete Works del célebre jefe del BJS. La edicion
estuvo a cargo de Manesh Chandra Sharma, ex miembro del parlamento y director de la

Fundacién para la Investigacion y el Desarrollo del Humanismo Integral (Research and

22 Doniger, ibid.
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Developtment Foundation for Integral Humanism).

La motivacién de esta iniciativa es doble: en primer lugar, para el gobierno de Modi
existe un vacio en el discurso de la historia de India que debe ser llenado, un silencio que
acalla el papel de Hindutva en la dependencia de India y en su desarrollo como pais
independiente. Discutible como es este punto, aclaro que aqui me refiero a la percepcion de
los politicos que actualmente dirigen el gobierno indio.

En segundo lugar, esta iniciativa responde a la necesidad del BJP de recrear, traer al
presente y volver omnipresente a figuras clave del pensamiento del Nacionalismo Hindd con
el propdsito de establecer un corte cronoldgico entre los tiempos de predominio del Partido
del Congreso y la (segunda) llegada del BJP a la cabeza del gobierno nacional, y de crear de
esta manera la “ilusién” de que ha comenzado, bajo la égida de Modi, la reinstauracion del
dharmarajya, el regreso de edad de oro en que existe prosperidad para todos.

Dicha “ilusion” se ha estado construyendo sobre un discurso de un gobierno central que
hace progresar a India —digitalizacion del pais, construccion de obra publica y creacion de
programas de apoyo a zonas rurales, por ejemplo—, que la reposiciona en el mundo ya no
como un pais defensivo y, por tanto, pasivo, sino como un pais con una postura mas agresiva
y activa con respecto a las naciones vecinas, que se precia de gobernar sin corrupcion, que
trae justicia al resto de los estados al prometer un trato equitativo para todos, etcétera.

La justificacion de todos estos cambios “positivos” se explican, desde el punto de vista
del BJP y, en ultima instancia, de la Hindutva, por el establecimiento de un gobierno cuya
ideologia, fundamentada en el “eterno” y ético dharma hindq, trae como consecuencia el
bienestar del pueblo, su prosperidad, su modernizacién, y la defensa de la nacién ante

agresiones internas y externas.
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Si bien las Complete Works de Upadhyaya no son un lugar geogrifico ni son
localizables en ninglin mapa, si constituyen un fopos tangible: las pdginas de los libros.
Como objeto fisico, la obra de Upadhyaya adquiere la existencia de un sitio concreto que a
su vez habita el espacio y condensa —y a la vez congela— en el tiempo presente la vida,
pensamiento y obra de su autor. Estos libros son un lugar constantemente visitable y una
especie de archivo bonsdi, miniatura, destinado a no crecer por haber sido sometido a un
proceso de recoleccidn, seleccién y canonizacidn, pero al mismo tiempo con una presencia
permanente en el mundo presente y futuro.

El efecto que tiene un acto como este es el de generar un contraespacio donde si bien el
tiempo se encuentra almacenado y fijo —aunque un canon textual no estd absolutamente
cerrado—, el pasado que representa un autor y su pensamiento es capaz de ser actualizado
en el presente para transformarlo. Para Hindutva, “rescatar” a Upadhyaya del silencio y del
olvido va mds alld de reivindicar a un ide6logo importante en la historia de India, sino que
busca marcar el inicio de una nueva época haciendo un corte en el flujo del tiempo histérico
y creando la percepcion de que a partir de entonces las condiciones de vida estardn mejor.

En este sentido, las Complete Works de Upadhyaya adquieren el cardcter de un lugar-
objeto en el que el tiempo detiene su marcha, pero dicho tiempo es recuperado junto con su
vinculo con un tiempo mitico, en este caso, con la realidad eterna cimentada en los principios
del dharma, sobre el que Upadhyaya fundamenta su Humanismo Integral, visto ya desde
esta perspectiva como parte de un continuo ideologico y cronoldgico emanado del Sanatana

Dharma.

4.2. Renombrar el espacio recreando la historia
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Como algunos periodistas y académicos criticos han sefialado, rememorar el centenario de
una figura implica el reconocimiento de su labor y contribucién a algin campo de interés
publico. En el caso de un politico, se trata de reconocer su aportacién a alguna institucion
politica u organizacion y, en consecuencia, su impacto en el desarrollo de la vida politica de
un pais.

De este modo, la conmemoraciéon del centenario por el natalicio de Deendayal
Upadhyaya generé muchos cuestionamientos en la sociedad india con respecto a la
pertinencia de honrar a un idedlogo pricticamente desconocido fuera del BJP, asi como
también un fuerte debate en torno al verdadero peso o valor de la contribucién de su obra en
la vida politica de India.

Para el BJP y el Primer Ministro Narendra Modi, la importancia de Upadhyaya es
incuestionable. De hecho, algunos miembros del BJP lo elevan a la misma altura de un
Gandhi, aunque fuera de él se considere esta comparacion fuera de lugar, por no decir un
disparate. R. Balashankar, un miembro del Comité Central de Entrenamiento del BJP y
exeditor de la revista oficial de la RSS, Organiser, escribié en Outlook que si bien
“Deendayal (Upadhyaya) y su filosofia no son todavia familiares para las masas comparadas
con Gandhi, Nehru e incluso el Dr. Ambedkar... Deendayal tiene més influencia que ningtin
otro lider en el gobierno presente”.?°

Todo empieza un 25 de septiembre de 2013, dia en que Narendra Modi, ya como
candidato a Primer Ministro por parte del BJP, sefiala en Bhopal ante los lideres més vetustos
e influyentes del partido que la figura de Upadhyaya es de gran importancia, incluso para el

futuro politico de India: de acuerdo con Modi, “cuando el pais celebre el centenario del

230 https://n9.cl/gn2ah, consulta el 25-9-2017.
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natalicio de Deen Dayal Upadhyaya ji, el BJP estard gobernando en casi todos los estados
del pais”.231 A cinco afios de distancia, se cumplieron ambas condiciones.

Para el 25 de septiembre de 2015, un afio antes de que se cumpliese el centenario, Modi
menciona a Upadhyaya en su discurso en la Asamblea General de las Naciones Unidas, y
ahi mismo exhorta al pais a que sigan el camino que el ide6logo ha mostrado con la finalidad
de que India se convierta en una nacién desarrollada en la que son atendidos incluso los mas
desprotegidos. Ese mismo dia, en India, varios funcionarios del gobierno indio —y miembros
del BJP— resaltan las cualidades morales de Upadhyaya y la influencia de su pensamiento.

Hacia finales de febrero de 2016, el Ministro de Finanzas, Arun Jaitley, anuncié durante
la presentacion del Presupuesto General para 2016-17 que se destinaria un presupuesto de
100 crores de rupias para organizar los diversos eventos que se celebrarian dentro del marco
del centenario de Upadhyaya. Al mismo tiempo, el funcionario informaba que habria
algunas otras conmemoraciones como el 350 aniversario de Guru Govind Singh, el 70
aniversario de la Independencia de India, el 475 aniversario del natalicio de Maharana
Pratap, el 150 aniversario del de Lala Lajpat Rai, etcétera. Sin embargo, sobre todos ellos,
se hacia un énfasis mayor en la importancia y, sobre todo, en la dimension de los eventos en
torno a Upadhyaya.?*?

Para el 25 de septiembre de 2016, afio del centenario, el ya Primer Ministro Narendra
Modi habia pedido la conformacién de un Comité Nacional y de un Comité Ejecutivo. El
primero estaria encargado de “aprobar las politicas, programas y supervisar y guiar la
conmemoracién del centenario del natalicio de Pandit Deen Dayal Upadhyaya, incluyendo

actividades preparatorias, asi como fechas limites para el programa de la celebracion™. El

231 https://m9.cl/ppglp, consulta el 29-9-2017.
232 https://m9.cl/cq27f, consulta el 29-2-2016.
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segundo tendria como tareas ser “responsable por supervisar los programas y actividades;
implementar la decisiéon del Comité Nacional y también decidir el presupuesto para la
conmemoracion”.?*

Algunas de las acciones mas relevantes fueron las siguientes: en el estado de Uttar
Pradesh, tuvo lugar la liberacion de presos de la prision estatal; el aeropuerto de Agra cambi6
de nombre al de Deendayal Upadhyaya; y la aprobacion de nombrar la Mughalsarai Railway
Station por el del ide6logo, donde por cierto fue encontrado su caddver asesinado. En el
estado de Rajastan, el gobierno local determin6 que todas las escuelas de nivel medio bésico
y superior debian adquirir una coleccion de ensayos y discursos de Upadhyaya.

A nivel nacional. El Ministro de Telecomunicaciones, Manoj Sinha, anuncio la creacién
de un programa de capacitacion denominado Deen Dayal Upadhyaya Grameen Kaushalya
Yojana,?** para entrenar a jévenes de dreas rurales en el mantenimiento y reparacion de
torres de comunicaciones, de fibra dptica y de otras tecnologias. Mads tarde, Modi lanzaria
el ‘Deendayal Upadhyaya Gran Jyoti Yojana’,?*° que se presenta como uno de los esfuerzos
mads colosales del actual gobierno para sentar condiciones de un desarrollo uniforme y
sostenido, y cuyo objetivo es aliviar la falta de suministro de energia eléctrica en las zonas
rurales menos atendidas.

Y el frenesi por participar en la celebracion se extendid, por supuesto, a otros estados,

como Gujarat, donde se propuso rebautizar el Kandla Port por Deendayal Port. De hecho, si

el lector visita la pagina del Kandla Port Trust, se encontrard con el aviso de que el sitio se

233 Notification 19-1/2015 of Government of India, Ministry of Culture, Special Cell: New Delhi, 24-09-2016.
234 http://ddugky.gov.in/, consulta el 28-8-2022.
235 http://www.ddugjy.gov.in/portal/index.jsp, consulta el 28-8-2022.
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ha mudado al de Deendayal Port Trust.>* En lugares como Assam, algunos institutos
universitarios han sido renombrados hoy dia con el nombre del idedlogo y en Chhattisgarh
el Ministro Jefe, Raman Singh, devel6 una estatua de Upadhyaya de 15 pies de altura.

En algunas universidades se promovieron actividades en torno al pensamiento de
Upadhyaya, como la organizaciéon de seminarios, concursos de ensayos, debates y
conferencias. Simultdneamente se destinaron 9 crores de rupias con la finalidad de crear
plazas para investigadores, avocados a la vida e ideologia de Upadhyaya en universidades
en los estados gobernados por el BJP.

La razén que invocd Modi para justificar una conmemoracién de tal envergadura —los
eventos relacionados con esta comenzaron desde el 2015, continuaron por supuesto al afio
siguiente, aio del centenario, y dieron fin hasta el 31 de marzo de 2018—, es que el
pensamiento de Upadhyaya conforma la filosofia que rige y dirige la ideologia y las acciones
del BJP. No sélo eso, también se afirma que la estatura de la obra de Upadhyaya alcanza,
desde el punto de vista de algunos miembros del BJP, las mismas cumbres de Das Capital
(sic.) en el contexto politico de India.>’

(Pero por qué importa tanto al BJP el pensamiento de Upadhyaya? En el imaginario del
partido, a €l se lo ubica como la figura con mayor preeminencia, aun por encima del mismo
fundador del BJS, Syama Prasad Mookherjee, debido a haber creado una ideologia politica-
econdmica alternativa a la democracia y al comunismo. Dos son sus escritos mds relevantes
dentro del partido: The Two Plans: Promises, Performance and Prospects and Integral

Humanism. Este tltimo es el més apreciado porque contiene su propuesta econdémica y

236 http://www.kandlaport.gov.in/, consulta el 27-8-2022.

237 https://n9.cl/gn2ah, consulta el 25-9-2017.
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politica para el desarrollo de India, expuesta en una serie de discursos que Upadhyaya
ofreci6 en Bombay del 22 al 25 de abril de 1965.

Dicho lo anterior, quiero enfatizar el hecho que el gobierno de Narendra Modi haya
elegido a Upadhyaya como su ide6logo central, contraponiéndolo a figuras como Gandhi y
Nehru, con la intencién de re-crear un pasado, bajo el pretexto de recuperar una historia
silenciada, y con ello actualizar un presente que debe ser marcado como el fin de una época,
decadente, y el inicio de otra que, al estar fundamentada sobre los cimientos sempiternos del
dharma, no pueden sino traer de vuelta una utépica edad dorada. Pricticas como la anterior,
y otras, se tratardn con mayor detalle en el capitulo siguiente para dilucidar la manera en que
las ideas se articulan con actos cuyo significado repercute en como se concibe el presente y

lo que debe ser el futuro.

5. Conclusiones

La propuesta politica de Upadhyaya se encuentra fundamentada en nociones culturales del
hinduismo. Si bien a lo largo de la exposicién de su Humanismo integral evade utilizar
términos como hindd y hindutva, y en su lugar opta por términos como “bharatiya” o
nacional para ser mds inclusivo, el esqueleto conceptual de su propuesta ideoldgica es
innegablemente propio de un nacionalismo cultural desde el momento en que afirma que la
salud del organismo colectivo conformado por la sociedad india depende en lo fundamental
de su adherencia a los principios integrantes del dharma.

Asimismo, en tanto que dicho organismo colectivo no sea sujeto a ideologias ajenas a
su propia naturaleza (entiéndase exclusivamente el dharma hindud), como la democracia y el

comunismo, gozard de salud y sus distintos érganos -o instituciones sociales, como las
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castas- actuardn de forma armoénica proporcionando bienestar al ser colectivo y, por ende, a
los individuos-células que la componen.

Sin embargo, Upadhyaya no desarrolla con profundidad su argumento sobre las castas,
pues no alude, por ejemplo, a las tensiones existentes entre ellas, y entre ellas y el poder
politico y econémico, lo que antes, durante y después de la independencia era puesto a debate
por actores politicos como Gandhi y Ambedkar.

Por otra parte, el modelo del Humanismo integral transfigura la relacién entre el
individuo y la sociedad, y entre sociedad y Estado. En una sociedad organizada de acuerdo
con los valores del dharma upadhyayano, el individuo solo ya no decide por si mismo lo que
es bueno y lo que no lo es. La escala de valores en todos los &mbitos de lo humano y de lo
natural es externa al individuo y estd predeterminada por el dharma mismo.

De este modo, en el Humanismo integral el individuo es relegado del primer plano y es
disminuida su relevancia como agente social y politico con el objeto de abrirle paso a la
sociedad como entidad colectiva y agente también. En esta concepcion politica, el individuo
no es soberano por si solo, sino que adquiere sentido tinicamente dentro de la sociedad, que
detentard una soberania colectiva.

Por otra parte, el caso de Upadhyaya es paradigmético para la observacion y el anélisis
del proceder de las organizaciones de Hindutva que recurren a sus propias figuras para
lanzarlas como protagonistas de la historia india, lo que implican ciertas rupturas en los
discursos histdricos predominantes de la historia oficialista de India. Estos mecanismos los

abordaré con mayor detalle en el capitulo siguiente.
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Capitulo 4
En la shakha de la RSS en Nagpur: el laboratorio

de la nacion hinda

Introduccion

En este cuarto y dltimo capitulo, me interesa mucho demostrar cémo las ideas y su trayectoria
evolutiva, revisadas en los tres capitulos anteriores, se vuelven tangibles, observables y, de cierta
forma, entes vivos que dirigen u orientan el pensamiento y las acciones de los individuos que
pertenecen o que viven cerca a las organizaciones del nacionalismo hindd. Es decir, el principal
objetivo de esta seccidn es mostrar como la ideologia se vuelve préactica, como la idea se
operacionaliza en el plano de la realidad para alimentarse de re-creaciones de la historia y para

transformar y adaptar su realidad presente y futura.

El lector encontrara aqui tres secciones: la primera va del apartado 1 al 6 y consiste en un
relato etnografico de mi visita al cuartel general y a la shakha principal de la RSS en la ciudad de
Nagpur, Maharashtra; la segunda, el apartado 7, aborda la iconocidad del cuerpo, con lo que quiero
enfatizar el peso que tiene éste como contenido de significantes politicos y religiosos, lo que hace

de €l un campo de batalla en el que confluyen hebras tematicas como el género, la politica, la
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religion, la economia, entre otras; la tercera, el apartado 8, trata dos viajes que realicé a Varanasi
y a Haridwar para visitar los dos templos que fueron construidos en estos dos centros urbanos, lo
que juzgué relevante dado que estas construcciones constituyen la materializacién del cuerpo de
la Bharat Mata, que abona a crear la sensacién de que la nacién india es algo real y tangible, y que
considero una muestra mds de como las ideas saltan del plano del pensamiento al plano de la
realidad para crear, a su vez, realidades nuevas que moldearan la manera como debemos actuar y

pensar el mundo.

1. La llegada a Nagpur

A 1inicios de 2011, el 11 de enero, tomé el avion desde Ciudad de México con rumbo a la ciudad
de Delhi con el objetivo de llevar a cabo mi estancia de investigacion en India. Dos dias después,
tras un largo viaje y algunas escalas de mds de ocho horas, llegué a Delhi con mucho entusiasmo
primero por conocer el pais al que tanto habia sofiado visitar y segundo por comenzar a buscar
documentos en bibliotecas y librerias, asi como de leer revistas y periédicos donde encontraria
seguramente informacién mds variada y actualizada sobre la marcha de la Rashtriya Swayamsevak
Sangh (RSS) u Organizacién de Voluntarios Nacionales y de su brazo politico, el Bharatiya Janata
Party (BJP, por sus siglas en inglés) o Partido del Pueblo de Bharat, que para entonces luchaba por

expandir su influencia por algunos otros estados considerados fuera de su esfera de influencia.

Sin embargo, lo més importante para mi estancia de investigacion era visitar Nagpur, cuna
de la RSS y del mismisimo fundador de la organizacion, K. B. Hedgewar. Un mes después de
haber llegado a Delhi, donde me documenté un poco mds sobre la RSS y sobre Nagpur en las

bibliotecas de la Universidad de Delhi y del Nehru Memorial, hice los preparativos para mi visita
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al estado de Maharashtra, pues mi objetivo principal para llegar al cuartel general de la RSS para
observar con detalle y de primera mano las pricticas de la organizacion que, desde mi punto de
vista, son reflejo de la ideologia que ésta profesa y que estd implantidndose en el pais a nivel

nacional con Modi y el BJP en el poder.

El viaje de Delhi a Nagpur fue en avién. Cambiar de contexto urbano fue al principio un
alivio, pues a pesar de ser nativo de la Ciudad de México y estar habituado al caos de las grandes
urbes, Delhi representa un reto para cualquier recién llegado en términos de movilidad, de
alimentacion y alojamiento, y de comunicacion lingiiistica. Al salir del aeropuerto de Nagpur, el
ambiente me parecié mdas puro y més tranquilo, lo que me hizo pensar en que mi estancia en el

corazdn de la RSS seria muy provechosa.

Tomé un taxi y le solicité al conductor que me llevara al centro de la ciudad. El camino fue
largo, pero para mi fue una travesia de exploracion. Me preguntaba sobre todo qué diferencias
descubriria entre la gente de la capital y los descendientes y herederos de los marathas, aquellos
valientes defensores de su identidad y su tierra frente a las armas mogolas y, posteriormente,

britdnicas. ;Aun seguirian siendo aquellos orgullosos marathas indomables?

Poco a poco a lo largo del camino las casas fueron sustituyendo los amplios campos verdes,
hasta que llegamos a la estacion de tren de Nagpur, mi primer punto de referencia para llegar a una
ciudad totalmente desconocida, y desde el cual tracé algunas rutas en mis mapas con anticipacion
para evitar perderme por sus laberinticas, retorcidas y muy antiguas calles. Pensé que asi seria facil
moverse a cualquier parte de la ciudad, principalmente a donde se encuentra el cuartel general de

la RSS.

Cuando el taxi se detuvo frente a la estacion de tren, descendi de €ste, miré hacia la estacion,

208



siempre llena de gente que espera la llegada de los convoyes, lentos elefantes de metal, y de

rickshawallas?3®

a la espera de pasajeros que interminablemente entran y salen del lugar. Saqué de
mi mochila mi mapa, diligentemente preparado antes de mi viaje. Habia estudiado la ciudad desde
antes de mi partida. Incluso habia caminado por sus calles a través de google maps para habituarme

a ella, para llegar casi a ciegas a los lugares de mi interés. De esta manera, pude ir a pie de la

estacion de tren al hotel que me habia parecido mejor en las biisquedas por internet.

Llegué a tal lugar. Hice mi registro, dejé mi equipaje y me apresuré a salir en la busqueda
de las Oficinas Centrales de la RSS. Caminé por la avenida central, gracias a lo cual pude darme
cuenta de la atmosfera de la ciudad: un centro urbano con edificios que en los afios 50, 60 y 70
pudieron haber sido evidencia de la riqueza de Nagpur, pero ahora viejos, descascarados, opacos
por el paso del tiempo y la falta de mantenimiento. Incluso, a mi paso por sus portales, salia de los

negocios abiertos, un olor a humedad penetrante, que era parte de la marca de su edad.

Adentrandome mas hacia el centro de la ciudad, me acerqué a Gandhi Park, en cuya esquina
divisé un hotel, el India Sun, que parecia mejor al que habia elegido previamente, y que no me
habia aparecido en mis busquedas de alojamiento en internet. No niego haberme arrepentido, pues
éste tenia una apariencia mas nueva y moderna, ademds de que en la planta baja hay un restaurante
bar del que salian aromas deliciosos. Entré con la esperanza de poder ver las habitaciones y, si las

condiciones higiénicas eran mejores, cambiarme de hotel.

Tan pronto como entré al lugar, un hombre regordete, de larga barba blanca, vestido de
blanco con un topi del mismo color, claramente musulman, me dio la bienvenida: “adelante. Toma

asiento, aqui tenemos la comida mas deliciosa de toda la ciudad”. Me senti muy bien recibido por

238 En India los bicitaxis reciben el nombre de rickshas. El sufijo “-walla” significa hombre o persona que trabaja en
algo, de modo que rickshawalla es el conductor de bicitaxi.
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la amabilidad del hombre, lo que provocé de inmediato mi confianza, por lo cual le pregunté si
habia habitaciones libres. Ante la pregunta, me cuestiond si buscaba alojamiento. Le respondi que
si, que aunque ya tenia alquilada una habitacién en el Hotel Blue Moon, cercano a la estacién de

tren, deseaba mucho tener un buen descanso en un lugar limpio y tranquilo.

Al saber que estaba hospedado en el Blue Moon, el hombre hizo una cara de disgusto. Me
dijo: “mi hotel estd mas limpio y es mas barato. Ven, sigueme. Te ensefiar¢ la habitacion perfecta
para ti”. “Mi hotel”, pensé. De manera que estaba frente al duefio del lugar. Deberia ser un
empresario muy habilidoso, pues tan rdpido se habia ganado mi confianza con su amabilidad y

presteza a servir a los recién llegados.

Lo segui a través de algunos pasillos, doblando unas veces a la derecha, otras a la izquierda,
sin saber como lograria salir de ese laberinto de puertas y pisos alfombrados. Al final del pasillo,
llegamos a una puerta que daba hacia la azotea. Salimos por ella y nos dirigimos a una escalera de
metal para subir por ella a la parte més alta del edificio de cuatro plantas. Llegamos a una puerta
de metal, muy angosta. El hombre la abrié mientras yo pensaba si efectivamente esa seria la
“mejor” habitacion para mi. Pero solo de ver el interior, mi cuerpo cansado se sentia optimista por
un prometido descanso después de tan largo viaje: una cama suave con una cobija que se veia muy
célida y a la vez ligera, un bafio aseado, una television moderna con cable, un air cooler muy
necesario en el verano, cortinas y amplias ventanas para admirar el paisaje urbano. “;Qué le
parece?”, preguntd. “Me quedo con ella”, respondi sin dudarlo. El hombre sonrié con unos dientes
blanquisimos que hacian juego con su vestimenta de un blanco luminoso, y dijo: “muy bien.

Necesito su pasaporte para registrarlo”. Se lo di, contento de haber encontrado un buen lugar.

Una vez que le habia entregado mi documento, lo examiné con muchisima curiosidad. Le

dio una mirada minuciosa a todas y cada una de las paginas de mi pasaporte, tratando de leer los

210



sellos de los lugares donde habia estado. Entonces comenzaron las preguntas: “Y bien, digame,
(por qué nos visita en Nagpur? No es comun que vengan extranjeros”. Inocentemente le expliqué
que estaba haciendo un viaje de investigacion académica, y que estaba buscando el Reshimbagh
Ground. “Asi que Reshimbagh Ground. ;Por qué viene a ese lugar?”, cuestiond ya con un gesto
diferente en la cara. Le respondi que mi investigacion era sobre deportes pues en México era yo
un investigador de la salud y estaba realizando un trabajo sobre la salud fisica y medidas contra la
obesidad infantil, dado que en mi pais estamos en primer lugar mundial de este problema debido

a la mala alimentacion de nuestros nifios.

Mi respuesta me parecia un buen ardid, pues en Reshimbagh Ground, una amplia llanura
donde se realizan eventos comerciales, escolares y deportivos, se puede encontrar la sede del
Reshimbagh Gymkhana, uno de los clubes de cricket més antiguos de Nagpur. Sin embargo, el
duefio del Hotel India Sun no se veia muy convencido. “Viene usted a la RSS, ;verdad?”, dijo
fijando sus ojos en los mios. Le contesté que no sabia qué era eso, que si me podia explicar qué
era la RSS, a lo que ¢l respondié: “Un grupo de locos”, dicho lo cual, me dijo que no podia
devolverme mi pasaporte, que lo tenia que retener hasta que llegara su amigo, el jefe de policia,

quien me haria un interrogatorio “de rutina” para todos los extranjeros que llegan a Nagpur.

Dudoso de aquel procedimiento policiaco, le dije que estaba bien. Asi que bajamos a la
recepcion, le entregd mi pasaporte a la recepcionista, a quien el hombre le pidi6 que lo fotocopiara
y me tomara los datos, mientras €l hacia una llamada telefénica a su amigo, el jefe de policia. En
cuanto se alejo, la joven me dio la bienvenida y dejé mi pasaporte sobre la mesa de recepcion. Lo
tomé y le dije a ella: “Disculpa, pero ¢sabes qué? Lo pensé mejor. Creo que no me hospedaré aqui.
Muchas gracias”. Y sali de nuevo a la Central Avenue, un tanto decepcionado de haber encontrado

un buen hotel pero otro tanto aliviado de haber escapado de los interrogatorios inesperados.
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Este suceso me hizo entrever que la presencia de la RSS en Nagpur provocaria
probablemente resquemores entre los musulmanes que habitaran en las cercanias. Sin duda, mis
pies estaban en un lugar con una historia compleja, por lo cual mi corazén se sentia acelerado, pero
al mismo tiempo entusiasta de estar en el origen, en el mismisimo corazén y cuna de la RSS, obra

del Dr. Hedgewar y de otros tantos seguidores de la Hindutva.

Autores como Nicholas Dirks, Bernard Cohn y Gyanendra Pandey se han interesado por la
manera en como se ha problematizado el concepto de “la comunidad”, y se ha llegado al punto en
que las comunidades religiosas, principalmente la hindd y la musulmana, se han generado en el
discurso —y han moldeado su realidad— a partir de un proceso de esencializacion, lo que da la
impresion errénea de que las comunidades siempre han existido como entes predeterminados. Sin
embargo, la realidad es otra, pues antes del siglo XVIII incluso, si bien no faltaban conflictos, se
estaba muy lejos de llamarlos conflictos comunales dado que dichas comunidades eran amorfas.
Es en el siglo XIX cuando las autoridades coloniales someten a las diferentes poblaciones del

subcontinente indio a registro, descripcién y clasificaciéon de manera sistemética y masiva.?*’

A la fecha, dicho proceso de esencializacion de las comunidades religiosas ha llegado a un
grado en que algunos sectores sociales consideran que éstas existen como entidades con
delimitaciones bien definidas y con intereses especificos independientemente de las diferencias
contextuales, a lo que ha abonado de gran manera el discurso de polarizacion y odio de las
organizaciones del nacionalismo hindi. Por tanto, no es de extrafiar que haya suspicacias entre los
habitantes de una ciudad donde las pugnas entre hindiies y musulmanes tienen cierta regularidad.

Si bien estos conflictos tienen una larga data y dificilmente pueden denominarse como disturbios

29 N. Dirks, Castes of Mind (Princeton: Princeton University Press, 2002), 43-59; Bernard Cohn, Colonialism and its
Form of Knowledge (Princeton: Princeton University Press, 2002), 106-162; y G. Pandey, The Construction of
Communalism (Delhi: Oxford University Press, 1992), 109-157.
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comunales como se entiende hoy dia —algunos llegan a registrarse en el siglo XVIII, por ejemplo
en Ahmedabad en los afios de 1714, 15, 16 y 50:2*° y otros tantos en el XIX, con registros desde
1832 en Maharashtra hasta volverse mds frecuentes en el tltimo cuarto de ese siglo—,?*! fue en el
siglo XX —para ser mas precisos, los mds serios de 1920 a 1927, y en 1946 y 47 en varias partes
de India—2** cuando comenzaron a presentarse con mayor frecuencia, teniendo ademds como
caracteristicas principales la violencia fisica y dos o mas comunidades involucradas en los actos

violentos.

Para el caso de la region de Maharashtra, se registran disturbios que se han denominado
como comunales, previos a la independencia de 1924 a 1931, principalmente en Bombay y Nagpur.
En esta ultima ciudad, los disturbios tuvieron lugar en los afios de 1924, 25, 27, 30 y 31, con serias
consecuencias en los acaecidos en el afio de 1927. Para los afios de 1946 y 47 se registran disturbios
por toda India, incluida Maharashtra. Posterior a los afos en que ocurre la independencia, se

registran serios eventos de conflicto en los afios de 1974, 89 y 92 en Bombay, 88 en Aurangabad.>*

Ya en pleno siglo XXI, justo el 15 de mayo de 2023 se registraron disturbios en Akola,
ciudad vecina de Nagpur, originados por la proyeccion de una pelicula, “Kerala Story”, dirigida
por Sudipto Sen, que relata la historia —que se vende como verdadera— de un grupo de cuatro
mujeres jovenes de Kerala que se enamoran de cuatro hombres musulmanes, quienes las obligan
a convertirse al Islam y a unirse a ISIS en Irak y Siria. De hecho, el cartel promocional de la

pelicula es mas que elocuente: el titulo, “Kerala Story”, en el centro, lo divide en una parte superior

240 B, Rajeshwari, Communal Riots in India. A Chronology (1947-2003) (Nueva Delhi: IPCS, 2004), 2

241 S, Sarkar, Modern India (1885-1947) (Nueva York: MacMillan, 1989), 58; L. Banerjee, A History of Modern India
(Delhi: Cambridge University Press, 2015), 201; y B. Chandra, Communalism in Modern India (Nueva Delhi: Har-
Anand, 2008).

242 B. Rajeshwari, ibid.

23 G. Gopal, “Understanding Communal Riots in Maharashtra”, Economic and Political Weekly 28, 19 (1993): 904-
905.
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y otra inferior. En la parte de arriba, se muestra a las jovenes sonrientes y vestidas con kurtas y
saris, mientras que en la parte de abajo las mismas jévenes se muestran con rostros entre tristes y
aterrados, vestidas ademas con sus respectivos chadores.?** De acuerdo con los reportes policiales,
al final de la proyeccion de estreno de la pelicula, un grupo de musulmanes fue el que inici6 los
disturbios debido a su enojo al considerar que el filme se mofaba del Profeta, y recorrié iracundo

las calles arrojando piedras e incendiando vehiculos a su paso.?*’

Para abonar a lo anterior, el recepcionista del Hotel Blue Moon me habia sugerido contratar
los servicios de un mototaxista musulman. Su nombre era Hasan, de quien supe de primera mano
que los disturbios comunales en Nagpur tenian cierta regularidad. Al menos uno al afio de acuerdo
con su testimonio. Y cada cinco o seis, un disturbio de consecuencias serias. Este taxista me
mostrd fotografias de dos de sus anteriores mototaxis, totalmente consumidos por las llamas, que

habian sido prendidos durante algunos disturbios de graves consecuencias.

En las fotografias, pude observar dos mototaxis de diferentes épocas, pero ambos
adornados con esmero, como el mototaxi que Hasan tenia en ese entonces: luces multicolores en
las laterales, en las partes trasera y delantera; asientos acojinados para que el pasajero pudiera
viajar comodamente por largos viajes; lonas desplegables a los costados por si caia la lluvia;
espejuelos cortados en formas de rombos en el interior; y estampas del jugador de cricket mas
famoso del momento: Sachin Tendulkar, que para entonces estaba a punto de hacerle ganar la copa

mundial de cricket a India.

Hasan me narr6, después, coémo habian ocurrido los incendios de sus anteriores mototaxis:

a mitad de la noche, un griterio los habia despertado a su esposa y a él, que se levant6 alarmado

24 The Kerala Story, recuperado 3 de julio de 2023 de https://www.imdb.com/title/tt24268454/.
245 Nota recuperada de Times of India, 15 de mayo de 2023, https://acortar.link/xZIPHp.
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para asomarse por la ventana. La abrié y se asomd, s6lo para mirar desde arriba como una turba
de sombras, iluminadas con antorchas, les prendian fuego a los autos, motos, rickshaws y bicicletas
estacionados en las calles. Las lagrimas salian de los ojos de Hasan conforme avanzaba su relato.
“Sin embargo”, me dijo, “tengo muchos amigos que me ayudaron haciendo una colecta para
comprar un nuevo mototaxi. Y alguien que aporté una buena cantidad, fue el duefio del hotel Blue

Moon, que es un hindd muy amigo mio y de mi familia”.

Esto me hizo reflexionar y percatarme de que la convivencia entre musulmanes e hindues
en Nagpur que en la cotidianidad debia transcurrir con total normalidad, sin embargo que se daban
casos en que las perspicacias se agudizaban segun las circunstancias por lo que no habia sido raro
entonces que el dueno del hotel India Sun me hubiera mostrado cierta sospecha pero que, aun con
todo, la mayor parte de los habitantes de esta ciudad vivian el dia a dia sin hacer mayores
diferencias entre musulmanes e hinddes, lo que me parecia un gran logro a sabiendas de que en
ese mismo lugar habia sido fundada y tenia sus oficinas centrales la misma RSS, que seria
seguramente un factor de constante de desestabilizacion para la convivencia arménica en ese

centro urbano.

2. Las oficinas centrales de la RSS

Aquella tarde la dediqué a estudiar el mapa de Nagpur —que habia imprimido, recortado y pegado
por partes en un café internet de Delhi—, a identificar las grandes avenidas y a recorrerlas para
orientarme mejor a fin de depender lo menos posible de la gente del lugar para evitarme posibles
experiencias como la del duefio del Hotel India Sun. Esa experiencia me habia obligado a pensar

que en ocasiones no seria buena idea preguntar directa y abiertamente a cualquiera por la ubicacién
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de las oficinas centrales de la RSS.

Las avenidas principales facilitan mucho la movilidad en la ciudad, sin embargo entre estas
existe una infinidad de angostos y laberinticos callejones que no siempre tienen un identificador,
de modo que para internarse en ellos uno tiene que confiar en su instinto de orientacién y en la
memoria visual. Para acercarse desde la Central Avenue a las oficinas centrales de la RSS,
ubicadas en parte en la calle de Sangh Building Road, esquina con Bhauji Avikar Road, habia que
penetrar en ese mar de gente que atestaba las pequefias tiendas de libros, telas, utensilios de cocina,

etcétera.

Asi que, decidido a descubrir mi destino, por el que habia viajado literalmente desde el otro
lado del mundo, caminé sobre Central Avenue hasta Gandhi Putla Chowk, donde doblé a la
derecha sobre New Itwari Road. Las dificultades de llevar un mapa en algunas ciudades indias se
acentdan cuando se contrastan estas representaciones visuales bidimensionales con la realidad.
Sabia por el mapa que debia caminar sobre New Itwari Road hasta Pandit Bachhraj Vyas Square,
una especie de entronque en el que desembocan cerca de siete calles mds, pero al levantar la mirada

lo que veia no correspondia con lo que suponia yo era el lugar donde me encontraba.

Sin embargo, antes de recurrir a los transetntes, decidi avanzar por donde mi intuicién me
indicara. Asi fue como en aquella ocasion transité por calles en las que se mezclaban los llamados
del almuecin al adhan o a la oracién desde los oxidados altavoces de pequefias mezquitas con los
mantras y perfumados aromas de diminutos pero atestados mandires, dedicados a Shitald Mat4,

Lakshmi, Vishnu, Hanuman y Shiva.

Fue justamente en el momento en que examinaba desde afuera el templo dedicado al

Shivalinga cuando miré hacia el fondo del callejon y divisé un edificio que reconoci de inmediato
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por haberlo visto en libros y articulos: en una cuchilla y sin ningtn tipo de identificacion escrita,
se levantaba el ocre edificio de las oficinas centrales de la RSS. Habria tenido dudas todavia de no
haber sido porque desde la azotea vigilaban los alrededores guardias vestidos de caqui con armas
largas en las manos y porque el gran portén negro de metal contaba con un par de torretas, ocupadas

igualmente por guardias armados.

He de confesar que senti en la boca del estomago una serie de emociones contradictorias:
emocion, nerviosismo, miedo, entusiasmo, etcétera. Teniendo las oficinas frente a mi, dudé en dar
el primer paso. En las fotografias, no se mostraban personas armadas ni habia torretas en el porton
de la entrada. ;Era necesaria tanta seguridad en el edificio de una organizacion como la RSS? No
obstante pudo mds mi curiosidad y avancé hacia una de las torretas, desde cuyo interior me miraba
un hombre de gruesos y puntiagudos bigotes. Le pregunté en inglés si esa era Sangh Building
Road, a lo que él respondi6 que si. Entonces pregunté si ahi eran las oficinas centrales de la RSS,
pero como respuesta recibi otra pregunta: “;qué quiere?”. Contesté, sin pensarlo, que queria entrar.

El guardia, sin mostrar emocién en su rostro, bajé de su torreta y me abri6 la puerta.

Estaba yo ante mi propia cueva de Ali Baba y para abrirla s6lo habia bastado pedir entrar.
El guardia me llevé ante una mujer que en una mesa bajo una sombrilla registraba la entrada y
salida de los visitantes. El guardia y ella intercambiaron algunas palabras, al final de lo cual ella
preguntd que qué deseaba. Le expliqué que era ciudadano mexicano, que era estudiante de una
universidad en México, que realizaba una investigacion sobre salud y cultura fisica en nifios, que
habia leido sobre el programa de educacion de la RSS y que estaba muy interesado en conocer mas
sobre el trabajo que ellos realizaban a favor de la salud infantil. Me solicité mi pasaporte. Se lo
entregué junto con una carta que me habia expedido la embajada de México para hacer constar

que realmente era estudiante, que realizaba mi estancia de investigacion doctoral y que mis
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intereses eran estrictamente académicos. Al recibirlos, la mujer se levantd, atravesé el jardin de la

entrada y entr6 al edificio.

Durante el tiempo que dur6 la espera, cerca de veinte minutos en los cuales no llegaron
mds visitantes, el guardia no se apart6 de mi lado. Yo examinaba con la mirada todo el interior del
edificio tratando siempre de guardar en la memoria hasta los mds minimos detalles, pues llegando
al Blue Moon Hotel siempre escribia en mi diario de viaje todo lo que habia visto, leido y vivido
en cada dia. Asi, recuerdo que la fachada de las oficinas generales estd conformada por un edificio
de cinco plantas, que es el que sobresale de todo el conjunto arquitectonico. A la izquierda, una
construccion de una sola planta contenia oficinas y, a la derecha, una construccion también de una
planta pero més amplia resguardaba la libreria, cerrada en ese momento y, en medio de todo, un

jardin con una pequefia rotonda daba la bienvenida a todo recién llegado.

Pasado un rato, la mujer de la recepcion sali6 del edificio, le hizo senas al guardia que me
indico que lo siguiera. Subimos la escalinata hacia el vestibulo, donde habia bancas de madera. El
guardia me sefal6 una de ellas, donde me senté. La mujer me explic6 que tendria que esperar
sentado ahi a que me recibieran. El lugar era agradable, resguardado del sol y con un amplio
ventilador que refrescaba el aire candente del verano. Estaba examinando con la vista unas amplias
puertas corredizas de madera que tenia frente a mi cuando de repente apareci6é ante mi un alto
hombre de ojos saltones, vestido de pantalon negro y camisa blanca, con un gran bigote adornando

su labio superior.

Se acercé a mi sin decir palabra y estando ya frente a mi, acercé su cara a la mia lo mas
que pudo y comenzd una especie de interrogatorio: ;mi nombre? ;Mi lugar de origen? ; El nombre
del hotel donde me hospedaba? ;El nombre de la calle donde estaba el hotel? ;Si venia solo o

acompaiado? ;Razones por las que visitaba India? ;Ma4s razones por las que visitaba Nagpur?
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(Razon especifica para visitar las Oficinas Centrales de la RSS? ;Si sabia yo qué era la RSS? Y
una vez que terminaba, reiniciaba el interrogatorio pero planteando las preguntas en diferente
orden. Y asi tres veces o un poco mds. Quiza para comprobar que mis respuestas no evidenciaran

contradicciones, aunque yo iba bien preparado como para no salirme de mi guion.

Después de ser sometido a la lluvia de preguntas, que atribuyo mds a un intento fallido de
hospitalidad —para que el huésped no se sienta abandonado mientras el sefior de la casa se
desocupa— que a la desconfianza, el hombre del gran bigote me dijo con voz muy fuerte:
“bienvenido a Hindusthan. Porque no estamos en India. El verdadero nombre de esta tierra es
Hindusthan”. Dicho esto, el hombre desapareci6 por detrds de las grandes puertas corredizas, que
dej6 entreabiertas, gracias a lo cual pude ver que dentro habia una gran sala con sélo dos grandes
sillas de madera con asientos en terciopelo rojo, en cuyo flanco, en la pared, se mostraba una
pintura de tamafio natural del fundador de 1a RSS, K. B. Hedgewar, vestido de camisa y pantalones

cortos caquis.

Cinco minutos después, reaparecié mi interrogador acompafiado de un sefior de estatura
mas baja, de bigote modesto y cuidado, vestido con una kurta y pantalones blanquisimos, y zapatos
negros. Me levanté. Se presentd como Anand Deshpande y después me entregé la carta de la
embajada de México junto con mi pasaporte. Y dijo: “bienvenido a Hindusthan, a Nagpur y a las
Oficinas Centrales de la RSS, sefior Edgar Pacheco, de México, jverdad?”. Mi interrogador corrid
las puertas y el sefior Deshpande me invitd a pasar a la sala contigua y a sentarme en una de las

sillas de madera custodiadas por el retrato de Hedgewar.

El se sent6 frente a mi y me pidié que le contard sobre mi viaje a “Hindusthan”, pero con
especial interés en mi visita a Nagpur, en donde no era muy comun recibir visitas de extranjeros.

Y mucho menos de paises tan lejanos como los latinoamericanos. Tal y como le habia explicado a
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mi interrogador, asi le habia expuesto al sefior Deshpande mis motivos para realizar ese viaje desde
el otro lado del planeta y mis razones para visitar la RSS, cuyo trabajo por la educacién y desarrollo

“t 2

fisico de los nifios de India o “Hindusthan” —dije haciendo énfasis en la 246 era de gran

interés para mi trabajo de investigacion.

El sefior Deshpande me miraba fijamente, casi sin parpadear, cruzado de piernas y con los
brazos relajados sobre las coderas de la silla. Cuando terminé de hablar, me pregunté si queria
beber t€ en su compaifiia. Le respondi que seria un gusto poder compartir ese tiempo con él. Mi
interrogador sali6 de la sala y no tard6 en volver acompafiado de una charola con una tetera y dos
tazas de ceramica blanca. Deshpande llen6 ambas tazas mientras me explicaba que ese té que me
daria a probar provenia del norte de Hindusthdn, de uno de los estados mds prosperos pero

olvidados del pais: Kashmir.

Finalmente, Deshpande me mir6 a los ojos y dijo: “ven mafana por la tarde para que
platiquemos un poco mds y para que visites nuestro museo. Es de mucho interés para nosotros que
puedas dar a conocer en tu pais cudl es la labor que hacemos en la RSS para ayudar a la gente de
nuestro pais. Por seguridad, las fotografias estdn prohibidas en nuestras instalaciones. Fuera de
eso, siempre serds bienvenido”. Dicho esto, nos terminamos el té y la tarde mientras debatiamos

qué deporte inglés era el més popular del planeta, si el cricket o el futbol.

3. El museo de la RSS: el primer extranjero que lo visita

246 E] sanscrito cuenta con el fonema “th” o t explosiva, del que segin etim6logos de la Hindutva derivaria el sufijo —
sthan, “tierra de”, lo que da sentido a Hindusthan como “Ila tierra de los hindtes”, y no Hindustan, que se considera
erréneo porque —stdn provendria del persa y, por tanto, seria una palabra de origen extranjero, aunque significan lo
mismo.
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Al dia siguiente, me presenté de nuevo en las oficinas de la Sangh Building Road. Esa vez me
recibié el mismo guardia del dia anterior con una sonrisa, lo mismo que la recepcionista. Ya me
esperaba el sefior Deshpande sentado en una de las bancas frente al ventilador y en cuanto me vio,
se puso de pie. Nos saludamos y me dijo que empezariamos por el recorrido en el museo de la RSS
que se encontraba en el ultimo piso del edificio. Asi que caminamos al final del pasillo donde se
encontraba la puerta del ascensor y donde nos esperaba el hombre que le habia hecho de mi
interrogador el dia anterior. Entramos los tres al elevador y en el trayecto hacia la parte més alta
de la construccién, Deshpande me revel6 que yo era el primer extranjero que entraria al museo de
la organizacidn, no sin antes recordarme que estaba estrictamente prohibido tomar notas, video o

fotografias. Asi que tenia que confiar en mi memoria.

Se abri6 la puerta del ascensor, descendimos, caminamos por un pasillo a cuya mitad habia
otras puertas de madera corredizas a la derecha. Mi interrogador las abrié y pude ver en el interior
una amplia sala con anaqueles de libros, vitrinas de vidrio, diversos objetos en exhibicién y en la
parte superior de las ventanas, que rodeaban tres lados de la sala, murales, que llamaron
poderosamente mi atencion. “Bienvenido”, dijo el sefior Deshpande y entramos a ese lugar que
olia a polvo y a papeles viejos. Senti el impulso de girarme a fin de abarcar toda la sala con mis

ojos y de guardar en la memoria todo lo posible para al final de la visita escribir lo que recordara.

(Qué es lo que estaba representado en esos murales, adosados a los muros de aquel museo?
Comenzando por el extremo izquierdo desde la entrada, las imagenes pictoricas narran la vida de
K. B. Hedgewar, desde su nacimiento hasta su muerte. Esta hagiografia visual, mds que biografia,
trata de representar los hechos mds relevantes de la existencia de Hedgewar con respecto a la
ideologia de 1a RSS. Asi, hay hechos que se obvian como la muerte de sus padres entre otros. De

este modo, el inicio de los murales muestra su nacimiento acompafnado por las notas de unos
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musicos tradicionales fuera de la casa de su madre recién parida.

En seguida, el espectador puede ver a un Hedgewar adolescente rodeado de textos sagrados
y las figuras de Rama, Krishna, Vyasa y, sobre su cabeza, un Shivaji que enarbola una bandera de
color azafran. Es este Hedgewar, con la cabeza tonsurada con el mechén que identifica a todo

247

brahmacharin,”’ el que en medio de juegos infantiles conoce la religion, la filosofia y la “heroica”

historia de sus ancestros. Enseguida, vemos la primera juventud de Hedgewar, dedicado a los

8 en los gimnasios tradicionales indios —el

trabajos voluntarios y a los ejercicios con mudgares?
autocuidado fisico estard presente como una constante en la ideologia y en las pricticas de la RSS

durante toda mi estancia en este lugar—.

En la segunda pared, se observa el paso de Hedgewar por la universidad, sus estudios de
medicina y, al mismo tiempo, su involucramiento en los movimientos politicos de principios del

siglo XX a favor de la independencia india. Entre algunos rostros, son identificables B. G. Tilak,**

247 E] estado de brahmacharin hace referencia a las cuatro etapas de la vida: 1. Brahmacharin o vida de estudiante de
los textos y ritos sagrados del brahmanismo; 2. Grihastha o vida del padre de familia; 3. Vanaprastha o vida del hombre
retirado para realizar précticas religiosas y estudiar los textos sagrados; y 4. Sannyasin o vida del que renuncia a la
vida en sociedad, que es la dltima y mds trascendental en el pensamiento en el pensamiento de los brahmanes.

248 Mudgar es un garrote o maza de madera o metal, de diferentes pesos, que se utiliza en los gimnasios tradicionales
en India para la ejercitacion de los musculos del térax, espalda, cuello, brazos y manos.

249 Bal Gangadhar Tilak o Lokmanya Tilak naci6 el 23 de julio de 1856 en Ratnagiri, provincia de Bombay y muri6
el 1 de agosto de 1920 en Bombay. Es considerado uno de los arquitectos del movimiento de independencia de India
y uno de los primeros lideres en abogar por la idea del Swaraj o autogobierno. Fundé peridédicos como Kesari (en
marathi) y The Maratha (en inglés) para difundir su mensaje y movilizar a las masas. Fue también defensor del
renacimiento cultural y religioso indio. Promovié la celebracién ptiblica de festivales como el Ganesh Chaturthi para
unir a la gente y revitalizar las tradiciones indias en Maharashtra.
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B. S. Moonje** y los hermanos Savarkar, Ganesh?!

y Vinayak. En algunas secciones del mural,
Hedgewar se encuentra con otros jévenes para leer y discutir libros, para realizar ofrendas a Shivaji

o para confrontar a alguna autoridad britdnica que maltrata a indios que imploran auxilio.

En algin punto, puede distinguirse a un par de jovenes practicando tiro con sendos

d,252

revOlveres, y debajo de ellos alguien que podria ser Chandra Shekhar Aza pues en otros

lugares de esta narrativa visual se encuentra igualmente retratado Bhagat Singh.?>® Sin embargo,

230 Balakrishna Shivram Moonje nace el 12 de diciembre de 1872 en Nasik, Bombay, y fallece el 28 de noviembre de
1948. Fue abogado, politico, educador y lider del movimiento nacionalista hindd. Uno de los aspectos mads
sobresalientes de su vida es el interés en reformar y modernizar el sistema educativo hindd. Ayudé a fundar y organizar
varias instituciones educativas, como la Central Hindu Military Education Society en Nasik, que se enfocé en la
educacion y el entrenamiento militar para los hinddes. También incursiond en la politica y fue miembro activo del
Congreso Nacional Indio. Sin embargo, sus ideas lo acercaban mds al V. D. Savarkar y se aline6 con la Rashtriya
Swayamsevak Sangh (RSS) u Organizacién de Voluntarios Nacionales. Moonje también es recordado por su viaje a
Italia en 1931, durante el cual se reunié con Benito Mussolini con la finalidad de conocer el sistema educativo y militar
italiano. Por ello, se incliné por la adopcién de un enfoque similar en la educacién y el entrenamiento militar en la
India.

21 Ganesh Damodar Savarkar o Babarao Savarkar fue un activista y escritor indio, nacido el 26 de mayo de 1879 en
Bhagur, Bombay, y muere el 24 de marzo de 1945 en la ciudad de Bombay. Ambos hermanos, Ganesh y Vinayak,
tuvieron un papel crucial en la promocién del nacionalismo hindd. Fue arrestado y encarcelado varias veces por las
autoridades britdnicas debido a sus actividades politicas. Después de la independencia de India en 1947, Ganesh
Savarkar desempefié un papel muy activo en las actividades de las organizaciones del nacionalismo hindd y en la
promocién de sus valores y cultura.

252 Chandra Shekhar Azad, cuyo nombre real era Chandra Shekhar Tiwari, fue un revolucionario y lider
independentista indio. Naci6 el 23 de julio de 1906 en Bhavra, en la provincia de Madhya Pradesh, en la India britanica,
y fallecié el 27 de febrero de 1931 en Alfred Park, Allahabad. Azad es recordado por su papel en la lucha por la
independencia de la India contra el dominio colonial britdnico. Se unié al movimiento revolucionario liderado por
Bhagat Singh y otros jévenes patriotas indios, para después convertirse en uno de los lideres mds prominentes de la
Asociacion Republicana Socialista del Hindustdn (HSRA, por sus siglas en inglés), una organizacién revolucionaria
que buscaba la independencia de India a través de la lucha armada. Participé en una serie de actividades
revolucionarias, incluyendo actos de violencia contra los funcionarios britdnicos y acciones para obtener fondos y
armas para el movimiento. En 1928, Azad estuvo involucrado en el famoso incidente de Saunders en Lahore, donde
un oficial de policia britdnico, John Saunders, fue asesinado como respuesta a la brutalidad policial contra los
manifestantes. Después de ese incidente, Azad y sus compaiieros enfrentaron una intensa persecucién por parte de las
autoridades coloniales. Finalmente, en febrero de 1931, Azad fue acorralado por la policia en Alfred Park, Allahabad.
En lugar de rendirse, decidi6 luchar hasta su ultimo aliento. Se enfrenté a la policia en un tiroteo y, en ultima instancia,
se quitd la vida para no ser apresado. Se le recuerda como martir de la lucha por la independencia de India y es una
figura inspiradora para muchos indios.

233 Bhagat Singh naci6 el 28 de septiembre de 1907 en Banga, Punjab, y falleci6 el 23 de marzo de 1931 en Lahore.
Se volvid una figura emblematica del movimiento de liberacion de la India contra el dominio colonial britdnico. Fue
miembro de la Asociacién Republicana Socialista del Hindustdin (HSRA), una organizacién revolucionaria que
buscaba la independencia de la India a través de la lucha armada. Particip6 en el asesinato del oficial britdnico, John
Saunders, en 1928 en Lahore junto con Shivaram Rajguru. En 1931, Bhagat Singh fue arrestado por su participacién
en la lucha por la independencia y fue juzgado en el famoso caso de la Conspiracién de Lahore o el caso Saunders en
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en mi intento por identificar s6lo con la memoria esos rostros, he pensado que podria tratarse

también de los hermanos Godse,?>* quienes aparecen mds adelante.

No serfa para nada extrafio o ajeno que tanto Nathuram como Gopal Godse aparecieran en
dichos murales, pues ambos hermanos pertenecian a la RSS y eran préximos a los dirigentes de la
organizacién, como Golwalkar, y a otros prominentes lideres de la Hindu Mahasabha, como los
hermanos Ganesh y Vinayak Savarkar. El 30 de enero de 1948, Nathuram Godse se acerca a
Gandhi mientras éste dirigia una oracién en Delhi para dispararle a quemarropa con un revolver
que le arrebataria la vida casi de inmediato. Nehru anunciaria el hecho a través de un mensaje de
radio a la nacién, diciendo: “La luz se ha ido de nuestras vidas y hay oscuridad en todos lados”,?>
lo que al mismo tiempo lanzaba al primer plano del ajedrez politico a las organizaciones del

nacionalismo hind en el primer afio de la India independiente.?>

Posteriormente, Hedgewar aparece como orador en diferentes contextos: en un mitin con
campesinos, en otro con hombres de la ciudad, en un juicio y en otro levantando el brazo izquierdo
en sefial de protesta ante un brazo que sostiene un latigo que se extiende sobre todo el

subcontinente indio y en cuya manga del saco cuelga una bandera del Reino Unido.

En el tercer muro, vemos los esfuerzos de Hedgewar en la organizacién y fundacion de la

RSS. Se lo representa rodeado en diversas ocasiones de los hermanos Savarkar, U. K. Apte,’ M.

1930 y 1931. A pesar de su popularidad, fue condenado a muerte y ejecutado en la horca el 23 de marzo de 1931.

234 Los hermanos Godse, Nathuram y Gopal, son tristemente conocidos por su participacion en el asesinato de Gandhi.
Nathuram naci6 el 19 de mayo de 1910 en Pune, Bombay. Fue activista politico y miembro muy activo de la Rashtriya
Swayamsevak Sangh (RSS). El 30 de enero de 1948, Nathuram asesina a Gandhi dispardndole con un arma de fuego
en Nueva Delhi. Por otra parte, Gopal Godse nace el 24 de febrero de 1923 también en Pune. Miembro igualmente
de la RSS, toma parte en el asesinato de Gandhi como cémplice de Nathuram. Después del asesinato, los dos hermanos
son arrestados y juzgados por tal crimen. Nathuram Godse es condenado a muerte y ejecutado el 15 de noviembre de
1949, en tanto que Gopal es condenado a cadena perpetua y liberado de prision en 1964.

255 J. Nehru, Independence and After: A Collection of Speeches (Nueva York: John Day Co., 1950), 17-19.

256 1. Banerjee, ibid., 444; S. Sarkar, ibid., 438.

27 Uddhav Keshav Apte (15 de julio de 1901-2 de noviembre de 1978) se destacé como lider politico y social en
Maharashtra. Fue un activista muy reconocido en el movimiento por la independencia de India y defensor del bienestar
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S. Golwalkar y M. D. Deoras.?>® Se lo representa arengando a una multitud de jévenes, luego
dirigiéndolos en ejercicios colectivos y auxiliando a campesinos en situaciones de emergencia. En

todo momento, Hedgewar aparece como el jefe de los voluntarios vestidos de caqui.

Sin embargo, en las imdgenes que estdn representadas en esa pared, en la parte superior
central, se encuentra Gandhi, retratado con su bastén en una marcha con una multitud detras suyo.
Frente a él y mediando un amplio campo de arena amarilla, igualmente de pie, Hedgewar lidera

un grupo de voluntarios de la RSS, armados con lathis®*°

algunos y otros con fusiles. Para mi, al
ver esta escena fue inevitable recordar las representaciones de la batalla de Kurukshetra entre los

pandavas y los kduravas, aunque en ese campo de batalla faltaba Krishna y no estaba claro de qué

lado estaria la encarnacion de Vishnu.

De hecho, en dicha representacion pictdrica se veia claramente la intencion de hacer un
guifio a la batalla de Kurukshetra, en donde ocurre también el didlogo filoséfico entre Arjuna, el
general de los pandavas, y Krishna, el avatar de Vishnu, que disertan justo frente a los parientes
malvados encabezados por los primos kauravas. Para el pensamiento de la RSS los pandavas
estarfan representados en el mural por Hedgewar y su ejército de voluntarios vestidos de kaki,

dispuestos a defender a la Madre India de los intentos de desmembrarla y herirla. Del otro lado,

de Maharashtra. Como miembro del Congreso Nacional Indio, trabajé en colaboracion con otros lideres prominentes
de la época, como Nehru y Patel. Después de la independencia, Apte continda su dedicacién al servicio publico y
ocupa varios cargos en el gobierno de Maharashtra. Fue Ministro de Asuntos Internos en el primer gobierno de
Maharashtra, desempefiando un papel clave en el desarrollo y la administracién del estado. Ademds de su carrera
politica, Apte también era escritor y publicé varios libros y articulos sobre temas politicos y sociales. Sus obras reflejan
su compromiso con el progreso de Maharashtra y tratan de cuestiones relacionadas con la identidad regional, el idioma
marathi y la cultura.

258 Madhukar Dattatraya Deoras o Balasaheb Deoras (11 de diciembre de 1915-17 de junio de 1996, en Nagpur) fue
el tercer sarsanghchalak o jefe supremo de la RSS desde 1973 hasta 1994. Bajo su cargo, ocurre la expansion y
consolidacién de la RSS, que amplia su influencia y base de miembros en todo el pais.

259 Lathi es una especie de bastén de madera que portan, desde la antigiiedad, personas consideradas autoridades, como
las fuerzas policiales con fines defensivos y de control de masas.
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Gandhi, encabezando el ejército de los malvados kduravas, que con sus ideas politicas amenazaba
la seguridad de la nacién al promover la colaboracion entre hindies y musulmanes. Al desacuerdo
por todo lo anterior, habia que afadir las dos perspectivas, muy contrastantes del secularismo
exclusivista seguin la hindutva, en el que la politica se concibe como una parte fundamental del
dharma hindd, y el del secularismo integrador del pensamiento gandhiano, en el que la politica es

un territorio en el que todos los credos religiosos caben.

Por otro lado, es digno de notar que en este museo homenaje a la vida y obra de Hedgewar,
no se oculta la actitud belicosa de los voluntarios de la RSS y, por el contrario, se la confronta con
la postura no violenta de Gandhi, a la que se consideraba nociva por su actitud tibia ante la escision
territorial de India entre musulmanes e hinddes. La secuencia narrativa de ese muro termina con
la representacion del asesinato de Gandhi y un Nathuram Godse dandole la espalda a los
espectadores. No estd de més resaltar el hecho, para nada fortuito en mi opinidn, de que al asesino
de Gandhi se le represente de espaldas, cubriéndose asi su rostro, pues al juicio que sigui6 tras el
magnicidio, la RSS negé que Nathuram Godse fueran miembros activos de la organizacién, lo que
era poco probable de acuerdo a declaraciones de Gopal Godse en entrevistas ofrecidas en los
ultimos afios de su vida. ;Qué esté de espaldas Nathuram Godse implica que la RSS rechaza todo
vinculo con é1? ; Significa que asi mantiene en secreto su nexo? ;O la ambigiiedad ha sido el gesto

premeditado de un frio calculador?

La cuarta y ultima parte de estas pinturas narra el papel de la RSS durante la particién de
India, pero con especial énfasis en la vejez y muerte de Hedgewar y se observa la presencia, ya
constante, de M. S. Golwalkar, quien sustituiria al fundador como guia ideoldgica de la
organizacion. En la parte central, se encuentra la representacién de Bharat Mata, flanqueada por

las figuras de Hedgewar y Golwalkar. De hecho, en lo que podriamos considerar la parte “central”
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del museo, se encuentra la figura de cera de Hedgewar de tamafio natural, flanqueado por otros
objetos personales como diarios, manuscritos, prendas de ropa, fotografias y retratos tanto de este
personaje como de Golwalkar. Tampoco hay que echar como azaroso el hecho de que la imagen
de la Bharat Mata tenga a su diestra a Hedgewar y a la izquierda a Golwalkar, como “hijos” fieles
resguardando la seguridad de su madre, motivo que serd continuamente repetido por los ide6logos

de la Hindutva

Es interesante que a lo largo de esta narrativa visual, mostrada en los murales, el fundador
de la RSS es representado junto con otros personajes de la lucha por la independencia con la
finalidad de enaltecerlo y colocarlo al mismo nivel de un Tilak o un Gandhi, e “injertar”, de cierta
manera, la rama histérica de la RSS en el tronco principal de la historia nacional de India. No se
olviden los casos en que el Primer Ministro, Modi, ha promovido una politica de renombramiento
de lugares clave de la geografia India echando mano de los nombres de aquellos personajes mas

relevantes de las organizaciones del nacionalismo hindd como Savarkar y el propio Upadhyaya.

Es de destacar que en otras vitrinas, adosadas a los muros de este museo, se pueden observar
distintos reconocimientos que asociaciones indias y extranjeras le han otorgado a la RSS. El que
llam6 poderosa y especialmente mi atencion fue una placa donde se lee que se reconoce la gran
labor altruista entre los mds desprotegidos de India emitida por el gobierno del Tibet en el exilio,

acompafiado de la firma del XVI Dalai Lama, Tenzin Gyatso.

En mesas desperdigadas por todo aquel espacio se muestran otros tantos objetos entre
antiguos como armas antiguas de metal, documentos, libros, trofeos, medallas y fotografias de
personajes ilustres de la organizacién. Sin embargo, en una de dichas mesas se muestra un mapa
del mundo de corte realista, con relieves que quieren demostrar la orografia del planeta. A lo largo

y ancho de dicho mapa en tercera dimension, se ven desperdigadas por los cinco continentes
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banderillas triangulares de color azafran. Ante esto, le pregunté a mi guia qué significaban los
banderines, a lo que €l respondié que se trataba de shakhas fundadas por voluntarios de la RSS
fuera de Hindusthan. En el centro de México, por cierto, una banderilla azafrén se levantaba entre
tantas otras que poblaban el continente americano, que me hacia reforzar el convencimiento de
que la Hindutva ha traspasado las fronteras del subcontinente para extender sus ramales entre las
comunidades de la didspora en varias partes del mundo, pero principalmente en Norteamérica y
Reino Unido, desde donde se generan muchos recursos financieros y materiales que fortalecen al

nacionalismo hindd en India.*®°

Fue en ese momento que el sefior Deshpande dio por terminado el recorrido y me invit6 a
salir. Antes de hacerlo, miré todo alrededor, tratando de guardar todo lo visto en mi memoria de la
manera mas fiel posible, procurando ademas recordar los mds pequefios detalles de los murales
que, desde mi punto de vista, constituyen el relato visual de la autobiografia de la RSS y su propia
perspectiva de los acontecimientos histéricos que la llevaron a su fundacién y su desarrollo, asi
como de su propio peso en el proceso de la independencia y en los primeros aios de la India
independiente. Quedaba patente para mi, también, que la organizacién tenia su propia version de
la historia, en la que sus lideres y sus voluntarios han desempefiado papeles protagénicos en el
desarrollo de la historia moderna de India, discurso histérico que poco a poco ha ido imponiéndose

en el gobierno de Modi y el BJP en estos tltimos afios.

Sali de aquel lugar acompafiado de mi guia y del otro hombre, que era una especie de
guardia. Nos dirigimos al elevador y mientras descendiamos, el sefior Deshpande me invit6 a que

me presentard al dia siguiente a las cinco de la tarde para presenciar los ejercicios y juegos que se

260 N. Thapliyal, “Unmasking transnational Hindutva” (2023).
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desarrollaban para la educacion y entrenamiento de los nifios de su shakha: “te esperamos en
nuestras oficinas de Reshimbagh Ground para que ahi observes las dindmicas que realizamos
diariamente en la escuela de nuestros nifios. Por supuesto, no es posible tomar fotografias ni video,

pero si quieres tomar notas, adelante”.

Sali de las oficinas centrales de la RSS muy entusiasmado con aquella oportunidad, y me
dirigi a mi hotel apresuradamente para escribir todo lo que habia observado en el museo y no dejar
a la memoria detalles que podrian, mas adelante, ser relevantes. Esa noche me quedé pensando en
las implicaciones de haber sido el primer extranjero en pisar el interior de dicho museo, ademas
de reflexionar en el hecho de que ese sitio para guardar la memoria de 1a RSS habia sido construido
para los miembros de la organizacion, capaces de leer las referencias visuales en los murales y en
los objetos antiguos ahi resguardados, lo que sin duda significaba que alrededor de la ideologia de
Hindutva se ha creado un sistema bastante complejo de simbolos que apela fuertemente a los
seguidores de la Hindutva y que dificilmente puede ser contrarrestada en su capacidad para
adoctrinar a su feligresia. Sin embargo, también fui consciente de que era testigo Unicamente de
instantdneas en la vida de la RSS y de sus miembros y que su realidad rebasaba atin mds los limites

de mi andlisis y observaciones.

4. La escuela primaria donde confluyen los hijos de la Nacion

Reshimbagh Ground es un amplio campo de tierra suelta de color marrén en cuyas orillas se
levanta una fila de 4rboles de sombra escueta. En la mayor parte del dia, segtin se me refirio, se
emplea para la ensefianza y entrenamiento de jovenes jugadores de cricket desde muchos afios

atrds aunque, por supuesto, el campo se utiliza también para la celebracion de otros eventos
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publicos como ferias, festivales y encuentros deportivos.

En la época de mi visita, habia en el extremo derecho un edificio en construccién en cuyo
interior habia un grupo de albafiles que trabajaba sin parar en el edificio cargando arena, cemento
y ladrillos para que otros los acomodaran en los muros que apenas iban irguiéndose. A un costado
de este edificio fue donde encontré, a la hora acordada, al sefior Deshpande, acompafiado de su
guardia o asistente personal. Por boca suya, supe que dicho edificio funcionaria como una sala de
asambleas en su planta baja y como oficinas para el personal de la RSS en las tres plantas
superiores. De acuerdo con mi guia, la construccion del edificio se costeaba gracias a donativos de
miembros de la organizacion, dentro y fuera de India, y se pretendia que se convirtiera en uno de

los edificios emblematicos de Nagpur.

Justo de lado izquierdo de la construccidn, se yergue un monumento de piedra rojiza con
pisos de marmol rojo y negro, en cuyo interior, sobre un basamento también de marmol rojo, se
muestra la efigie en piedra negra de Hedgewar, sentado sobre una silla curul, que no por casualidad
era simbolo de poder entre los antiguos romanos y las posteriores culturas europeas. Esculturas
marmoreas de la antigua Roma y pinturas de gobernantes britdnicos, por ejemplo, son muestras

evidentes de este simbolo de poderio.

La postura de Hedgewar también denota una actitud regia: su pierna derecha se apoya sobre
la izquierda que le sirve de firme apoyo sobre el piso de marmol. En la diestra, sostiene un bastén
que descansa sobre toda la extension de su pierna derecha, en tanto que su mano izquierda descansa
relajada sobre su abdomen, postura que parece incluso un calco del arcano cuarto del tarot, el
emperador, que no por casualidad sirvi6 de modelo para representar pictéricamente a reyes y
emperadores en Europa. Asimismo, Hedgewar es representado vistiendo unos pantalones amplios

de algodén —cuyos pliegues se descuelgan de sus piernas con gran maestria escultérica—, un saco
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y un sombrero tradicional redondo, sin alas, de Maharashtra.

A partir de la explicacién del sefior Deshpande, el Hedgewar Smruti Mandir,?®! como es

conocido el memorial, tiene la forma de un antiguo carro de guerra desde el cual el fundador de la
RSS observa el Reshimbagh tal y como habria hecho Arjuna en el campo de batalla de
Kurukshetra.?®? Delante de dicho carro de guerra pétreo, se ve una base cuadricular sobre la que
sobresale una llama esculpida en piedra que, pintada de naranja y amarillo, representa el fuego
divino, o bien, Krishna como maestro y guia de Hedgewar, moderno Arjuna que ha fundado la
RSS, el nuevo ejéreito “pandava” que derrotard a los traidores y asesinos de Bharat Mata, que en
el subtexto podria entenderse como Gandhi y Nehru, que estaria acorde con lo que pude presenciar

en los murales del museo de la organizacion.

En el limite izquierdo de Reshimbagh Ground, mirando de norte a sur, estd ubicado un
edificio largo que se dobla en escuadra hacia la mitad y de cinco plantas aproximadamente. En su

263 an letras café oscuro

interseccion, en lo mas alto del edificio, se lee “Hedgewar Samarak Samiti
gigantescas, coronadas a su vez con un “om” rojo rodeado de luces intermitentes que encienden

en noches especiales dentro del calendario de la RSS.

En este conjunto, la primera mitad del edificio estd destinada a salones de clase —cerca de
6 salones por planta para un total de 30 aulas de amplio tamafio, como mds adelante pude

comprobar— y la segunda mitad, de acuerdo con el sefior Deshpande, estd destinado para alojar a

26! Hedgewar Smruti Mandir se entenderfa en espafiol como Templo en memoria de Hedgewar

262 En la mitologfa hindd, Kurukshetra es conocido como el campo de batalla mencionado en el poema épico del
Mahabharata, uno de los textos sagrados mds importantes de la India junto con Ramdyana. Segtn dicho texto,
Kurukshetra fue escenario de una gran guerra entre dos grupos de primos, los pandavas y los kduravas, por el trono
del reino de Hastinapura, la cual tuvo lugar hace miles de afios. En ese pasaje de Mahabharata, se incluyen las
ensefianzas filosé6ficas de la Bhagavad Gita, un didlogo entre Arjuna, uno de los cinco pandavas, y Krishna, avatar o
encarnacion terrenal del dios Vishnu.

263 Hedgewar Samarak Samiti o Comité para la conmemoracién del Dr. Hedgewar.

231



las familias de los nifios que viven en esta especie de internado, cosa que no pude comprobar
aunque la estructura de esa seccion del edificio asi parece evidenciarlo. Mi guia me explic6 que la
organizacion se encarga de identificar a los nifios con gran potencial en las aldeas o pequefios
poblados en dreas rurales, y que, una vez seleccionados, son invitados a mudarse a Nagpur con
todos los gastos de alimentacion y alojamiento pagados. ;A cambio de qué? A cambio de que el
nifio sea educado y entrenado sobre los fundamentos ideoldgicos de la RSS, lo que significa apostar

por la generacién constante de recursos humanos de alto nivel totalmente fieles a la organizacion.

Con respecto a esto, es importante resaltar como la RSS ha logrado generar, desarrollar y
fortalecer su propio aparato ideoldgico que es impulsado por diversas organizaciones apéndice que
le ayudan a abarcar varias dreas de la vida de sus miembros y de la sociedad india: la religion, la
educacion, la familia, la politica, las comunicaciones, la cultura, etcétera, que impactan en el
ambito de lo privado. En este sentido, la educacién es una de las dreas estratégicas del aparato
ideoldgico para el adoctrinamiento, y por supuesto, de los modos més efectivos para introducir un

modo de pensamiento, muy particular, sobre la realidad.

N. Sundar, en un texto cuyo titulo es ya bastante sugerente, “Teaching to Hate. RSS’
Pedagogical Programme”,*** explora cémo la organizacién ha desarrollado una amplia red de
escuelas que logran llegar a diferentes regiones de India y a diversos grupos poblacionales: desde
la nifiez y adolescencia urbana hasta los nifios y jovenes en aldeas lejanas, asi como también en
las periferias de las grandes ciudades. De igual modo, como explica Sundar, la RSS ha logrado

producir sus propios textos escolares que ha provocado una “guerra” entre académicos por la clara

y flagrante intencion de la organizacion por “torcer” en dichos libros la historia, introduciendo su

264 N. Sundar, “Teaching to Hate”, Economic and Political Weekly 39, 16 (2004): 1605-1606.
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propio discurso desde una perspectiva del nacionalismo hindu. La selectividad de ciertas cosas es
obvia: por poner un ejemplo, se enfatiza la importancia histérica de la mayoria hindd en detrimento
de las mujeres y las minorias en determinados periodos histdricos, se desestima la historia
contempordnea de India, se dan interpretaciones muy benévolas del nacional socialismo en

Alemania y el fascismo italiano, entre otros temas.

Para la RSS, por supuesto, el manejo y control del discurso histérico es prioritario, pues es
a través de él que se puede crear con mayor rapidez y eficacia una identidad. De ahi que la
organizacion haya considerado como prioridad fundar escuelas desde la educacion basica hasta la
media para la formacién de cuadros totalmente moldeados a su voluntad y necesidades especificas.
T. Sarkar analiza como desde el afio de 1952 la RSS funda su primera escuela para, tan s6lo en
cuarenta afos, en 1991, administrar mas de 4000 escuelas regadas por todo el territorio indio, con
un millén de estudiantes aproximadamente, mas 40 instituciones de educacion superior, con cerca

de 36000 profesores impartiendo clases en sus aulas.?®

Desde el punto de vista de la RSS, el objetivo es sustituir la ensefianza “alienada’ impartida
por el sistema de educacion publica por una ensefianza de tipo tradicional, cimentada en el dharma
y modo de vida hindues. Asi pues, el plan educativo de las escuelas de 1a RSS es, al mismo tiempo,
el plan de cimentacion para la instauracion del Hindu Rashtra, que se transparenta si observamos
su curricula: clases de yoga, ejercicios fisicos, filosofia hindu, civilizacién hindd, sénscrito, musica
clésica, ciencia doméstica para las chicas, entre otras. Cabe decir que, incluso, no se trata de una

educacion en las disciplinas tradicionales clasicas, sino mas bien de una version “safronizada” 2

265 T, Sarkar, “Educating the Children of the Hindu Rashtra”, en Sangh Parivar. A reader, ed. C. Jaffrelot (Nueva
Delhi: Oxford University Press, 2005), 198-199.
266 fpid., 203-204.
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Por ejemplo, al acoger a varios nifios provenientes de distintas regiones de India en
Reshimbagh Ground, los cuales de otra forma no tendrian los recursos suficientes para acceder a
una educacién y tener un techo y acceso a servicios de salud, que son proporcionados a los
estudiantes y a sus familias en dicho lugar de acuerdo con lo dicho por el sefior Deshpande, 1a RSS
realiza una labor social innegable al propiciar la igualdad de oportunidades para todos los nifios
que a esta organizacién se acogen. No obstante, queda en el aire la cuestion ética sobre el
adoctrinamiento ideoldgico al que la RSS somete no sélo a sus miembros mds maleables, como

los menores de edad, sino también a adolescentes y adultos.

Como ejemplo de lo anterior, quisiera traer a colacion una anécdota al respecto. Mi guia y
su guardia me ofrecieron un recorrido por los salones de clase en aquella parte del edificio
destinada a la escuela para educacion basica y media bésica, a la que asisten nifios cuya edad oscila
entre los 7 y los 14 afios. Pude ver, desde el pasillo hacia el interior de los salones, como los
pequefios atendian disciplinadamente a sus respectivos profesores. En algunos salones, los
estudiantes se encontraban sentados en largas filas paralelas y, en otros, se sentaban alrededor del

maestro.

Fue a una de estas ultimas aulas a la que fui invitado a entrar. Mientras el sefior Deshpande
le explicaba al docente quién era yo y cudl era la causa de mi visita, pude ver que los nifios
sostenian en sus manos libros de texto, algunos con palabras subrayadas y notas al margen, otros
con las hojas desgastadas. Le pregunté a uno de ellos qué libro leian, a lo que él respondi6 que
“estudiaban” Bhagavad Gita. El nifio me ofreci6 su libro, que hojeé¢ con mucha curiosidad: se
trataba de una version didactica para nifios en sdnscrito con traduccion lineal al marathi. En ese
momento, el maestro de la clase me dio la bienvenida y me invité a sentarme dentro del circulo

que lo rodeaba. Asi lo hice.
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La clase sigui6 su curso: se leia una estrofa en sdnscrito, los nifios la repetian por dos o tres
veces, y al final se daba una explicacion del pasaje. El profesor hacia algunas preguntas y los nifios
levantaban su mano ansiosos por responder. Pude ver que el pasaje que discutian se trataba
justamente del inicio del capitulo II en que Krishna reprende a Arjuna, que flaquea ante la
posibilidad de herir o matar a varios de sus parientes y maestros, integrantes del ejército de los
kéuravas.?®” Al final de la reflexidn, el maestro, que por cortesia para mi habl6 en inglés, mencioné
a Hitler como ejemplo de un nacionalista que, al igual que Arjuna, habia luchado contra los

malvados para proteger a su pueblo y a su nacién.

Dicho esto, el maestro dio por terminada la lectura de Bhagavad Gita. A su orden, los nifios
cerraron sus libros y dio inicio una seccioén de preguntas y respuestas con la finalidad de que los
nifios practicaran el inglés, del que yo seria el protagonista. Las preguntas que se me hicieron eran
sobre mi pais, su gente, su historia, entre otras. Sin embargo, una pregunta se me qued6 grabada
en la memoria: un nifo, de anteojos y vestido de camisa blanca y shorts color caqui, me pregunt6

mi opinidn sobre “el gran hombre” que habia sido Hitler.

Ante eso, respondi que no era yo un especialista en historia debido a lo cual se era dificil
emitir un juicio justo sobre ese personaje histdrico, pero que yo queria, con mucho gusto, escuchar

la opinidn que el pequefio estudiante tenia de él. Muy contento, el nifio me respondi6 repitiendo

267 El Capitulo II de la Bhagavad Gita, sobre el samkhya yoga, es fundamental en el texto, pues ahi se establecen

algunos de los conceptos filoséficos y espirituales clave en dicho poema. En este pasaje, Arjuna se encuentra con el
dilema moral en el campo de batalla de Kurukshetra de luchar contra sus propios familiares y maestros, lo que le
genera dudas y angustia. En su confusion, se dirige a Krishna para recibir orientacién y consuelo. Este comienza su
ensefianza explicando la importancia del conocimiento y la sabiduria y le explica a Arjuna que debe cumplir con el
deber de su casta, que es el de proteger a los débiles y buenos de los malvados, en este caso, terminar a sus primos
malvados, los kduravas. Igualmente, Krishna explica que al matar a un enemigo, realmente no dafia a nadie, pues la
materia no es consciente y el alma, que si lo es, no puede ser dafiada pues es inmaterial y eterna.
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las mismas palabras que su maestro minutos antes habia pronunciado: Hitler habia sido un gran
hombre que, como Arjuna en Bhagavad Gita, habia defendido a su nacién y a su pueblo de los
malvados que deseaban destruirla. En ese momento, miré hacia los muros del salén, donde se veian
colgando imégenes de los personajes que la organizacion considera como sus méaximos héroes:
Shivaji, Tilak, Hedgewar, Savarkar y Golwalkar. ; Hasta qué punto, un observador como yo, podia
observar desapasionadamente la contradicciéon entre una organizacién que ayuda a nifios de
estratos sociales marginales pero, al mismo tiempo, los hace victimas de adoctrinamiento

ideoldgico, al punto de modificar la historia a su antojo y conveniencia para ajustarla a sus fines?

Mas tarde, cuando terminé la sesion de preguntas y respuestas, el sefior Deshpande me
explico que se les servirian los alimentos a los nifios de toda la escuela. Asi es como vi en los
pasillos a todo un ejército de hombres y mujeres que portaban bandejas con platillos para repartir,
salén por salén. Los nifios del aula en que me encontraba se sentaron sobre el piso y contra los
muros para esperar pacientemente a que se les sirvieran sus raciones. En tanto, mi guia aprovech6
para explicarme el tema de las castas en India: “desde la antigiiedad, India ha tenido divisiones
sociales que en inglés llamamos castas. Estas implican que quien nace en una familia de zapateros,
serd zapatero. Sin embargo, aqui no creemos en eso. Pensamos que todo nifio tiene un gran
potencial para ser més. Es por eso que los traemos a este lugar para educarlos a todos por igual,
independientemente de su casta. Y, normalmente, las personas de diferentes castas no pueden
comer juntas. Aqui, todos comemos juntos. En la RSS, todos somos iguales. ; De qué depende que

unos sobresalgan mas que otros? De su propio esfuerzo”.

Comentario aparte necesita esta postura de la RSS ante las castas, que resulta ser, como
muchas otras, contradictoria. O, m4s bien, aparentemente contradictoria, pues suele matizarse para

parecer progresista pero sin dejar de ser conservadora.
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5. Las practicas cotidianas de la shakha

Los dias siguientes, el sefior Deshpande me invité a observar las actividades de la shakha en el
segundo turno, pues existen tres momentos en que los integrantes de una shakha pueden acudir a
realizar actividades de entrenamiento y aprendizaje: en la mafiana, en la tarde y en la noche. Los
horarios, como se me explicd, no son arbitrarios y dependen de las circunstancias de cada grupo
de voluntarios. Sin embargo, en esa shakha, las actividades se realizan a las 7 am, a las 6 pm y a

las 9 pm. Asi pues, llegué a Reshimbagh Ground para la reunion de la tarde.

Al acercarme al grupo de nifios que se arremolinaban alrededor de un adulto, pude darme
cuenta de que era justamente el sefior Deshpande quien, vestido de camisa blanca y pantalones
cortos de color caqui, organizaba a los estudiantes de la escuela ddndoles 6érdenes con un silbato.
Tan pronto como estuve cerca, le entreg6 el silbato a un joven que estaba detrds suyo, me dio la

bienvenida y nos hicimos hacia un lado, donde me explicaria lo que estaba a punto de observar.

Primero, me explic6 grosso modo la organizacion de la shakha y, posteriormente, la de toda
la RSS: “Imagina que la RSS es un cuerpo humano. Este cuerpo estd constituido de érganos. Estos
son las shakhas. A su vez, cada 6rgano estd compuesto de c€lulas. Estas son cada individuo que
vez aqui”. Andersen y Damle (2005:34-35) concuerdan, en su amplia descripcion de la estructura
jerarquica de esta organizacion, en que la shakha constituye “el fondo de la jerarquia”, es decir, el
cimiento sobre el que se erige el resto de 1a RSS, pues es en aquella donde ““se forja” o “se moldea”
el cardcter de los miembros de la organizacion, aunque llama poderosamente la atencion las
metéforas fisiolégicas que empleaba mi guia y que después encontraria en la literatura producida

por la misma la RSS.
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Con respecto a la formacién o moldeamiento psicocorporal de los asistentes a las shakhas,
Hedgewar consider6 que era indispensable contar con estrategias para disciplinar y desarrollar el
cardcter. Encontré en el término samskara®®® una forma adecuada para referirse a dichas técnicas
que, a manera de ritos de paso, podrian “purificar” de cierta forma el cuerpo y hacerlo un
habitaculo adecuado para el alma vy, asi, guiar al individuo de una forma de vida individualista
hacia una de interés colectivo. Asimismo, los samskaras en este mismo contexto se conciben como
etapas que deben alcanzarse mediante el esfuerzo, la disciplina y el aprendizaje, lo que promueve

ademds el deseo de los voluntarios por ir ascendiendo en la jerarquia de la RSS.2%°

De acuerdo con el sefior Deshpande, la shakha se encuentra organizada en cuatro grupos
principales: el grupo infantil, el juvenil, el de adultos jovenes y el de adultos séniores. Pude
corroborar los rangos de edad a partir de otras fuentes: para el grupo infantil o shishu
swayamsevaks, la edad va de los 6 a los 10 afios; para el segundo grupo, el de los bala
swayamsevaks, va de los 10 a los 14 aifos; para el tercer grupo, el de los taruna swayamsevaks o
adultos jovenes, va de los 15 a los 28; y, finalmente, para el cuarto grupo, el de los praudha

swayamsevaks o de los adultos maduros, va de los 29 afios en adelante.>””

No obstante, la shakha en la que nos encontrdbamos, al pertenecer a la escuela primaria y
secundaria de la RSS en Reshimbagh Ground, estaba compuesta mayoritariamente de nifios y
adolescentes. A su vez, cada grupo se subdivide en gatas, compuesto por nifios de la misma edad

y que viven en el mismo barrio o colonia. Las gatas estdn dirigidas por un guia, llamado

268 Los samskaras pueden entenderse como ritos de paso que marcan el paso de un estadio de la vida a otro, como
puede ser el primer alimento s6lido que ingiere un pequefio, la primera exposicion a la luz del sol, el primer corte de
cabello, el matrimonio, la muerte, entre otros. Suele traducirse como “sacramento” dada su cercania con el concepto
cristiano.

269 Andersen y Damle, “RSS: Ideology, Organization, and Training”, en Sangh Parivar. A reader, ed. C. Jaffrelot
(Nueva Delhi: Oxford University Press, 2005), 34.

270 Andersen y Damle, ibid., 35; Bhagwat, The Role of Youth in Nation Building (Nueva Delhi: Suruchi Prakashan,
2009), 4-5.
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gatanayaka, que es por lo general un joven mayor de edad. Su papel consiste en fungir como
modelo de comportamiento, guia las discusiones dentro de su grupo y se mantiene al tanto de las
necesidades de quienes se encuentran bajo su liderazgo. Ademads, existe un orientador o maestro,
llamado shikshaka, que estd subordinado, al mismo tiempo, al orientador o maestro en jefe, el

mukhya shikshaka.

Por encima de estos, se encuentran el karyavaha o secretario, que es un miembro mayor y
respetable de la localidad. Una de sus potestades es designar a jovenes sobresalientes como
gatanayakas, shikshakas y mukhya shikshakas.?’! Un nivel arriba se encuentra el pracharaka, que
reside en la karyalaya u oficina de la RSS, bajo cuyo control se encuentra un area en la que estd
comprendido un amplio nimero de shakhas. Es en la karyalaya donde confluyen los

swayamsevaks de la region para asambleas, pldticas informativas e instruccion ideoldgica.

Las shakhas, igualmente, se organizan en un comité de zona o mandala, constituido por
representantes de tres o cuatro shakhas y dirigido por un karyavaha o secretario. Enseguida, los
representantes de entre diez y doce mandalas conforman un comité de ciudad o nédgara, que esta
comandado por un sanghchalaka y estd organizado junto con otras nagaras en comités distritales
o zillas. Arriba de estos, estdn los comités regionales o vibhagas. Por ultimo, se encuentran los
comités estatales o prantiya pratinidhi sabhas, bajo la direccién de un sanghchalaka estatal y, por
encima de todos ellos, la asamblea nacional o la Akhil Bharatiya Pratinidhi Sabha, presidida por
los prachakrakas y el secretario general o sarkaryavaha. En la cuspide de toda esta pirdmide de
jerarquias, estd el sarsanghchalaka que, siguiendo a la constitucion de la RSS, es el guia y el

fil6sofo de la organizacioén, tal y como lo fueron Hedgewar, Golwalkar, Deoras y los que los han

271 Andersen y Damle, ibid., 36
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sucedido.

El sefor Deshpande, tras su somera explicacion, me indicé que las actividades de la shakha
estaban a punto de comenzar. El joven que habia tomado el silbato, que después comprendi se
trataba del Mukhya Shikshak, lo hizo sonar tres veces. En ese mismo instante, los nifios y
adolescentes se formaron en filas, divididos por grupos de edad. Habia cerca de seis filas que se
correspondian, supongo, a cada grado escolar. Al frente de cada fila, estaba el lider o gatanayaka
de cada grupo. Delante de todas las gatas, de lado izquierdo, se veia al Mukhya Shikshak dando
ordenes con su silbato. Detrds de todas las filas, como indicé mi guia, estaban los maestros u
orientadores de cada grupo. Y, finalmente, enfrente de todos ellos, en el centro, se levantaba, en
su asta, la bandera triangular de color azafran que simboliza a la mismisima Bharat Mata o Madre

India.

A una orden, todos los nifios saludaron a la bandera tal y como solemos hacer en México,
levantando el brazo derecho y poniéndolo de forma horizontal en el pecho, con el dedo pulgar
apuntando al corazén. Entonaron una cancién cuyo nombre no me fue referido pero que, por
explicacion del joven Mukhya Shikshak, se trataba de una cancién compuesta por un miembro de
la RSS dedicada a la gloria de la Madre India. Habiendo terminado de entonarla, las filas se
desintegraron y los nifios corrieron con sus respectivos grupos a diferentes zonas del Reshinbagh

Ground donde, dirigidos por sus orientadores o shikshas, se organizaron para desarrollar juegos.

Observé que en una gata, los nifios se habian dividido en dos grupos. Su orientador o
maestro le dio un banderin al que debia ser el jefe de su equipo. A una sefial, los nifios del equipo
contrario comenzaron a correr para alcanzar al nifio que portaba el banderin con la finalidad de
arrebatérselo; sin embargo, los nifios del otro equipo protegian a su lider con la finalidad de

conservar el banderin de su lado. El sefior Deshpande me relaté que habia grupos que llegaban a
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compenetrarse a tal grado que, de forma espontdnea o premeditada, comenzaban a aplicar ticticas
de engafio, lo que para él era muestra evidente de que los seres humanos, cuando experimentamos

vivir dentro de un grupo bien organizado, desarrolla una mente que piensa de forma colectiva.

Pasados unos veinte minutos aproximadamente, el Mukhya Shikshak silbé unas cuantas
veces, los nifos detuvieron el juego y se dirigieron a un rincén del campo a recoger lathis que se
repartian entre ellos con gran celeridad. Una vez que las varas quedaron agotadas, los nifios se
formaron en filas y el Mukhya Shikshak comenzo6 a realizar series de ejercicios con su lathi, los
cuales los pequefios replicaron de forma exacta. Era sorprendente la habilidad de nifios, incluso
tan pequefios, que demostraba la disciplina con la que estaban siendo entrenados, no sélo fisica
sino también mentalmente. Al observar esto, era palpable cémo ese grupo de personas actuaba de
manera sincronizada que daba la apariencia, efectivamente, de un cuerpo colectivo conformado de
cientos de seres humanos con una sola mente y con una misma accion realizada con miles de

brazos y piernas.

Después de otros veinte minutos, el Mukhya Shikshak hizo sonar su silbato, los nifios
depositaron sus lathis en el rincon de donde los habian tomado, y se sentaron sobre el piso de tierra
formando circulos alrededor de sus respectivos orientadores o shikshas con la finalidad de escuchar
una enseflanza a partir de una narracion sobre héroes histdricos y miticos. A punto de cumplirse la
hora de actividades, el Mukhya Shiksha dio la sefal y los nifios formaron filas como habian hecho
desde un principio, saludaron a la bandera y entonaron la Sangh Prarthana u oracion de la RSS en
honor a Bharat Mata, tras lo cual rompieron la formacién y en pequefios grupos dirigieron sus

pasos hacia la parte residencial del edificio.

Andersen y Damle refieren una secuencia de actividades cotidianas de las shakhas de forma
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muy similar a la que yo pude observar en Reshimbagh Ground, aunque con diferencias minimas.>”>
Por ejemplo, en algunos casos se realizan juegos tradicionales de distintos tipos, entre los cuales
el més popular es el kabbadi, que se cree haber nacido en el Punjab y que hoy dia es popular en
todo el subcontinente indio con Irdn incluido. Por otro lado, en algunos dias se programan

ejercicios de yoga como repeticiones de suryanamaskara o saludos al sol.

En general, de forma similar a como me explicaba el sefior Deshpande, los juegos estdn
destinados a formar a los nifios y adolescentes en el “espiritu de la cooperacion” y en el trabajo en
equipo para la consecucion de una meta conjunta. En otras palabras, que aprendan a actuar como
un todo, como un ser integrado por muchas cabezas o “un gigantesco purusha de miles de cabezas

y 0jos”, tal y como bien observaba mi guia, el sefior Deshpande.

6. La shakha: el microcosmos de la nacion hinda

La shakha es, como sefialo en el subtitulo de este capitulo, el laboratorio donde se ensayan las
estrategias que se aplican posteriormente al resto de la hinduidad con miras a la instauracion del
Hindu Rashtra. Es también el espacio donde la ideologia se materializa en las pricticas. Como
hemos revisado en los capitulos que anteceden, uno de los puntos clave de la Hindutva es la
organicidad de la sociedad hindud que tiene como propdsito principal enfatizar la unidad de los

hindues.

En dicha unicidad, se pone en relevancia la interdependencia de todos los miembros de esta

sociedad que se encuentran vinculados a través de nexos “de mutuo interés y de un sentido comiin

272 Andersen y Damle, The Brotherhood in Saffron (Nueva Delhi: Vistaar Publications, 1997), 89-91.
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de autopreservacion”.?’?> La sobrevivencia de la colectividad se garantiza por medio de la
cooperaciéon y de la complementariedad: a cada individuo y a cada grupo de individuos les
corresponde la realizacion de tareas especificas que, en conjunto, derivan en el bienestar de todos.
Es por ello que los idedlogos de la Hindutva y de la RSS han recurrido de forma constante a las
metéforas fisiolégicas sobre el funcionamiento de la sociedad hindd, segin las cuales esta es una

274

especie de purusha”’* conformado de sistemas fisiologicos, 6rganos y células especializadas para

llevar a cabo las funciones vitales indispensables.

En este mismo sentido, aunque para la RSS las jatis dejan de ser importantes como
diferenciadoras sociales, siguen siendo fundamentales para el sano funcionamiento de la sociedad
hindd pues, desde su particular punto de vista, es necesaria la existencia de sectores sociales
especializados en la realizaciéon de ciertas actividades econdmicas, politicas, intelectuales y

religiosas.

A partir de los juegos y entrenamientos que se practican en las shakhas, se trata de que los
voluntarios interioricen y experimenten en carne propia la vivencia de pertenecer a una
colectividad que actiia de forma armonica hacia la obtencién de un solo fin. Es por ello que en la

literatura de la RSS se reitera que la organizacion de la sociedad hindu es un paso critico para la

273 fpid., 72.

274 En el contexto de la filosofia hindd, purusha se refiere a la entidad suprema o la entidad césmica primordial, el ser
supremo y trascendental. También se le considera el principio eterno y consciente que permea el universo. En el
sistema filoséfico del samkhya, se define a purusha como la consciencia pura y eterna, mientras que prakriti se refiere
a la materia primordial o la naturaleza. Segtin el samkhya, la liberacién se logra en el momento en que se discrimina
la separacidn entre purusha y prakriti. Por otra parte, el texto védico del Purusha Sukta es un himno que se encuentra
en el Rig Veda, que describe la creacion del universo y presenta una vision césmica de la realidad a través de la figura
del purusha, descrito como un ser césmico, eterno y divino, de mil cabezas, mil ojos y mil pies, cuyo sacrificio da
origen a la creacién del mundo. De su cabeza, emergen los brahmanes o sacerdotes; de su térax y sus brazos, los
kshatriyas o guerreros; de sus piernas y pies, los vaishyas o comerciantes y productores de bienes; y de la tierra que
pisan sus pies, los sudras o sirvientes.
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regeneracion de la hinduidad y que, no sélo eso, una sociedad organizada es “inmortal”:

La organizacién significa vivir unidos. Significa un vinculo inquebrantable de cooperacién mutua. La
organizacién es también naturalmente necesaria porque un individuo no puede sobrevivir de forma
aislada. No importa si uno lleva una vida mundana o la de un asceta, la cooperacién con los semejantes
es indispensable. Y aunque uno afirme que ha realizado algo por si solo, la verdad es que lo ha logrado
gracias a las actividades de la gente a su alrededor. Es por ello que todo individuo debe ser parte de una
vida social y organizada. Esta es lo natural. Y en ella radica la felicidad, la prosperidad y el progreso.
Hay fuerza en la organizacion, y todo en este mundo se puede alcanzar a través de la fuerza. La grandeza
de la organizacion radica también en que multiplica la felicidad y la distribuye de forma equitativa.

Después de todo, somos animales sociales y tenemos que ayudar y ser ayudados. Nadie en absoluto

puede pretender ser una isla.?”

Asimismo, la organizacion de la sociedad hindd no implica convertirse en una multitud. Se tiene
un cuidado especial en enfatizar esta diferencia: la multitud es un grupo de personas
desorganizadas en la que los individuos actian de forma independiente; mientras que en la
sociedad organizada, los individuos actian desempefiando actividades diferenciadas pero
encaminadas para alcanzar una meta en comun —de ahi la importancia de las jatis a las que la RSS

no es capaz de renunciar sin detrimento de gran parte de sus concepciones ideolégicas—.

En la shakha, la nula importancia que se les da a las reglas de comensalidad entre diferentes
castas es evidencia de que, efectivamente, tratan de educar a sus miembros en cierta igualdad, pero
en la estructura misma de la RSS aprenden que existen jerarquias que deben ser respetadas y que
cada posicion es indispensable para la realizacion eficiente y eficaz de sus actividades. En los
juegos y dindmicas, aprenden que cada uno tiene un papel que desempeiar, y que se deben seguir

las instrucciones de quienes se encuentran a la cabeza, lldmese gatanayaka, shikshak o mukhya

275 Chitkara, Rashtriya Swayamsevak Sangh Upsurge (Nueva Delhi: APH Publishing Corporation, 2004), 24.
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shikshak, hasta llegar al sarsanghchalak.

Por lo anterior, el ego se ve como el “enemigo de todas las virtudes” pues conduce a todo
sujeto por la ruta del individualismo, la vanidad y la arrogancia.?’® Un swayamsevak proclive al
egoismo provocard la disfuncionalidad de su equipo, de la organizacién entera y, todavia mas alld,
de toda la sociedad hindd. Dado lo anterior, el voluntario debe aprender las virtudes contrarias, a
saber: la cooperacidn, la humildad y la modestia que, en el contexto de una amenaza constante e
imaginaria —las comunidades no hindues, por ejemplo—, son imprescindibles para erigir una
defensa confiable y exitosa. Teniendo a salvo a Bharat Mata, entonces es factible la construccion
de la nacion que no puede ser obra solo de los partidos politicos e instituciones gubernamentales,

sino también de cada individuo que conforma la sociedad hindd.?”’

En todo caso, no debemos interpretar que esa mencionada igualdad se encamina hacia una
sociedad democratica. Por el contrario, se considera que todo individuo, dentro de su propio
subgrupo social, desempefia una funcién particular bajo el constante mando de una autoridad en

278 en la que todo ser humano, con excepcién de los

una unidad semejante a la de una maquina,
lideres, se reducen a meros engranajes o a simples 6rganos con funciones especializadas bajo la

direccion del cerebro; esto es, un Estado autocratico con el apoyo del pueblo, convertido en simples

drganos o engranajes.

7. La iconicidad del cuerpo hindu: integridad y mutilacion

En este apartado, me he planteado como objetivo abordar el tema de la relevancia del cuerpo para

276 fpid., 26.
277 Bhagwat, ibid., 1-3.
78 Gopalakrishnan, A Mass Movement against Democracy (Nueva Delhi: Aakar, 2009), 20.
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la ideologia de la Hindutva, lo que se refleja en las préacticas que he descrito en las secciones
anteriores de este capitulo. El cuerpo, como concepto, es objeto de estudio en varias disciplinas en
India desde la antigiiedad hasta la fecha. Si reparamos en la presencia que éste tiene en textos sobre
politica, religién, medicina, artes visuales, literatura, filosofia, musica y ciencias, nos daremos
cuenta de que existen diversos discursos sobre él en los que se trata de explorar qué es y cudles

son sus implicaciones en varios contextos.

La relacion del cuerpo como concepto con la ideologia de la Hindutva es muy fuerte, pues
la mencion de éste en los textos de los idedlogos es constante y, en lo que respecta a las practicas
en las shakhas de la RSS, el cuerpo de todo voluntario —como mente y materia— de la organizacion
se encuentra en el centro pues es el vehiculo a través del cual se puede regenerar, fortalecer y
proteger a la nacion hindd o a la Madre India. Esta relevancia del cuerpo tiene, quizd, su propia
genealogia, que no es el tema principal de este apartado, pero si me parece conveniente abordarla

aunque sea de forma general.

Un ejemplo de lo anterior es la particion de India. Sin lugar a dudas, marcé profundamente
a todas las personas que la vivieron de cerca y a aquellos que han experimentado sus secuelas,
como los hijos y los nietos de los que atestiguaron dicho evento de primera mano. La particion
tuvo como pindculo dos fechas, el 14 y 15 de agosto de 1947, mas estas fechas que no son mas
que una referencia en la linea del tiempo, representan un instante en el largo proceso en que India

vio separada de si regiones enteras que se transformarian en lo sucesivo en Pakistdn y Bangladesh.

Asi, el proceso de separacion se llevo a cabo incluso meses antes y meses después de
decretada la separacion, por lo que en este largo tiempo fue creciendo dia con dia una ola de
violencia tanto de musulmanes contra hinddes y sikhs y viceversa. La ira con que se enfrentaron

ambos bandos fue aumentando conforme las semanas y los meses transcurrian hasta tal punto que
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fueron cientos de miles de nifios, mujeres, hombres y ancianos los que murieron en aquellos

eventos lamentables.

Autores que se han interesado sobre la divisién de India no dejan de cuestionarse por las
causas y razones de la cruda violencia con que se enfrentaron hinddes, sikhs y musulmanes en un
campo de batalla, llamado India, que recién habia obtenido la independencia de la metrépolis
inglesa. Todos tratan de responder el porqué de la ira, de los asesinatos, de las violaciones, de las
mutilaciones y de los secuestros en un intento por racionalizar el trauma, en un intento por darle

sentido al caos vivido en ese periodo.

Y entre todos los intentos por responder a ese cuestionamiento, encontramos algunos
ejemplos como las reelaboraciones de lo sucedido en la literatura de ficcion, mediante la cual
varios escritores colaboraron en el trabajo de sanacion del trauma que significo la particion. Es
posible leer entre toda la literatura sobre la particion a varios autores como Intizar Husain o Saadat
Hasan Manto, que mostraron, desde sus respectivos puntos de vista, la crudeza de una realidad

anegada por la violencia de aquellos tiempos.

La vertiente de escritores del Movimiento progresista buscaba con sus obras enfatizar que
el odio entre hinddes y musulmanes era causado por los intereses imperialistas de los britdnicos,
que la particién era un error, que ambos bandos —hinddes y sikhs por un lado, y musulmanes por
el otro— habian cometido hechos atroces por igual, y que la fe en “la humanidad” no debia perderse,
pues eran las mejores cualidades humanas las que se sobrepondrian al odio nacido de las

confrontaciones comunalistas.

En oposicion a la perspectiva del Movimiento progresista, Intizar Husain no se engafiaba

en cuanto a apelar a “las mejores cualidades™ del ser humano para obtener una solucién a la
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violencia que se vivia en esa época, tarea que Husain consideraba “casi vulgar”.?’”° Aunque habia
visto la creacion de Paquistdn con buenos ojos y profundo optimismo, poco a poco habia perdido
la ingenuidad y declaraba, pues, que la violencia entre hinddes, sikhs y musulmanes no le harian

apostar por la bondad o la virtud humanas ante la violencia que era para €l asunto cotidiano.

Saadat Hasan Manto, por otro lado, tenfa una estética literaria que pretendia acercar al
lector a la violencia, es decir, que la violencia de la particion fuera experimentada de manera
inmediata por quien lefa sus obras. La violencia es, para los personajes de Manto, una realidad
diaria. Asi, su objetivo consistia en que cada uno de sus relatos fuera un espejo desde el cual se

reflejara con total fidelidad la fiereza con que hindies y paquistanies se destrozaban.

En su cuento “Reformed” o “Islaah”, los personajes son victimarios y a la vez victimas de

la violencia que parece reinar en su medio. El cuento dice asi:

—(Quién es usted?

—Pero, ;quién es usted?

—jHar Har Mahadev! jHar Har Mahadev! {Har Har Mahadev!

—(,Cémo podemos comprobarlo?

—;Comprobarlo? Pero si me llamo Dharamchand.

—Pero eso no prueba nada.

—Estoy educado en los cuatro Vedas. Pregtintenme sobre ellos.

—Pero nosotros no conocemos los Vedas. Queremos una prueba.

—,Qué?

279 Memon, “Partition literature: a study of Intizar Husain”, Modern Asian Studies 14, 3 (1980): 397.
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—Quitate la ropa.

Un sonido de sorpresa se escuché al mismo tiempo que su ropa descendia.
—iMatenlo! jMétenlo!

—Esperen, esperen. Yo soy uno de ustedes. Lo juro. Soy uno de ustedes.
—Entonces, ;qué es eso?

—La localidad donde yo vivia estaba llena de enemigos. Por eso fui forzado a hacerlo para salvar mi vida.

Este fue mi tnico error. Por todo lo demds, estoy bien.
—jCortenle el error!
El error fue extirpado. Entonces ya era Dharamchand.

(Mushirul Hasan, ed., India Partitioned, vol. 1, p. 95)

En este cuento, los guardias hindudes, que resguardan la aldea durante el periodo de la particién, no
tienen claro cémo distinguir a un correligionario de un musulmén. Buscan los rasgos mads visibles,
es decir, las marcas fisicas: el musulman esta circuncidado y el hindd no. Asi, Dharamchand podria
presentar todas las pruebas de ser un brahman, pero serian inttiles puesto que no son visibles: el
conocimiento de los Vedas, la casta y el nombre no son visibles ni palpables en la realidad fisica.
Hay que extirpar el error, se dice en el cuento de Manto, la mancha que ha hecho de Dharamchand

un “enemigo”.

Aqui llegamos, pues, a un punto a tratar en esta parte del cuarto capitulo. La particion fue
un evento histérico en que hinddes, sikhs y musulmanes se confrontaron rebasando los limites de
la barbarie. Gran parte de la violencia ocurrida por la division india consistia en el mejor de los
casos de robos y golpes, y en el peor, de asesinatos, violaciones y mutilaciones. Pero,

curiosamente, ambos bandos llegaron al extremo de lograr que la violencia se materializara y se
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visibilizara en agresiones al cuerpo de las victimas. ;Por qué se buscaba deformar o destruir el

cuerpo del contrario?

Staiano-Ross usa el concepto de iconicidad, desarrollado por Thomas Sebeok a partir de la
teoria semidtica de Peirce, para aplicarlo a la capacidad de un cuerpo humano concreto de
representar el cuerpo “ideal” en lo que respecta a los planos mental y fisico.?®® De acuerdo con
Staiano-Ross, el término iconicidad, aplicado al estudio del cuerpo, es de gran utilidad para generar
y reconocer colectivamente una concepcion de “cuerpo” como signo social —aceptable, mds o

menos aceptable o inaceptable— dentro de cualquier comunidad.

La iconicidad del cuerpo humano, entonces, se relaciona con la idea que una sociedad
determinada construye con respecto a lo que debe ser un ser humano aceptable, que posee un
cuerpo saludable en todos los aspectos de lo fisico y lo psiquico. Sin embargo, los signos iconicos
de la corporalidad humana cambian también de acuerdo con factores temporales, sociales y
culturales, es decir, la interpretacion del cuerpo como signo iconico también se transforma: no es
lo mismo, incluso, como se concibe un cuerpo saludable en los afios sesenta o setenta del siglo

XX, a como lo concebimos actualmente.

Como ejemplo de lo anterior, Staiano-Ross entrevist en Israel, donde llevé a cabo su
estudio, a madres y padres cuyos bebés habian nacido con deformidades fisicas. Al responder a
cada pregunta, los progenitores manifestaban que era preferible que sus bebés murieran
argumentando que los neonatos no eran personas puesto que no eran “normales”. Este tipo de
comentarios puso en relieve la concepcion de la “normalidad”, que pasa por la idea de plenitud,

totalidad o integridad de una persona, opuesta a la de una persona “incompleta” a causa de

280 Staiano-Ross, “Losing myself: body as icon / body as object(s)”, Semiotica (2005): 57-94.
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deformidades o enfermedades de diversa indole, lo que representa una transgresion a la iconicidad

corporal vigente en un determinado grupo humano.

Staiano-Ross sefiala, igualmente, que la interpretacidn del signo icénico del cuerpo humano
ideal, en un determinado contexto, es variable desde diversos puntos de vista como el econémico,
médico, legal, social, religioso y, por supuesto, politico. En este sentido, el cuerpo tiene un
significado propio, dado por diversos factores segtin los diferentes contextos y circunstancias. Que
el cuerpo haya sido —y sea visto incluso hoy dia— como objeto o materia para sefialar y hacer
patente el odio contra ciertos sectores de la poblacion en los disturbios comunales en India durante
la particion y durante otros momentos historicos, es intrigante y nos hace desear conocer la razén
de por qué tal grado de violencia y de por qué hacer del cuerpo su marco, su receptor y su campo

de expresion.

Ejemplos de lo anterior hay muchos en la literatura brahménica. En el caso algunos textos
antiguos, se expresa que el cuerpo del rey debia presentar cualidades especificas y tnicas que
hacian de €l algo extraordinario, incluso sobrehumano. En primer lugar, el rey debia poseer fuerza
fisica descomunal (4itareya Brahmana VIII, 12), tener en cada poro un cabello o dos creciendo
de €1, un cuello de caracol marino, labios rojos como de fruta bimba, orejas en forma de punta de
lanza, frente alta con cuatro lineas, escroto bien oculto, ombligo en forma de loto, pecho sélido y
carnoso, uniforme y firme, palma de las manos suaves que no transpiran, ufias de color cobrizo,
muslos musculosos y carnosos, nalgas y caderas leoninas, de semen flagrante, y un largo etcétera

(Garuda Purana 1, 63).

Por el contrario, en Mahabhdrata encontramos que un individuo de la nobleza que fuera un
posible heredero a la corona y que al mismo tiempo careciera de iconicidad corporal total en la

forma de enfermedades, defectos, deformidades o impedimentos fisicos, no tendria derecho al
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trono por mas que por otras circunstancias y condiciones pudiera acceder a €1, como es el caso del
hermano de Pandu, Dhrtarastra, quien no podia ser entronizado puesto que era ciego (Mahabhdrata

Adiparvan, 138).

Como se sefala, asimismo, en fuentes budistas (Anguttara Nikdya 111, 2, 13), los nacidos
en casta baja, los débiles, feos, enanos, enfermizos, contrahechos, cojos y paraliticos tampoco
tendrian acceso al trono y, aun no teniéndolo y siendo entronizados, debian ser empalados en vida.
Esto nos hace pensar que el cuerpo de un rey, como recepticulo de lo sagrado, tenia que ser un
cuerpo sano y bello, y por tanto, bueno cuya bondad habria de irradiar alrededor suyo para llevar

prosperidad y armonia a todo el reino y los subditos.

Volviendo al cuento de Manto, se pone de manifiesto en su méxima expresion que el cuerpo
es significado social en cuanto hallamos en él marcas de identidad religiosa, étnica, social e incluso
politica: la circuncision, por ejemplo. En tanto que los conocimientos de Dharamchand sobre los
Vedas no valen ni un dpice para los guardias de la aldea, pues no son marcas identitarias tangibles
ni visibles, el enemigo requiere ser reconocido en su cuerpo y éste, como marca irrefutable de su
disidencia, debe ser destruido, o bien mutilado con la finalidad de que desaparezca de €l cualquier
marca que le reste iconicidad al cuerpo anicénico, al cuerpo enfermo o deforme, al cuerpo enemigo

y adversario.

Menon y Bhasin®®! sefialan que son pocos los historiadores que han abordado el tema de la
violencia fisica en la particién, de modo que gran parte del trabajo historiografico sobre el tema se
realiza a partir de relatos literarios como los de Husain y Manto. Sin embargo, para Menon y

Bhasin fue necesario acudir a las personas que sobrevivieron a los tumultos ocurridos durante la

281 Menon y Bashin, Borders and Boundaries (Delhi: Rutger University Press, 1998).

252



particiéon con la finalidad de recoger sus testimonios. En “Honourably Dead”, el capitulo segundo
de Borders and Boundaries, se exponen varios testimonios que dan cuenta de lo ocurrido en
algunas zonas entre Paquistdn e India que recibian y expulsaban refugiados. El primer testimonio

es de por si escalofriante:

En la aldea de Head Junu, los hinddes arrojaban a sus hijas jévenes a los pozos, cavaban fosas y las
enterraban vivas. Algunas otras eran quemadas hasta morir, algunas eran electrocutadas y todo para
prevenir que los musulmanes las tocaran. Escuchdbamos de tales hechos todo el tiempo después del 16

de agosto.

Los musulmanes anunciaban que se llevarian a nuestras hijas. [rrumpian en nuestras casas y se llevaban
a nuestras mujeres... Vimos a muchas que habian sido violadas y desfiguradas, sus caras y sus senos
marcados, y luego abandonadas. Tenian marcas de dientes por todos lados. Sus familias decian: “;Cémo
podremos tenerlas con nosotros ahora? Mejor es que estén muertas”... Estaban ahora manchadas. Una

habia sido violada por diez o mas hombres... Su padre la quem¢ tras negarse a recibirla de vuelta”.

(Testimonio de Durga Rani, Menon y Bhasin, Borders and Boundaries, p. 32)

Otro relato, no menos terrible, es el de un doctor que laboraba en un campo para refugiados en

Jhang, que atestigua lo que sigue:

...Ademas de que los heridos de Jhang Maghiana (que habia seguido a la violencia del 26 de agosto de
1947) cerca de 500 personas seriamente lastimadas fueron traidas al campo de refugiados de las aldeas
aledafias. Uno de los casos que traté fue el de una mujer de una aldea llamada Chund Bharwana, que era
esposa de un maletero del tren. Una de sus manos habia sido cortada justo arriba de la mufieca, y entonces
habfa sido arrojada por lo cual la mitad de su cuerpo —de la cintura para abajo— habia sido quemado.
Pero escap6 de ahi y fue luego arrojada a un pozo junto con sus dos hijas y su hijo. Fue sacada del pozo

y traida al campo de refugiados.

(Ibid., p. 42)
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De acuerdo con estos relatos, la violencia sufrida por las jévenes hinddes y sikhs era, como
atestiguamos, doble: tanto por parte de los violentadores como de sus familias. Vemos que, por
una parte, unos las violaban y marcaban sus cuerpos para que éstos conservaran las huellas de la
agresion y, por otra, sus propios familiares se negaban a tenerlas con ellos que, por si fuera poco,
las relegaban o las mataban debido a que conservaban o llevaban visibles en sus cuerpos las marcas

de la violencia, de la agresion o, bien, de cierta manera, de su “contaminacién”.

A la pregunta del porqué las jovenes eran atacadas con tanto salvajismo y del porqué sus
familiares mismos preferian verlas muertas que vivas, Menon y Bhasin responden que se debia
mas que nada a que las mujeres, jovenes principalmente, eran depositarias del “honor”, concepto
que en toda la cultura patriarcal es central.?®®> El honor, pues, se convierte en una categoria
fundamental dentro de una cultura centrada en lo masculino. Bdsicamente la mujer, como
generadora de vida, debe ser protegida para resguardar al mismo tiempo la autoridad de la linea
masculina imperante en esa comunidad. La entrada de una nueva linea masculina, por medio de

casamiento o violacidn, introduce un factor de futuro enfrentamiento entre ambas lineas.

Desde esta perspectiva, una mujer ultrajada se convierte también ella misma en un ultraje
encarnado para todos los miembros masculinos de esa familia o comunidad, que se convierten
simbolicamente en seres emasculados, incapaces de defender a sus propias mujeres, y, por tanto,
incapaces de procrear. Para resolver el dilema de mantener a la hija ultrajada dentro de la familia
o la comunidad y de conservar, por esto, la ofensa al honor, se opta por borrar la mancha: matar o

expulsar a la mujer causante del deshonor.

Al respecto, Octavio Paz en El laberinto de la soledad presenta una disertacién sobre un

282 fpid., 43.
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tema intimamente emparentado con el que ahora nos ocupa. Paz explica en el capitulo “Los hijos
de la Malinche” que existe un sentimiento en el mexicano, profundamente arraigado, que consiste
en un amor y un odio simultdneos hacia el arquetipo de lo femenino. Esta ambivalencia adquiere
cuerpo en la representacion de la virgen de Guadalupe, que nos recuerda también a las
representaciones visuales de la Madre India, como encarnacion del aspecto positivo de la mujer
como madre, protectora y nutriz.. En contraste, la manifestacion del aspecto negativo de la mujer
surge con la imagen de “La Chingada”, es decir, de la mujer indigena, dofia Marina o La Malinche,
que sucumbid al amor de un conquistador espafiol, Herndn Cortés. La Malinche es, pues, la mujer

que traiciond a sus hombres en favor de los hombres extranjeros. De ahi el odio hacia esta figura.

La denominacién de “La Chingada” tiene su origen en un punto de vista machista: el verbo
chingar tiene, entre sus multiples connotaciones, el significado de violar, ultrajar, abrir, penetrar,
humillar, etcétera. La Chingada es, entonces, aquella mujer que fue violada, aquella mujer que
perdi6 el honor en manos de un hombre extrafio a su comunidad y familia, como dofia Marina que
se entregd a Herndn Cortés. Siguiendo a Paz, la psique del mexicano queda marcada por esta
nocién: La Chingada es la mujer que convierte a los hombres de su propia familia o comunidad en
eunucos, dado que son incapaces de defenderla y, por extensién, de defender su propia
masculinidad, depositada en la pureza de sus mujeres. El cuerpo de la mujer, en el contexto de los
pensamientos mexicano e indio sobre sus respectivos periodos coloniales, como depositario del
honor del varén, debe ser mantenido aislado y puro. De lo contrario, si éste es mancillado, hay que

desaparecerlo para que, con ello, desaparezca también la mancha en el honor masculino.

Jonathan Parry explica que, tradicionalmente en India, se ha pensado que la disposicion
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corporal tiene una relacién innegable con la moral del individuo.?®® De esta manera, es posible
creer que un hombre con deformidades carece de buena moral. Tal es el punto que sostiene Alter,
quien ejemplifica lo anterior mediante su opuesto: Gandhi tenia la idea de presentar un cuerpo
sano como correspondiente al de un individuo moralmente bueno, a lo que tanto Parry como Alter

denominan biomoral: cuerpo sano en mente sana.?%*

En mi opinién, esta forma de pensar puede ser trasladada a los eventos de violencia
ocurridos en la particion y en otros eventos similares, como los ocurridos en torno al templo de
Rama en Ayodhya en 1990 y los de Gujarat en 2002. Si bien las consideraciones de Menon y
Bhasin son acertadas en cuanto a que destruir el cuerpo de las mujeres era destruir el honor de los
varones, pienso también que dafiar sus cuerpos es también el modo de dafiar la biomoral de la
comunidad enemiga: un cuerpo al que le faltan miembros o que tiene las sefiales de “la ocupacion
enemiga” —entendiendo que el cuerpo (femenino, ademds), es, como Menon y Bhasin
acertadamente afirman, un territorio conquistable—, esto debido a que un cuerpo cuya iconicidad
estd incompleta, es un cuerpo cuya moral estd rota, violada, fragmentada y, por tanto, es mala e

indeseada.

Dharamchand, el personaje de Manto, al estar circuncidado no sélo se ha convertido en
musulman por haber sido modificado su cuerpo, sino que también estd en posesion de la moral
musulmana, la moral del enemigo. Por esta razon, los hinddes que lo interrogan concluyen que,
para que Dharamchand vuelva a ser quien afirma ser, debe perder esa marca fisica, gracias a lo

cual recuperard también la moral hindu. El “error” debe ser borrado.

283 Jonathan Parry, “El fin del cuerpo”, en Fragmentos para una historia del cuerpo humano, ed. Michel Feher
(Madrid: Taurus, 1991).

284 Joseph Alter, “Gandhi’s body, Gandhi’s truth: nonviolence and the biomoral, imperative of public health”, The
Journal of Asian Studies 55, 2 (1996).
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Por otro lado, las mujeres mutiladas en los testimonios recogidos por Menon y Bhasin, son
la manifestacion tangible del impulso irracional de un bando por corromper la moral del otro.
Modificar los cuerpos por mutilacién y por marcas es arrebatarles su capacidad de ser signos
sociales completos, o sea, limitar su capacidad de ser signos sociales del cuerpo fisica y
moralmente bueno. La comunidad que mantiene en su regazo cuerpos incompletos, desde la
perspectiva de la biomoral, no son comunidades que sean sanas ni fisica ni psicolégicamente.
Atacar al enemigo desde el campo de batalla del cuerpo origina cicatrices ain mads dificiles de
cerrar y, por ello, tiene efectos mds devastadores porque los afectados habitan del diario esos

horrores y quienes los rodean los actualizan dia con dfa.

Es por ello que no resulta extrafio que en la ideologia de la Hindutva, en sus textos y en sus
practicas se haga tanto énfasis en el cuidado de la salud fisica y mental, pues de ello depende que
el conjunto de individuos que componen a la nacién hindd conformen una comunidad con cuerpos
—la nacién hindd, un supracuerpo compuesto de millones de otros diminutos, los hijos de Bharat
Mata— con iconocidad completa y, desde un punto de vista dela biomoral, se asegura la salud del

pais, su fortaleza y su seguridad frente a los enemigos internos y externos.

Asi pues, el cuerpo de todo miembro de la RSS, pero también de todo integrante de la
nacion hindu, es al mismo tiempo representacion de la Madre India. Si la iconicidad corporal de
un hindd, desde la perspectiva de la Hindutva, no es total, la salud de India es igualmente
incompleta. No obstante, estas formas de concebir a la nacion a través de los cuerpos de sus
integrantes no es la tnica con las que cuenta el nacionalismo hindu para representar a la nacién

como veremos en la siguiente seccion.
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8. El templo de Bharat Mata en Haridwar: la diosa encarnada

De nombre Bharat Mata Mandir o el templo de la Madre India y con una altura de 55 metros, este
templo se yergue por encima de muchas otras construcciones de menor altura y de maltiples formas
y colores, de manera que sobresale también por encima del paisaje urbano y, més all4, del paisaje
montafioso que rodea a Haridwar a manera de un gran lingam cuya corona es el mismisimo dios

Shiva.

Tras la lectura de Lise McKean,?® donde la autora describe innumerables casos de gurus
que alo largo de las dltimas décadas han aprovechado su prestigio religioso para influir en la esfera
politica de India, tuve el conocimiento de que existian dos templos de Bharat Mata en el pais, uno
localizado en la ciudad de Varanasi y el segundo ubicado en Haridwar, estado nortefio de

Uttarakhand.

Visité tanto el templo de Varanasi como el de Haridwar. El de Varanasi fue edificado en
1936 por Shiv Prasad Gupta en el Mahatma Gandhi Kashi Vidyapith. Este se trata de una
construccion rectangular, de lineas sobrias y rectas, con materiales de piedra de color pardo que
provocan una sensacién de orden y simetria, y con dos plantas. Dentro, hay una columnata interior
que produce un espacio que tiene pinturas de las figuras histéricas de India mas prominentes y que
rodea un mapa del subcontinente indio esculpido, dice la informacién del templo, en una tnica
pieza de marmol monolitica. El visitante puede ascender a la planta alta desde donde podrd admirar
dicho mapa en toda su extension y magnificencia, pues presenta con detalle la orografia de todo el

territorio.

285 Lise McKean, Divine Enterprise: Gurus and the Hindu Nationalist Movement (Chicago: University of Chicago
Press, 1996), 124-143 y 164-184.
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Sin embargo, el templo de Madre India que me parecié mds interesante, al menos para esta
tesis, fue el construido en Haridwar, pues su construccion se encuentra enmarcada ya en los afios
del ascenso del movimiento del nacionalismo hindu, es decir, en las décadas de los cincuenta,
sesenta, setenta y ochenta. Es al Swami Satyamitranand Giri a quien se le debe la campafia de
recoleccién de fondos entre los fieles hinddes y la ayuda conseguida por parte de organizaciones
de la Hindutva como la Vishva Hindu Parishad o el Consejo Mundial Hindd. Fue Indira Gandhi
quien el 15 de mayo de 1983, como Primera Ministro de India, inauguré este templo en el poblado

de Haridwar.

Teniendo dicho pedigri, resultaba muy atractiva la idea de visitar este templo. Asi que dirigi
mis pasos al estado de Uttarakhand en un viaje en tren de la ciudad de Delhi a Haridwar en un
trayecto de diez horas aproximadamente. Al llegar a esta ciudad, pude descubrir que, al ser uno de
los destinos de peregrinaje mas concurridos por su cercania con la capital y por no estar tan adentro
en las montaias de la cordillera del Himalaya, es un centro urbano pujante que estd en pleno
crecimiento: pequefios templos de apariencia nueva se destacan entre otros tantos de mayor
antigiiedad, que se distinguen por la falta de mantenimiento, més la evidente pujanza de las casas
de hospedaje para peregrinos a lo largo de la ribera del Ganges, que a esas alturas de su trayecto

hacia el mar, atin mantiene sus aguas claras y puras.

Abordé un mototaxi desde la estacion de trenes al templo de Bharat Mata, no sin antes
bajarme en un lugar equivocado, lo que agradeci porque me dio oportunidad de recorrer a pie los
diversos templos y los ghats de Haridwar. Finalmente, después de una larga caminata, di con la
calle de Sapt Sarovar Road, donde en el horizonte pude avizorar el templo, que se levanta muy por

encima del resto de las construcciones que lo rodean.
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En la entrada a este, se muestra un arco que recuerda las toranas de la estupa de Sanchi
pero estilizado en lineas que quieren ser contempordneas y, detrds suyo, un edificio de doble
fachada y angosto, visto desde el frente, conformado de ocho plantas. La fachada aparente
conforma una estructura de piedra blanca de ocho arcos superpuestos, uno encima de otro, cuyas
formas hacen alusién también a las toranas de los templos indios antiguos con relieves en forma
de pétalos de loto de piedra roja que coronan la curvatura de dichos arcos. Si uno mira por un
costado, encontrard un edificio largo en profundidad, de muros rojos y columnas blancas, con
grandes ventanales en cada una de sus plantas. En la ctspide de la construccion, se destaca un

domo blanco de gran tamafno acompaiiado de seis domos mds pequefios.

En el primer piso o planta baja del templo, el visitante se encontrard en una amplia sala
ovalada cuyo centro estd ocupado por una plataforma decagonal de una altura que llega a la cintura,
sobre la cual descansa un mapa tridimensional del subcontinente indio que va desde la punta mas
austral de la peninsula indica hasta los relieves montafiosos sobre los que se elevan las cumbres
nortefias de la cordillera del Himalaya, lo que da la idea, a quien lo contempla, de una sola tierra

rodeada de aguas ocednicas y montaias elevadas.

Al fondo de la sala, se yergue la efigie de Bharat Mata o la Madre India, ataviada de un
sari rojo carmesi con adornos brillantes de color dorado y un par de pavorreales verdes, con un
tocado redondo y adornado de brillantes que termina en un abanico que se levanta por detrés de su
cabeza en forma de aureola de colores azul, amarillo, rosa y rojo. Su mano izquierda soporta una
vasija de leche mientras que su diestra sostiene un montoncito de granos de trigo, que reafirma su
funcién de madre nutriz de los hijos de la nacién india. Finalmente, en esta misma area de la sala,
esta efigie se encuentra flanqueada por un par de carteles modernos que representan a la Madre

India vestida con la bandera de la India moderna a manera de sari.
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En la segunda planta, el visitante llega al sura mandir o el templo de los héroes donde
encontrard imagenes, retratos y efigies de diferentes héroes histdricos, aquellos considerados
luchadores de la libertad de India como Madam Mohan Malaviya, Sardar Patel. Subhash Chandra
Bose, M. K. Gandhi, Maharana Pratap, Maharaja Agrasena, Shivaji, Bhagat Singh, Chandra
Shekhar Azad y, por supuesto, dos personajes centrales de la historia del nacionalismo hindd, K.

B. Hedgwewar, fundador de la RSS, y V. D. Savarkar, fundador de la Hindutva.

El tercer piso estd dedicado a las mujeres heroinas de India, por lo que recibe el nombre de
Matru Mandir o el templo de las Madres como Sati Jayadevi Chamkhar, representada ahi en llamas
tras haberse arrojado a la pira funeraria de su difunto esposo, Kaviyitri Andal, Sati Maitreyi, Mira
Bai, Sati Savitri, Sati Urmila, Sati Damayanti, Sati Anusuiya, Sati Padmini rodeada de llamas, Sati
Kiranda, y las extranjeras pero “luchadoras sociales” en India Annie Bessant y Sister Nivedita.
Algunas de estas heroinas se representan, incluso, cargando a su bebé en el pecho o a la espalda,

como Sati Madalsa, que cabalga con su bebé a cuestas.

En el cuarto piso estd el Sant Mandir o el templo de los Sants donde se encuentran efigies
e imagenes de los Sants mds venerados de las diferentes religiones nacidas en India: hinduismo,
sikhismo, budismo y jainismo. Asi, el visitante puede encontrarse con Buda, Mahavira, Chaitanya,
Ramanuja, Madhva, Guru Govind Singh, Guru Nanak, Valmiki, Vivekananda, Ramakrishna,

Kabir, Ravi Das, Shankaracharya, Namdev, Chaitanya y Tulsi Das.

El quinto piso se llama la Sala de asambleas, donde el visitante observa objetos y simbolos
de todas las religiones originadas en el subcontinente indio, mds pinturas de lugares atractivos de
India o de sitios arqueoldgicos e imagenes de personas originarias de todos los estados del pais
mostrando sus ropas tipicas. En un extremo de la sala, sobre un podio, estd ubicado el retrato y

trono de Satya Mitrananda, el guru responsable de la construccién del templo.
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En el sexto piso, se encuentra a la diosa Shakti junto con todas sus variantes como Durga,
Parvati, Sati, Radha, Sarasvati, Kali, entre otras. En el séptimo piso, estdn los diez avatares de
Vishnu: Matsya, Kurma, Varaha, Narasimha, Vamana, Parashurama, Rama, Krishna, Buda y
Kalkin. Y, para finalizar, en el octavo y ultimo piso estd Shiva, como sefior del Himalaya, en lo
que ayuda bastante el mirador con vista a la grandeza de las montafias. No es de extrafiar que sea
Shiva el dios que corona el edificio del templo cuyo perfil lo hace levantarse por encima de las

construcciones que lo rodean como un enorme lingam en Haridwar.

Asi pues, en el contexto de las nociones del cuerpo en la ideologia de la Hindutva, me
parecio6 indispensable visitar ambos templos dedicados a Bharat Mata, pues me interesaban ambas
expresiones del cuerpo de la nacién. El tempo de Haridwar, desde mi perspectiva, expresa de
manera clara el pensamiento del nacionalismo hindd: a la Madre India se la puede ver, se la puede
palpar, se la puede transitar a través de los pasillos y niveles de dicho templo. Recordemos también
que la visibilidad y lo tangible de este concepto abstracto materializado en una efigie, en una
construcciéon, en un templo, tienen su valor simbdlico y crea la sensacién de que la nacién
realmente existe, de que es una mujer, de que necesita la proteccién de sus nifios, y por tanto, el

discurso se torna doblemente fuerte y veraz.

Llegados a este punto, quisera retomar el marco analitico propuesto por N. Shoshan con
respecto a la palabra Heimat, que en alemén puede entenderse como terruiio, tierra, la flora y fauna
de un lugar, las tradiciones, la cultura, entre otros elementos. El autor sefiala que existen tres
registros que ayudan para comprender como el vinculo a una tierra, en el caso del estudio del
neonazismo en Alemania, puede relacionarse con sentimientos de pertenencia que afloran en
expresiones y pricticas de exclusion. Este punto me interes6 en demasia, pues encontré muchos

puentes entre lo analizado por Shoshan y lo que se observa a India con respecto a los sentimientos
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de pertenencia a la Madre Tierra o Madre India. Dicha tripleta de registros son la inmediatez, la
residualidad y la diferencia, que a mi parecer dan oportunidad para realizar anélisis desde una
perspectiva diferente en lo relacionado con la ideologia de la Hindutva, y el apego de los “hijos de

Bharat Mata” con la tierra donde han nacido.

En torno a la inmediatez, abona mucho al tema las representaciones pictdricas de la Madre
India, pero desde mi perspectiva, la edificacién de un museo-templo cuya arquitectura misma
representa a la mismisima Tierra sagrada, es una expresiéon innegable del objetivo de los
promotores del culto a Bharat Mata: que los hijos de la nacion hindu sean capaces de experimentar
de forma inmediata la existencia de esa Tierra materna, que nutre y que protege, pero que necesita
ser a su vez protegida de las amenazas externas. En dichos templos de la Madre India, los visitantes
pueden contemplar las efigies antropomorficas de ese ser abstracto y arrodillarse ante ellas. Tal
experiencia de inmediatez tiene como efecto la produccién de una conciencia de certidumbre sobre

la existencia de esa madre a la que uno debe su vida y a la que uno se debe en cuerpo y alma.

Con respecto al segundo registro, “lo residual es un rastro que queda de procesos historicos
previos, dentro del orden existente”, sefiala Shoshan. Me parece que igual que el anterior registro,
la residualidad también puede ser encontrada en el culto a la Madre India en el punto preciso de
aquello que permanece de procesos historicos anteriores, pues la historia que profesan las
organizaciones de la Hindutva se encargan, una y otra vez, de reiterar el hecho de que Bharat Mata
ha quedado mutilada desde el evento traumatico de la particion. En la memoria y en la psique de
los seguidores del nacionalismo hindd queda esa sensacion y ese recuerdo de haber perdido algo
que, ademds, debe ser recuperado sin falta de manos de los enemigos y restaurar a la Madre como
era en su aspecto previo e integro. Dichas residualidades pueden encontrarse en otros niveles de la

ideologia y de las practicas de la Hindutva.
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El tercer y dltimo registro es el de las ideologias de la diferencia, en las cuales se imaginan
y construyen distinciones “esencializadas entre grupos e individuos”, lo que da forma a una politica
nacionalista y xen6foba.?®® Asimismo, como explica Shoshan, “la dimensién de género del
Heimat” provoca de igual manera la produccion de discursos en los cuales la tierra es representada
como una mujer a la que se le debe proteger hombres amenazantes, provenientes del exterior de
ella, a partir de lo cual “surgen las distinciones, a menudo basadas en la raza, que el Heimat suscita
entre quienes estdn dentro y quienes estan fuera, quienes son oriundos y quienes son extranjeros”.
Justamente en torno al discurso de la Hindutva sobre la proteccion de la Madre India, se evidencian
estas manifestaciones en las que la Madre India corre peligro y debe ser salvada por sus hijos que,
al mismo tiempo, deben ejercitarse y aprender a pelear para cuidarla. Asi pues, considero que el
marco analitico que propone Shoshan puede ayudarnos a abrir otras rutas de comprension sobre el
fenémeno de la Hindutva y sus diversas expresiones ideoldgicas y de préicticas que podremos

explorar en un futuro cercano.

9. Conclusiones

En primer lugar, la experiencia que me proporciond la estancia de investigacion doctoral en India
fue sumamente rica. Me aport6 datos que, de otro modo, no habria podido recolectar mas que a
través de fuentes indirectas y que, estando in situ, fueron de primera mano. De hecho, cada hora
en convivencia con el personal de la RSS en su escuela y en su shakha equivalia a leer varios libros

al respecto. Un solo acontecimiento que presenciaba confirmaba lo que habia conocido a través de

286 N. Shoshan, La inmediatez politica del Heimat. Reflexiones sobre el nacionalismo desde el Brandeburgo rural
(texto inédito).
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lecturas previas, pero también me hacia descubrir otros aspectos nuevos.

Igualmente, mi asistencia a la escuela de la RSS en Reshimbagh Ground me ayudé a
atestiguar las estrategias que emplea la organizacion para adaptar distintos contenidos histéricos
de India y de la historia mundial y ajustarlos a su propia ideologia politica, asi como también para
apropiarse de simbolos, conceptos y personajes relevantes con la finalidad de enaltecer sus propios

valores vy, asi, integrarse al flujo comiin de la historia politica de India.

Al compartir tiempo con los estudiantes de la escuela de 1a RSS de Reshimbagh Ground en
Nagpur, logré percatarme de los efectos que tiene este accionar en sus mentes, en sus creencias y
en sus formas de concebir su presente y su mundo: una educacidon “torcida” a conveniencia y
sesgada, da como resultado individuos susceptibles a la manipulacién ideoldgica, que no logran
desarrollar un pensamiento critico propio cuando, ain mads, tienen sus voluntades subordinadas a
las 6rdenes de autoridades en una piramide jerdrquica numerosa. Claro ejemplo de esto es, como
abordé anteriormente, la incursion de la RSS en el campo de la educacion con su red de escuelas

para la instruccidn infantil y de adolescentes.

Por otro lado, el haber visitado la shakha de ese lugar me permitié entender cémo la
ideologia se traslada al plano de la praxis, de lo ideolégico a lo fisico —e incluso, fisiolégico— para
someter a los cuerpos de los voluntarios a un entrenamiento psicocorporal mediante el cual
interiorizan la subordinacién como una via hacia el bien colectivo que, huelga decir, no implica
un bien que se distribuya de forma equitativa, dado que la sociedad hindi en su totalidad es una,
pero en sus partes se encuentra bien diferenciada, y en dichas diferencias radica la cantidad de
“bienestar” obtenido como recompensa: a los que conforman la “clase” dirigente de la RSS, se les

proporcionan ciertos privilegios que, conforme baja la jerarquia, van disminuyendo.
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Por otro lado, las shakhas que la RSS dirige por toda India constituyen espacios que son
como verdaderos laboratorios de llevar la ideologia al plano de la practica, donde ésta se aplica, se
reevalla, se operacionaliza y se materializa. En este sentido, la shakha desempefia una funcién
fundamental para la experimentacion de estrategias que se adoptan, posteriormente, a niveles
sociales mayores a través de los diversos canales con que cuenta la RSS y las otras organizaciones

de la Hindutva para impactar en la sociedad india.

En las shakhas, por ejemplo, se ha experimentado con la inclusion de las mujeres y de no
hindues —entre ellos adivasis, délits e incluso musulmanes y cristianos—, con la cancelacion de
las normas que rigen las dindmicas de las castas, entre otras medidas que a largo plazo, se trasladan
a los brazos politicos de la RSS como el BJP. O, por poner otros ejemplos, la educacién para los
nifios que asisten o alojan las escuelas de la organizacion se adapta para ajustarse a la 16gica de la
Hindutva, a sus reivindicaciones y a sus propias tensiones y contradicciones. Lo que presencié en
la escuela de la RSS en Reshimbhag Sangh ha comenzado a ocurrir a gran escala y a nivel nacional
desde la llegada de Modi y el BJP al gobierno central de India, de lo que se ha tratado en parte en
los capitulos 3 y 4 con el renombramiento de lugares clave y de espacios publicos en homenaje o

memoria de las figuras principales del nacionalismo hindd, como el propio Savarkar y Upadhyaya.

En segundo lugar, la seccion sobre la iconicidad del cuerpo tenia como objetivo traer a
primer plano algunas maneras en cémo el cuerpo en India adquiere una relevancia distintiva en
campos no s6lo como la medicina sino también en otros como la politica y la religién —aunque
también en otras disciplinas como la escultura, la musica, la danza, el derecho y la economia el
cuerpo ha sido objeto en este pais de profunda reflexion como medio para conocer y accionar en
el mundo—. Elegi el concepto de iconocidad, completa o incompleta, puesto que se refiere a la

capacidad del cuerpo humano de representar a un ser humano integro en sus capacidades
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psicolégicas y fisicas o no.

De igual manera, la iconocidad, traspolada a la discusion sobre el hindd y el no hindd, asi
como también al campo del género, es un concepto que nos puede ayudar a comprender la red de
significados que se han entretejido en y alrededor del cuerpo humano en las diversas concepciones
culturales indias y que, en el 4&mbito del nacionalismo hindd, es auxiliar en el entendimiento de la
Hindutva sobre el cuerpo de la nacién hindd, el cuerpo de los individuos que la componen y el
cuerpo hindd como depositario de la salud, seguridad y libertad de todo un pais. De ahi el titulo de
esta tesis: los mil cuerpos de Rama, entendiendo que éste es la India misma, Bharat Mata,
compuesta de territorio, cultura y multiples cuerpos humanos, en algo que recuerda el ave
mitoldgica del Simurgh, compuesto también de todas las aves del mundo, en el poema persa de la

Asamblea de los pdjaros de Farid ud din Attar.?®’

En tercer lugar, con la tercera seccion de este capitulo, donde abordo las visitas a los
templos de Bharat Mata en Varanasi y Harirdwar respectivamente, me interesaba analizar ambas
construcciones arquitectonicas, cuya planeacion y edificacion no fueron en absoluto producto del
azar o de simples aspiraciones estéticas, sino que representan en su totalidad la intencién expresa
de traer al mundo de lo tangible el concepto abstracto de la nacion india. En las visitas a sendos
templos, pude atestiguar que la motivaciéon de los promotores de su construccion es que los
visitantes ingresen a estos complejos y puedan experimentar a pequefa escala —o a escala
humana— la existencia de la Madre India. Asi, senti que era relevante incluir esta seccion de la
visita a los templos como corolario de la articulacion de las ideas con las practicas, pues los templos

son la materializacion de un discurso que se ha generado y cultivado en India desde diversas

287 Célebre poeta sufi, nacido en 1145 y fallecido en 1221 en Irdn.
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expresiones de los nacionalismos en India.

Para concluir, a lo largo de este cuarto y dltimo capitulo, he querido demostrar, por medio
de un relato etnogréfico, cémo la ideologia de la Hindutva ha aportado un campo sembrado de
ideas con una légica interna propia y una historia recreada y ajustada a su propia mitologia, el cual
ha funcionado como marco para sus distintas metamorfosis, dadas siguiendo las necesidades de
cada circunstancia en la vida del pueblo de India. Asimismo, dicho marco ideoldgico, ha marcado
los limites dentro de los cuales las practicas de los seguidores de la Hindutva se conciben, se
experimentan, se ponen en prictica y se modifican desde un nivel microsocial, para
posteriormente, ya perfeccionadas, se apliquen a un nivel macro en toda la India. Este modus
operandi de la RSS, del BJP y de las otras organizaciones que orbitan alrededor de la Hindutva, se
ha mostrado efectivo y, rdpidamente, ha calado hondo en apenas 9 afios del gobierno de Modi y
parece dificil que haya una retraccion al menos en un futuro cercano. Este panorama da pie para
que las otras organizaciones politicas en India reflexionen sobre la vigencia de sus propias
ideologias y practicas, poniéndolas en contraste con el aparente éxito de la Hindutva como

ideologia —a estas alturas, en proceso de volverse— nacional.
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Conclusiones generales

Al inicio de esta investigacion, por alla del afio 2010, el panorama politico de India indicaba que
las organizaciones de la derecha hindd estaban muy lejos de hacerse del poder politico. Si bien las
fuentes publicas de informacion en India exponian casos de corrupcién en las instituciones del
gobierno indio, no habia mayores consecuencias durante las elecciones para la coalicién que
encabezaba el Partido del Congreso, la Alianza Progresista Unida, que seguia gobernando segura
de su hegemonia y convencida, por otra parte, de que la Alianza Democrética Nacional, liderada
por el Partido del Pueblolndio, dificilmente ganaria unas elecciones, al menos en el corto y
mediano plazo.

Para ese afio y el siguiente, coincidieron varios acontecimientos que darian un vuelco a la
situacion politica del pais: en 2010, se celebraron en Delhi los Juegos de la Commonwealth, de lo
que result6 un caso de corrupcion a gran escala en el que fueron acusados varios funcionarios y
contratistas por malversacion de fondos al haber inflado costos de construccién y al haber
adquirido, con sobrecostos altisimos, suministros para la infraestructura de los juegos, lo que
provocé un desfalco en las finanzas publicas. Afiadido a lo anterior, se descubrieron
irregularidades en la adjudicacién de contratos y en la gestion financiera de los juegos, aumentando
asi el descontento de la opinién publica.

En segundo lugar, para 2011 sali6 a la luz el caso de corrupcién de la mineria ilegal en el
estado surefio de Karndtaka, en el cual se reveld que la extraccion de minerales como el hierro y
el manganeso se desarrollaba sin que los concesionarios de las mineras hicieran el correspondiente

pago de impuestos al gobierno. Por medio de investigaciones periodisticas, se supo que en este
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caso estaban involucrados politicos, funcionarios y empresarios de primer nivel, implicados de
este modo en sobornos, evasion de impuestos y explotacion ilegal de los recursos naturales del
pais.

Ambos casos de corrupcidn causaron un profundo malestar en la opinién publica, de modo
que para ese afio, la sociedad civil comenz6 a organizarse con la finalidad de realizar protestas
masivas en contra de la omnipresente y avasallante corrupcion en todas las estructuras del gobierno
indio. Gran parte de esas protestas se organizé en torno a un activista social llamado Anna Hazare
que, para entonces, fundaba el movimiento llamado India against Corruption (IAC, por sus siglas
en inglés) o India Contra la Corrupcion, lo que 1llamé la atencién nacional e internacional por el
motivo, la naturaleza y fuerza de su protesta, pues ésta habia dado inicio con un ayuno el 5 de abril
de 2011, a la manera de Gandhi, con la finalidad de ejercer presion en el gobierno de India. Cuatro
dias después de iniciado el ayuno, el 9 de abril, el gobierno indio acept6 las exigencias de Hazare
con lo que se crearia el Lokpal, un organismo anticorrupcion y descentralizado para la observacion
y la transparencia en las finanzas gubernamentales, encargado de recibir denuncias de corrupcion,
investigarlas y llevarlas a juicio presentando cargos contra los acusados. De las protestas
anteriores, se cred la Lokpal Bill 2011, que ordenaba el nombramiento de un ombudsman

anticorrupcién que tendria como atribuciones vigilar, incluso, al Primer Ministro del pais.

A partir de la Lokpal Bill 2011, se estableci6 el Lokpal a nivel central y Lokayuktas a nivel
estatal, organismos que tendrian la capacidad de, incluso, imponer sanciones y penas acordes con
los delitos imputados. Asimismo, se establecian mecanismos para la protecciéon de los
denunciantes que estarian en riesgo de sufrir represalias. Sin embargo, el impulso del movimiento
ICC no fue suficiente para la fundacién de un organismo de esta indole, pues el Parlamento indio

no aprobd en su forma original el proyecto, al que se le realizaron enmiendas y revisiones en el
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poder legislativo, dejdndolo, en opinién de muchos analistas, sin poder real ni efectividad en sus

tareas en la lucha contra la corrupcién gubernamental.

Ante este descontento por parte de la sociedad civil india y las simulaciones de los politicos
en el poder, para el afio de 2014 la derrota de Rahul Gandhi y de su partido junto con la Alianza
Progresista Unida, en las elecciones generales de India, comenzaba a mostrarse como algo bastante
plausible frente a un Narendra Modi que venia de una gestiéon administrativa en Gujarat con buena
aprobacion publica, mds una Alianza Democrética Nacional, bajo el liderazgo del BJP o Partido

del Pueblo de Bharat que, tras varias derrotas electorales, estaba perfeccionando sus estrategias.

A lo anterior, hay que afiadir que los votantes indios se encontraban en suma insatisfechos
con diversos aspectos de la gobernanza del Congreso, del franco estancamiento econémico, del
desempleo y de la falta de capacidad para resolver los problemas que se presentaban a inicios de
la segunda década del siglo XXI. Frente a dicha incapacidad, aparecia un Narendra Modi,
candidato del BJP, con una imagen de hombre capaz y enérgico que seria capaz de imponer su

liderazgo e instrumentar reformas y cambios para un verdadero desarrollo econémico.

De esta manera, Modi y el BJP lograron crear una campaia electoral en el afio de 2014 que
fue efectiva en el mensaje que querian transmitir al electorado, proporcionando la percepcion de
un lider con un equipo de trabajo capaz de afrontar y darle solucién a los problemas de desarrollo
econdénimo y de gobernanza a nivel nacional. Sumado a lo anterior, tiene que considerarse la
fragmentacion del apoyo politico del Congreso, que a nivel regional estaba perdiendo sus bases
sociales debido al surgimiento y fortalecimiento de otros partidos en diferentes estados de India y
debilitaba al mismo tiempo a la Alianza Progresista Nacional, lo que causé la dispersién del voto

a su favor y dificulté la capacidad del Congreso para construir coaliciones sélidas.
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Por tanto, no es extrafio ni mucho menos producto del azar encontrar al actual BJP y a Modi
muy bien posicionados en la opinién publica general, lo que se debe a dos factores: el primero de
ellos es el trabajo que han llevado a cabo las organizaciones del nacionalismo hindd desde la
década de los afios 20 del siglo pasado hasta la actual con miras a fortalecer sus estructuras y
colectivos de apoyo, del trabajo a ras de suelo creando escuelas, hospitales, cooperativas,
organizaciones de voluntarios, etcétera, y a la labor de adoctrinamiento efectivo de sus bases
sociales, lo que comporta un enmarafiado tejido de redes de apoyo que envuelve a las comunidades
que les interesan a los grupos de la Hindutva. Algo de lo que carece el Partido del Congreso y la

Alianza Democratica Nacional.

El segundo de los factores que ha jugado a favor del éxito electoral de Modi y el BJP han
sido los escdndalos de corrupcién en las entrafias del Partido del Congreso, que no ha sido capaz
de sobreponerse ni mucho menos de renovarse para ofrecer un discurso politico que represente
una verdadera alternativa al “paraiso” que pinta el BJP en su discurso sobre el futuro de India bajo
de continuar bajo su direccion. Por el contrario, a los dirigentes del Congreso les ha parecido una
buena estrategia adoptar, poco a poco, las reivindicaciones del BJP, lo que provoca la
mimetizacién de ambos partidos en la busqueda de votos y la desaparicién de alternativas politicas
serias y contrastantes.

En este contexto, el trabajo que presento en esta tesis me ha parecido necesario para
dilucidar las claves del éxito de las estrategias de la derecha hindd en el campo de la politica
contemporanea de India, pues han trabajado arduamente tanto en el plano ideolégico, definiendo
y afinando por décadas su ideologia politica, como en el de las practicas, ensayando las estrategias
de adoctrinamiento y entrenamiento paramilitar a nivel micro en las shakhas de la RSS que, cada

vez mds, surgen como hongos a lo largo y ancho del territorio indio.
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Asi pues, consideré indispensable hacer una revision de la evolucion de la ideologia de la
Hindutva, a la que no hay que concebir como un sistema monolitico, de estricto rigor filoséfico y
de coherencia absoluta, sino que, por el contrario, debemos reconocer como un sistema vivo en
constante crecimiento, con contradicciones sutiles que provocan tensiones internas, pero que
responden a los diferentes contextos en los que esta ideologia se ha ido desarrollando.

Por ello, comencé examinando la Hindutva de V. D. Savarkar, el fundador de esta
ideologia, en cuyos escritos hemos conocido sus reiteradas preocupaciones: a) distincién entre
Hindutva e Hinduismo; b) definicién de lo que es la “raza hindi” en contraste con la otredad,
principalmente los musulmanes; c¢) la concepcién de la nacién como un organismo Vivo,
compuesto de individuos a los que se considera sus células; d) la defensa de la Madre Tierra o la
Madre India, representacién antropomorfica de la nacidn hindu frente a las amenazas internas y
externas, protagonizadas por los musulmanes.

Con respecto al pensamiento de M. S. Golwalkar, se notan cambios y ajustes de los
conceptos centrales de Hindutva, adaptaciones que responden a los diferentes contextos historicos,
politicos y sociales. Mientras Savarkar estd escribiendo en las primeras décadas del siglo XX para
un publico de nacionalistas extremistas, en cuya mira estdn tanto britdnicos como musulmanes e
hinddes que apoyaban a aquéllos, Golwakar escribe sus textos en las décadas de los cuarenta,
cincuenta y sesenta, cuando India esté recién independizada, las cicatrices de la particion estdn ain
muy frescas y el proceso de consolidacion de la nueva nacién se ve ain amenazada por China,
Paquistan y los musulmanes que permanecieron en India. Golwalkar, ademads, ya no tiene como
tarea principal definir qué es Hindutva, hindd y el otro, sino fortalecer el espiritu de unidad y
comunidad de los miembros de la nacién hindu con la finalidad de protegerla mediante un discurso

que apela mds que nada a los sentimientos relacionados con el vinculo Madre-Hijo.
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El tercero de los idedlogos revisados, Deendayal Upadhyaya, representa con su
Humanismo Integral la etapa de la participaciéon activa del nacionalismo hindd en la politica
mediante el establecimiento de una ideologia emanada de la Hindutva pero con aplicaciones en los
ambitos econdmicos y sociales, con miras a la obtencion de los poderes estatales, posterior a la
timida posicion de Savarkar y Golwalkar sobre el involucramiento pleno de las organizaciones
nacionalistas hinddes en los asuntos de la politica india en sus respectivos tiempos y contextos, lo
que no era fortuito, dada la presion que ejercian sobre ellos y sus organizaciones el gobierno central
bajo el liderazgo de Nehru y Patel, encargados de mantenerlos a raya.

Sin embargo, ya para los afos cincuenta y sesenta, desaparecidos tanto Nehru (1964) como
Patel (1950), y cerrada la herida del asesinato de Gandhi, desde el gobierno central, dirigido
entonces por Lal Bahadur Shastri (1964-1966) e Indira Gandhi (1966-1977), se abri6 un espacio
de accién para que el nacionalismo hindd se colara, a través de Upadhyaya, al escenario de las
contiendas politicas de India. E1 Humanisno integral de Upadhyaya debe considerarse, desde mi
punto de vista, una adaptacion de la Hindutva para presentarla como alternativa para el desarrollo
de India, neutralizada intencionalmente en algunos aspectos por carecer de connotaciones
explicitas sobre la raza hindd, el antiislamismo, la violencia contra la otredad y el odio a lo ajeno.

Asi pues, la evolucion que identifico tras el andlisis del pensamiento de los autores
revisados, Savarkar, Golwalkar y Upadhyaya, nos ofrece una vision mas precisa de la Hindutva
como un ente ideoldgico vivo, en constante crecimiento y en continua transformacién y adaptacion
a sus circunstancias. Es ésta ultima caracteristica la que ha hecho de la Hindutva una forma de
pensamiento y accidn potente en los tiempos actuales en India, pues los lideres politicos que la
profesan han sido hébiles lectores de las necesidades de cada momento politico.

En la segunda parte de esta tesis presento la investigacion de campo que realicé durante mi
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estancia doctoral en el primer semestre de 2011, afio durante el cual se desarrollaron las protestas
del movimiento ICC de Anna Hazare. Era de mi particular interés asistir al cuartel general de la
RSS en Nagpur, Maharashtra, con la finalidad de recoger informacion de primera mano sobre las
actividades de las shakhas y las escuelas de dicha organizacion para analizar cémo se articula la
ideologia de la Hindutva con las pricticas que, por supuesto, han ido moldeando por afos el
pensamiento, la conducta y los cuerpos de los voluntarios de la RSS.

Asimismo, me interesaba mucho inquirir en las nociones sobre el cuerpo presentes en la
ideologia y en las practicas de la RSS. Debo decir que mi estancia en el Cuartel general de la
organizacion fue recompensada con creces, pues tuve la oportunidad de visitar el museo del lugar
y ser el primer extranjero que lo pisaba, la escuela, el centro de convenciones, las oficinas centrales
y la primera shakha, fundada por el mismisimo Hedgewar en 1925. Lo que pude atestiguar en ese
sitio fue que las ideas que componen el sistema de pensamiento de la Hindutva tienen una
aplicacion real en las actividades que se desarrollan en las shakhas, hecho que da para pensar en
que éstas son, en efecto, los modelos en miniatura de lo que Modi y el BJP han planeado lograr a
nivel estatal y nacional: proteger a India, fortalecer a la nacién hindd y fortalecer al Hindu Rashtra.
Ello hace que, en mi opinién, Modi, el BJP y Hindutva, estén lejos de abandonar el poder politico
de India, al menos en lo que va del préximo periodo de elecciones.

Por otra parte, quisiera resaltar las contradicciones discursivas que he identificado a lo largo
de este trabajo y que provocan tensiones en el pensamiento y en el actuar de las organizaciones
del nacionalismo hindd. La primera de ellas es la de la raza, punto clave de la Hindutva que ha ido
perdiendo énfasis en las discusiones pero que ha seguido siendo central: la raza hindd esta
compuesta no de un grupo étnico tnico sino de un conjunto de comunidades que tampoco

comparten una sola cultura, sino un colectivo de culturas que estdn vinculadas por nexos historicos,
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religiosos, filoséficos, etcétera.

La segunda, es la del nacionalismo profesado por la Hindutva. Autores especializados en
el nacionalismo hindd, como Blom Hansen y Jaffrelot, categorizan el nacionalismo hindd como
un nacionalismo étnico y cultural, a lo que yo he propuesto denominarlo como un nacionalismo
“etnicista” y “culturalista” en el sentido de que reinvindica la pertenencia a un conjunto de grupos
étnicos, no necesariamente uno solo y del mismo origen, que comparten el amor por la misma
tierra, y una herencia cultural derivada no de una sola cultura sino de un conjunto de distintas
culturas que comparten elementos esenciales.

La tercera es la reivindicacion del sistema de castas frente a la igualdad de todos los
hinddes, que no deja de repetirse en diversos autores del nacionalismo hindd. En los autores
revisados, fue recurrente el argumento de que el sistema de castas existe porque la sociedad hindu
debe contar con grupos de individuos especializados para satisfacer distintas necesidades, como
ocurre en el cuerpo humano, en el que tenemos diferentes 6rganos encargados de diversas
funciones para la preservacion de nuestra salud y existencia. Sin embargo, la igualdad de los
hinddes es proclamada en el momento en que todos son hijos de la Madre India y es deber de todos
defenderla porque, al hacerlo, se estin defendiendo a si mismos pues todos forman parte de ese
supracuerpo.

Desde mi parecer, el éxito de Modi y del BJP en el actual periodo de gobierno no puede
entenderse sin estas claves de acceso al pensamiento y las pricticas de la Hindutva y de las
organizaciones que orbitan alrededor de ella. Considero que la RSS, por ejemplo, que en dos afios
cumple 100 aios de activismo, ha penetrado lo suficientemente hondo como para que se la pueda
extirpar o borrar de buenas a primeras. El trabajo a ras de suelo ya ha dado frutos a nivel electoral

y es inobjetable que la aprobacion del gobierno de Modi es, realmente, la mds alta en todo el
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planeta. Si bien es discutible la realidad de sus resultados y la efectividad de sus politicas, es un
hecho que la Hindutva estd implantdndose de forma exitosa para el nacionalismo hindd en la psique
de gran parte de los ciudadanos indios. Afortunadamente, desde nuestra curiosidad académica, y
desgraciadamente, desde nuestras preocupaciones por las reivindicaciones de corte fascista del
nacionalismo hindd, estamos ante un fendmeno que esté teniendo lugar frente a nuestros ojos, por

lo que atin habrd mucho que investigar y mucho que escribir al respecto.
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