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Durante el periodo en que Max Weber escribi6 sus obras mas
importantes, entre 1889y 1920, practicamente todos los acadé-
micos europeos que estudiaban las religiones mundiales escri-
bieron sobre ellas desde un punto de vista cristiano. En la prac-
tica, esto implicod que todas las religiones no cristianas fueran
evaluadas en relacién con ¢l esténdar normativo cristiano, y
que todas fueran, de un modo u otro, Juzgadas como inferio-
res frente al cristianismo. Por lo regular “las religiones mun-
diales” fueron clasificadas ya sea como universales o naciona-
les, histéricas o no histdricas, monoteistas o no monoteistas. Lo
universal se consideraba mejor que lo nacional, lo histérico me-
]or que lo no histérico, y lo monoteista mejor que lo no mono-
telsta.! En esta valoracién (luego criticada por otras razones) el
cristianismo y el islam quedaron como las rehglones mundia-
les mejor posicionadas. El hinduismo ocup6 el rango mas bajo, al
ser nacional, no historico y politeista.

Max Weber logré cambiar estas ideas. En su discusion in-
troductoria, traducida al espafiol como Contribucion a la socio-
logta de las religiones mundiales, utilizo la categoria “religiones
mundiales”, a las que identifica simplemente como aquellas que
tienen el mayor niimero de adherentes: “Entendemos como [re-
ligiones mundiales] las cinco religiones o sistemas de regulaciéon
de vida de ordenamiento religiosamente determinados que han

Este articulo fue recibido por la direccion de la revista el 17 de enero de 2011 y
aceptado para su publicacién el 13 de mayo de 2011.

1Véase Tomoko Masuzawa, The Invention of World Religions: Or, How Euro-
pean Universalism Was Preserved in the Language of Pluralism, Chicago, University
of Chicago Press, 2005.
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sabido rodearse de multitudes de confesionales. Pertenecen a
la categoria de [religiones mundiales] las éticas religiosas con-
fuciana, hinduista, budista, cristiana e islamica”.?

Weber agrega que el caso del judaismo, si bien no es una
religion mundial en el mismo sentido que las otras, vale la pe-
na discutirlo dentro de este marco, debido asu importancia en
la formacién del cristianismo y el 1slam, asi como por la fuerte
influencia que tuvo sobre “el desarrollo de la ética econémica
moderna de Occidente”.

Es cierto que en las extensas discusiones Weber compara
estas cinco importantes tradiciones —hinduismo, budismo, con-
fucianismo, taoismo y judaismo— con el cristianismo (pero tam-
bién entre si). No obstante, insisti6 en evaluar dichas tradicio-
nes, incluido el cristianismo, basado en un criterio que no era
especificamente cristiano. Weber tuvo la intencion de llevar a
cabo estudios sobre el islam y el cristianismo tempranos; sin
embargo, no pudo concluirlos. La postura intelectual equili-
brada, neutral, de Weber dimana evidentemente de su interés
en la necesidad de que los académicos controlasen sus deseos de
transmitir juicios de valor en sus clases y escritos profesionales.
En su ensayo de 1904, sobre la “objetividad” en las ciencias so-
ciales, Weber dlstmgue enfaticamente entre los juicios de valor
y la ciencia empirica:

Una ciencia empirica no puede ensefiar a nadie qué debe hacer, sino tni-
camente qué puede hacer y, en ciertas circunstancias, qué quiere [...] Es
verdad, ademas, que precisamente aquellos elementos mas intimos de la
“personalidad”, los juicios de valor Gltimos y supremos que determinan
nuestra accion y confieren sentido y significado a nuestra vida, son per-
cibidos por nosotros como algo “objetivamente” valido [...] Sélo en el
supuesto de la fe en valores tiene sentido el intento de sostener desde
fuera juicios de valor. No obstante, enjuiciar la validez de tales valores
es asunto de la fe y, junto a ella, quiza tarea de una consideracion e
interpretacidn especulativas de la vida y del mundo con respecto a su
sentido: con seguridad, no es objeto de una ciencia empirica.’

?Max Weber, Ensayos de sociologia contempordnea, t. 11, trad. Mireia Boffill, Méxi-
co, Origen-Planeta (col. Obras Maestras del Pensamiento Contemporaneo), 1986, p. 7.

*Max Weber, Ensayos sobre metodologia socioldgica, trad. José Luis Etcheverry,
Buenos Aires, Amorrortu (Biblioteca de sociologia), 1973, p. 54.
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Es evidente que Weber tenia una vision abiertamente euro-
céntrica del mundo y sus tradiciones intelectuales, politicas, so-
ciales y religiosas. Su principal objetivo en la discusion de las
religiones chinas e indias fue hacer uso de ellas para iluminar sus
diferencias en relac1on con las religiones europeas y el desarro-
llo politico y econémico europeo. En términos generales, cabe
afirmar que sus discusiones sobre las religiones indias y chinas
reforzaron su opinion sobre el papel de la tradicion cristiana
protestante como clave para el desarrollo del capitalismo y la
dominacién moderna de Europa sobre Asia'y Africa. Estos de-
bates sobre las religiones de Asia, sin duda, representan un dis-
curso derivado y a menudo tendencioso.

No por ello se deben minimizar los aportes de Weber a la
creacion de un discurso académico sobre las religiones desde un
punto de vista laico y neutral, un discurso que evita caer en la
trampa dela criticablanda y el panglosmmsmo ecumemco We-
ber se interes6 principalmente en la “ética econdmica” de las
religiones, las afinidades entre las ideologfas religiosas y los
diferentes tlpOS de sistemas economicos, temas que analiz6 de
la forma mas critica y objetiva que pudo.* Los académicos con-
temporaneos de la “Historia de las religiones” contindan ale-

gando que estos esfuerzos estan equivocados, porque reducen
la religion y las religiones a sus funciones econémicas, pohtl-
cas y psicologicas, e ignoran sus fundamentos espirituales tni-
cos. Si bien los argumentos de Weber restan importancia a los
aspectos espirituales de las religiones, también es cierto que ¢l
evita desafiar de manera directa a las religiones y las creencias
religiosas, como lo hicieran las obras anteriores de Marx, En-
gels y Nietzsche. Es ampliamente conocida la fuerte influencia

*El sanscritista estadounidense S. Pollock (“Deep Orientalism? Notes on Sanskrit
and Power beyond the Raj”, en Carol A. Breckenridge y Peter van der Veer (eds.),
Orientalism and the Postcolonial Predicament: Perspectives on South Asia, Filadelfia,
University of Pennsylvania Press, 1993, pp. 85-86), ofrece una lectura alternativa a las
consecuencias de los intentos de Weber por crear una ciencia social de valor neutral;
Pollock sugiere que “es la separabilidad putativa del ‘hecho’ del ‘valor’ sobre lo que
Weber se expresa[...] y consecuentemente la descontextualizacién y deshistorizacion
del acto académico en si [...] lo que permitié la posterior elaboracién de estudios
histéricos, incluidos los estudios histéricos indologicos, que eran politicamente muy
deformados”. Pollock tiene razén, pero el propio Weber advierte que las erudiciones
aparentemente objetivas pueden convertirse en un medio para los puntos de vista
sesgados.
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que tuvieron estos tres autores sobre Weber, al tiempo que sus
escritos constituyen poderosas criticas a varios de los argumen-
tos de aquéllos.

Es probable que el enfoque sobre la neutralidad de valores
de Weber, a la larga, haya hecho mas para promover la secula-
rizacion y la objetivacion del discurso académico sobre las reli-
giones que el enfoque mas combativo de los marxistas, filoso-
fos y cientificos ateos. En mis propias clases, suelo ofrecer una
definicién practica de la religién y sus funciones que le debe
mucho a Weber, y creo es en gran medida compatible con su
enfoque. En esta definicion sostengo que la religion es un con-
junto historicamente cambiante de creencias, valores y practicas
compartidas por un grupo de personas (en otras palabras, esuna
institucion) que pretende basarse en una autoridad absoluta y
suprahistérica (uno o mas dioses, un espiritu universal, una per-
sona con poderes sobrenaturales, o un libro sagrado). Una re-
ligién funciona: a) para explicar o justificar diversos fenémenos
naturales (por ejemplo, la lluvia, la muerte, la conc1enc1a, el
comportamlento moral); b) para legitimar otras instituciones
politicas, econdmicas y sociales que existen en la sociedad o, en
algunos casos, para negar su legitimidad en favor de institucio-
nes mas utopicas que seran construldas en el futuro, y ¢) para
crear un sentido de identidad comtn entre sus seguidores que les
permita preservar y proteger estas creencias, valores y practicas
y, por lo tanto, garantizar la supervivencia de la comunidad
religiosa y de la sociedad de la cual forma parte.

En los Gltimos afios, los biblogos evolucionistas y genetis-
tas han hecho una contribucion novedosa a este debate, al argu-
mentar que tanto la creencia en Dios (o al menos alguna expe-
riencia mistica de un reino espiritual) como la construccién de
las identidades de grupo basadas en la moral o la conducta al-
truista estan determinadas genéticamente.’ Desde este punto de

5Véase, por ejemplo, Nicholas Wade, Before the Dawn: Recovering the Lost History
of Our Ancestors (Nueva York, Penguin Press, 2006); Marc Hauser, Moral Minds: How
Nature Designed Our Universal Sense of Right and Wrong (Nueva York, Ecco, 2006);
Frans de Waal, Stephen Macedo y Josiah Ober (eds.), Primates and Philosophers: How
Morality Evolved (Princeton, Princeton University Press, 2006); Dean Hamer, The
God Gene: How Faith is Hardwired into Our Genes (Nueva York, Doubleday, 2004); y
David Sloan Wilson, Darwin’s Cathedral: Evolution, Religion, and the Nature of Society
(Chicago, University of Chicago Press, 2002).
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vista, la rehglon se convierte en la consecuencia de predispo-
siciones genéticas que favorecen la construccién de las insti-
tuciones religiosas, las cuales exigen la obediencia y crean, o
intentar crear, las condiciones para el castigo de los oportunistas
parasmcos y la recompensa para las personas altruistas, asegu-
rando ast la supervivencia y el éxito reproductivo del grupo
en su conjunto y de la mayoria de sus miembros individuales.
Contra las criticas que acusan a este analisis de “reducir” in-
adecuadamente la religion a las predisposiciones genéticas, los
genetlstas podrian responder, de manera similar, que Galileo
nego reductivamente el propésito de Dios de poner al hombre
y la Tierra en el centro del universo. Aunque esta discusion nos
aparta del analisis principal sobre Weber, creo necesario asentar
aqui que el andlisis neutro de Weber, en cuanto a los valores,
laico y funcional sobre los fenémenos religiosos, no sélo ayudé
adespejar el camino de las explicaciones sociologicas e historicas
sobre las instituciones religiosas, sino también posibilit6 este
nuevo enfoque bioldgico.

Religiones y castas indias

El analisis de Weber sobre las religiones indias tiene como pun-
to de partida la identificacion del sistema de castas como la
institucion clave de la sociedad y civilizacion indias, la que de-
termina el caracter y la naturaleza de todas las demas institu-
ciones y que las distingue de las funcionalmente analogas de la
sociedad y civilizacion europeas. En su ensayo The Religion of
India, Weber comenta: “La casta, es decir, los derechos y debe-
res rituales que da e impone y la posicién de los brahmanes, es
la institucion fundamental del hinduismo. Antes que cualquier
otra cosa, sin casta no hay hind4”.® Mas adelante, en el mismo
trabajo, sefiala: “durante mil afios, desde el siglo 11 de nuestra
era hasta comienzos del dominio islamico, el sistema de castas
se encuentra en una irresistible y continua expansién”.’” Para

¢ Max Weber, The Religion of India: The Sociology of Hinduism and Buddhism, trad.
y ed. Hans H. Gerth y Don Martindale, Nueva York, The Free Press, 1958, p. 29.
7 Ibid., p. 130.
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Weber, la llegada del islam a la India desacelerd el progreso de
las castas, pero no puso fin a su dominio. Sélo la apar1c1on del
colonialismo europeo amenazé con debilitar y, quizas un dia,
paralizar esta institucion omnipresente.

Weber admitié que algunos elementos del sistema de cas-
tas estuvieron presentes en muchas civilizaciones, incluso en
Europa y la América colonial. Por ejemplo, identificé la rela-
cion entre las poblaciones de descendientes europeos y africa-
nos en América del Norte con la que existe entre las diferentes
castas. También tendi6 a considerar las castas como un rigido
grupo de estatus basado en la religién y la raza bioldgica; asi, la
casta es diferente de la clase social. El conjunto completo de
las caracteristicas especificas del sistema de castas cre6 una so-
ciedad india Unica y obstruy6 su desarrollo auténomo hacia
una civilizacién moderna de tipo europeo:

Todos los factores importantes para el desarrollo del sistema de castas
operaban individualmente en otras partes del mundo. Sin embargo,
solo en la India operaban conjuntamente, en virtud de sus condiciones
especiales: las condiciones de un territorio conquistado dentro del cual
hay inefables, duros, fuertes antagonismos “raciales”, que se vuelven
socialmente visibles por el color de la piel. Con mayor fuerza [sic] que
en cualquier otra parte aparec1o un tanto como rechazo social, magico,
ala convivencia con los extrafios [ .]Fenémenos de Occidente, como el
papel del individuo en la aceptacién del aprendizaje, en la participacion
de las ofertas de mercado o en la ciudadania, no llegaron a desarrollarse,
o bien fueron aplastados, primero, por el peso de los grilletes étnicos v,
después, por los grilletes de la casta.®

El analisis de Weber es producto de la comparacion, paso
a paso, de las castas indias con las tribus, cofradias, hermanda-
des (clanes), sectas religiosas y las instituciones economicas y
politicas indias. En cada caso aparece el sistema de castas como
la institucién dominante que limita el desarrollo de las demas
instituciones de una manera mas pronunciada que los grupos de
estatus analogos en Europa. El sistema de castas no solamente
hace que la sociedad india sea Gnica, también funciona como
un grillete alrededor del cuello de la sociedad, un obstaculo
para el desarrollo moderno.

 Ibid., p. 131.
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Weber no es ni el primero ni el 4ltimo académico que con-
sidera las castas como la instituciéon dominante de la sociedad
india. Es justo decir que incluso ahora hay un consenso entre
la mayoria de los académicos, en particular antropélogos y so-
cidlogos, en cuanto a que la sociedad india se define en gran
medida a través del sistema de castas. Para Louis Dumont, el
antropodlogo analista de la sociedad india mas influyente de la
segunda mitad del siglo xx, el dominio del sistema de castas se
muestra en términos de una ideologia subyacente a la jerar-
quia —al etiquetar a la sociedad india como el reino del homo
hierarchicus—, aunque la casta sigue siendo la expresion clave de
esta ideologia, y todas las instituciones religiosas, economicas
y politicas, las analiza desde este punto de vista, al igual que en
la obra de Weber.?

En la segunda mitad del siglo xx, muchos sociélogos y an-
tropologos comenzaron a insistir en el aspecto cooperativo del
sistema de castas, en particular en el campo de la economia.
Bajo el rubro de “relaciones jajmani”, los antropélogos descri-
bieron el tradicional intercambio de bienes y servicios entre
las castas superiores e inferiores de las sociedades rurales. Otro
tema de discusion fue el papel de los consejos de aldea y de cas-
ta, llamados panchayats, en la resolucion de todo tipo de contro-
versias intracasta e intercastas en la India rural.’ El propio We-
ber discuti6 sobre los panchayats de casta y sobre la divisién del
trabajo y profes1ones entre las castas, pero no hablo de las rela-
ciones jajmani.!

En los Gltimos afios, si bien la mayoria de los académicos
alin supone que la casta es la institucion dominante de la so-
ciedad india, también han tratado de dar un papel mas indepen-
diente a otras instituciones sociales, econdmicas, politicas y
religiosas en las construcciones de la sociedad y civilizacion in-
dias. Por ejemplo, Nicholas Dirks ha destacado la funcién que
antiguamente desempefio el rey como arbitro en las relaciones
sociales, incluidas las de casta. Seglin este autor, bajo el dominio

? Véase Louis Dumont, Homo hierarchicus: Le systéme des castes et ses implications,
Paris, Gallimard, 1986.

°David G. Mandelbaum, Society in India, 2 vol., Berkeley, University of Ca-
lifornia Press, 1972.

" \Weber, The Religion..., op. cit.
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de los musulmanes y de la colonia britanica se abandon¢ este
papel real para dejar a los brahmanes como los indiscutibles
arbitros de las relaciones de castas.!? Esta idea ya estaba presen-
te de manera incidental en las observaciones de Weber.* Cabe
destacar los intentos de algunos historiadores contemporaneos,
sobre todo de los miembros de los llamados estudios subalter-
nosy poscoloniales, interesados en exaltar el colonialismo bri-
tanico —incluidos tanto la cultura como el Estado— al rango de
institucién dominante que rebasa la casta en la formacion de la
sociedad moderna de la India."

Los limites de las fuentes de Weber

A pesar de las considerables virtudes de la aproximacion socio-
logica de Weber al estudio del hinduismo y otras tradiciones re-
ligiosas a través del método de la “neutralidad de valores”,
hoy en dia casi ninglin académico del hinduismo retoma sus
ideas. ¢Cual es el motivo de este abandono? Me gustaria hablar
sobre tres posibles explicaciones. En primer lugar esta el he-
cho de que los seguidores de la escuela de Mircea Eliade y sus
colaboradores se han apoderado del campo académico de los
estudios religiosos. En segundo lugar, es evidente que gran par-
te del material empirico que Weber retomé para su analisis so-
bre el hinduismo ha quedado obsoleto. Esto no necesariamente
demerita su analisis, pero si provoca recelo y resulta facil pasarlo
por alto. En tercer lugar, muchas de las principales afirmacio-
nes de Weber sobre el hinduismo ya no son aceptables para la
mayoria de los académicos contemporaneos, aun cuando uno
tome en consideracién los errores en los detalles empiricos de
su trabajo. De manera mas especifica, sus discusiones sobre la
relacion entre las castas y sectas hindtes y sobre los supuestos
antecedentes orgiasticos de los cultos de devocion (bhakti) del

12Véase Nicholas Dirks, Castes of Mind: Colonialism and the Making of Modern
India, Princeton, Princeton University Press, 2001, y The Hollow Crown: Ethnobistory
of an Indian Kingdom, Cambridge, Cambridge University Press, 1987.

BWeber, The Religion..., op. cit., pp. 45 y 125.

“Vinayak Chaturvedi (ed.), Mapping Subaltern Studies and the Postcolonial,
Londres, Verso, 2000.
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hinduismo ahora parecen tanto anticuadas como simplemente
erroneas.

La escuela o disciplina llamada “Historia de las religiones”
acepta de manera acotada la insistencia de Weber en la neu-
tralidad de los valores, pero también sostiene que las religio-
nes deben ser discutidas casi exclusivamente en términos de sus
ideas y practicas religiosas, y no de las afinidades funcionales
entre estas 1deas y las practicas e instituciones sociales, politi-
cas y econdmicas. De manera particular, en las umver51dades
estadounidenses —donde la religién aparece mas a menudo
como una materia académica que en Europa, América Latina o
los paises asiaticos— la mayoria de los maestros son entrenados
con el enfoque de esta escuela. La razén por la cual esto ocurre
merece una breve discusion.

Inmediatamente después de la Segunda Guerra Mundial,
la educacion universitaria financiada por el Estado se expandlo
rapidamente en Estados Unidos y Canada. La participacion
de estos Estados en la guerra en Europa y Asia, y el surgi-
miento de Estados Unidos como potencia mundlal permi-
ti6 que las universidades estatales de nueva expansion sintieran
la necesidad de incorporar estudios sobre el resto del mundo
en sus planes académicos, en particular de Asia. Debido a que
los académicos europeos tradicionales pensaban que las cultu-
ras de Asia estaban dominadas por la religi6n, se integraron cur-
sos sobre las religiones asiaticas. Antes de agregar estos cursos
al curriculum, las universidades tenian que encontrar profe-
sores calificados y, en el caso de las universidades estatales,
evitar ser acusadas de estar ensefiando religion per se, pues esto
violaria la doctrina juridica constitucional sobre la necesaria
separacion entre la Iglesia y el Estado. En muchos casos, la fal-
ta de profesores calificados fue resuelta mediante la participa-
cion de predicadores protestantes cristianos de ideologfa li-
beral con intereses académicos. La universidad les ofrecio una
alternativa laboral, en un momento de exceso de oferta, y
un espacio donde poner en practica sus intereses. El problema
de evitar cruzar el limite entre la Iglesia y el Estado —y tam-
bién de obviar cursos hostiles a la religién— se resolvio a tra-
vés de la orientacion de las universidades hacia la escuela euro-
pea de lallamada “Historia de las religiones”, y de manera mas
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decidida hacia las ideas del académico rumano Mircea Eliade
(1907-1986).

La vida de Eliade estuvo llena de intriga y controversia.’
En los afios previos a la Segunda Guerra Mundial, Eliade era
partidario de la cristiandad ortodoxa y del movimiento fascista
rumano conocido como la Legién del Arcangel Miguel y de su
ala mas militante, la Guardia de Hierro. Eliade estudié de 1925
2 1929 en la Universidad de Bucarest; de 1929 a 1931 vivid en
la India y estudié su filosofia y el yoga. Durante la Segunda
Guerra Mundial se las arregl6 para obtener un nombramiento
como agregado de Prensa y Propaganda en Lisboa, en el nuevo
gobierno rumano fascista del general Ion Antonescu. Después
de la guerra, la participacion de Eliade en los movimientos
fascistas le 1mp1d1o volver a Rumania, por lo que pasé los si-
guientes 11 aflos en Paris sin conseguir ningin empleo estable.
En este periodo publicé la traduccién al francés de su laureada
novela sobre la India: La nuit bengali, entre otros libros sobre
diferentes aspectos de la rehglon y el mito, entre los cuales se
incluyen sus dos mejores y mas conocidas obras dentro del 4m-
bito académico: Le mythe de I’éternel retour: Archérypes et répé-
tition (1949) y Le Yoga: Immortalité et Liberté (1954), posterior-
mente traducidas al espafiol como E/ mito del eterno retorno y
Yoga, inmortalidad vy libertad.

En 1956 fue invitado como profesor visitante a la Universi-
dad de Chicago, y un afio mas tarde obtuvo un nombramiento
permanente. A pesar de haber escrito para entonces su mejor
obra, Eliade continué trabajando en esta universidad y escri-
bio libros y articulos sobre la historia de las religiones hasta su
muerte, en 1986. Politicamente, mantuvo un perfil bajo y la
imagen de un académico, algo pedante, que defendia un enfo-
que neutral en cuanto a valores en los estudios sobre religion,
al igual que Weber.

5Este apartado se basa principalmente en el resumen biografico de Adriana
Berger, “Fascism and Religion in Romania” (Annals of Scholarship, vol. 6, ntim. 4,
1989, pp. 455-465). Berger destaca la participacién de Eliade en el movimiento fascis-
ta rumano mas de lo que hemos hecho aqui. Sobre la vida de Eliade también se puede
consultar su autobiografia (Autobiography, 2 vol., Chicago, University of Chicago
Press, 1981-1988) que, en gran medida, omite cualquler referencia a su participacion
fascista.
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En realidad, los sentimientos de Eliade sobre el conserva-
durismo cristiano pro religioso pueden facilmente ser identifi-
cados, entre lineas, en muchos de sus libros, sobre todo en Le
meythe de I’éternel retour. De acuerdo con Adriana Berger, el
joven Eliade admiraba a los ide6logos rumanos tradicionalistas
que

crefan que una espiritualidad pura se habia conservado no sélo en el pa-
sado arcaico de Rumania, sino también en Oriente, especialmente en
la India, la tierra de los arios puros [...] Ellos crefan que el regreso a
Oriente represent un retorno a las fuentes espirituales arcaicas y pu-
ras, y un rechazo a la civilizacién occidental moderna, producto de la
Tlustracién corrompida por la industria, el materialismo, el comercio,
la politica y la ciudad. Todos los escritos académicos de Eliade abogan
por un rechazo similar a la modernidad fallida, que él equipara con la
historia, y por el retorno a la espiritualidad arcaica y primitiva anterior
que antecede a la historia.

Eliade y sus discipulos en la escuela de la Historia de las reli-
giones rechazaron, o bien ignoraron, la aproximacion de We-
ber al estudio de la religion; en su opinion, el hecho de que Weber
se centrara en las afinidades sociales, econémicas y politicas de
las tradiciones religiosas y no en lo que las hace tinicamente re-
ligiosas, es decir sus dimensiones espirituales, hace “reduccionis-
ta” su enfoque. A pesar de que la insistencia en la neutralidad de
valores evitd que el enfoque de Weber reprodujera la extrema
y evidente hostilidad hacia las religiones —como en los textos
de los marxistas y nietzscheanos—, para los historiadores de la
religion los escritos de Weber no fueron lo suficientemente em-
paticos con la religion. Puesto que la cultura estadounidense esta
fuertemente impregnada de los sentimientos de la piedad cris-
tiana, no sorprende que sus académicos de la Historia de la re-
ligién, muchos de ellos estudiantes de Eliade en Chicago, do-
minaran gran parte de los centros de estudio de la religion en
las universidades de Estados Unidos, desde la década de 1960
hasta, al menos, finales de 1980.

En las universidades catélicas de América del Norte y de
Europa se desarrolld, por los mismos afios, un enfoque de estu-
dio mucho mas liberal, también cristiano, sobre las religiones
mundiales. Este enfoque esta estrechamente asociado al movi-
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miento ecuménico originado a raiz de la efervescencia intelec-

tual ocurrida en el mandato del papa Juan y el Concilio Vati-

cano IL En los Gltimos afios, Hans Kiing y Jacques Dupuis se

han posicionado como dos de sus mas notables representantes.'®

Como esta escuela esta mas en sintonia con las preocupaciones

politicas y econdmicas, académicos como Kiing suelen retomar
y discutir los argumentos de Weber.

La poca confiablidad de las fuentes utilizadas por Weber
para su estudio sobre el hinduismo y el budismo a menudo
resulta lamentablemente evidente. A pesar de las criticas que
podamos hacer a la religiosidad encubierta de muchos de los
académicos de la escuela de la Historia de las religiones, no hay
duda de que su gran labor empirica ha aumentado considerable-
mente el conocimiento sobre las tradiciones religiosas que no
les son propias. Ninguno de estos estudios habia sido escrito en
la época en que Weber vivia, por lo que su obra se nutrié y fue
heredera de los orientalistas del siglo x1x, la mayoria de ellos
formados en el estudio de los clasicos griegos y latinos.

Los primeros europeos que estudiaron las religiones en la
India fueron los misioneros catdlicos, muchos de ellos asocia-
dos con el proyecto colonial portugués. Los mas destacados
son Roberto Nobili (1577-1656), Bartolomé Ziegenbalg (1683-
1719), Gaston-Laurent Coeurdoux (1691-1799) y Paulino a S.
Bartholomaeo (1748-1806). Por diversas razones, muchas de las

obras escritas por estos misioneros nunca se publicaron y, por
lo tanto, su labor intelectual no fue conocida suficientemente
en Europa. Ademas, la mayorla de sus estudios manifiestan un
marcado sesgo cristiano.!

Hacia finales del siglo xvi aparecieron entre los adminis-
tradores y funcionarios asociados a la English East India Compa-
ny, en Bengala, una nueva clase de estudiosos orientalistas: los
orientalistas seculares, entre ellos sir William Jones (1746-1794)
y Henry Colebrooke (1765-1837). En 1784, Jones fundé la So-

“Hans Kiing et al., Christianity and World Religions: Paths of Dialogue with
Islam, Hinduism, and Buddbism, Maryknoll, Orbis Books, 1999; Jacques, S. J. Dupuis, To-
ward a Christian Theology of Religious Pluralism, Maryknoll, Orbis Books, 1997.

7David N. Lorenzen, “Marco della Tomba and the Brahmin from Banaras:
Missionaries, Orientalists, and Indian Scholars”, Journal of Asian Studies, vol. 65,
ndm. 1, 2006, pp. 115-143.
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ciedad Asiatica de Bengala. En el siglo x1x, 1a labor de los orien-
talistas ingleses se habia extendido al sur de India, donde Francis
Ellis (1777-1819) y Colin Mackenzie (1753-1821) avanzaron de
manera importante en el estudio de las lenguas y la historia
del sur.

El principal interés de los estudiosos, los misioneros y los
administradores de la colonia britanica, se centré en el antiguo
texto sanscrito escrito por los brahmanes, particularmente en
la literatura religiosa clasificada como védica (los cuatro Vedas y
sus textos complementarios, como las Upanishads) y los textos
legales, como el Manu-dharma-sastra. Muchos de estos estu-
diosos enviaron sus manuscritos en sanscrito a Europa, que co-
menzaron a atraer el interés de los académicos un1ver51tar105,
sobre todo en Francia y Alemania. En 1818 se otorgd la primera
catedra de sanscrito en Alemania, a A. W. von Schlegel de la
Universidad de Bonn.”® A fines del siglo x1x habian sido des-
cubiertos los antiguos textos pali del budismo, y empezaron a
ser traducidos a los idiomas europeos.

Las principales fuentes en las que Weber baso su estudio de
la historia antigua india, del brahmanismo y del budismo fue-
ron estas traducciones del sanscrito y del pali que aparecieron
entre el siglo XX y principios del xx. Weber utiliz6 en especial
la recopilacién de las traducciones editadas por F. Max Miiller
(1823-1900) bajo el titulo Sacred Books of the East, la coleccion
de volimenes editados por Georg Biihler titulada Grundyriss der
Indo-arischen Philologie, y los trabajos y traducciones de Vin-
cent A. Smith (1848-1920); H. Oldenberg (1854-1920), Religion
des Veda; A. Weber (1825-1901); M. Bloomfield (1855-1928);
R. Pischel (1849-1908); K. F. Geldner (1853-1929); A. Barth
(1834-1916), Les religions de I’Inde, 1897; G. Biihler; E. W. Hop-
kins (1857-1932); L. von Schroeder (1851-1920); Richard Garbe
(1857-1927); R. G. Bhandarkar (1837-1925), Vaisnavism, Sai-
vism and Minor Religious Systems, 1913; C. A. Foley Rhys
Davids (1857-1942); T. W. Rhys Davids (1843-1922); Louis de
la Vallée Poussin (1869-1938); Horace Hayman Wilson (1786-
1860), Religious Sects of the Hindus, Vishnu Purana, y Moritz
Winternitz (1863-1937), incluidos muchos de los articulos es-

8 Raymond Schwab, La Renaissance oriental, Paris, Payot, 1950.
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critos por éstos y otros estudiosos, y algunos mas publicados
en las revistas Journal of the Royal Asia Society, Journal Asia-
tique, Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft y
Epigraphia Indica. A pesar de que muchas de estas obras estu-
vieron marcadas por lo que hoy los estudiosos consideran co-
mo presupuestos superados sobre la naturaleza de las socieda-
des prehistéricas y por una preocupacion exces1va sobre los
origenes de los arios, dieron a Weber una guia preasa, mas o
menos confiable aunque incompleta, del contenido del sanscri-
to antiguo y los textos pali.

Por su parte, las fuentes que Weber consulté sobre el fun-
cionamiento del sistema de castas en la India moderna fueron
mucho mas limitadas. Las principales fueron los informes del
censo indio de 1901 y 1911, y las obras individuales de H. H.
Risley (1851 1911), C. C. A. Bouglé y J. A. Baines (1847). La
mayona de estos materiales tiene un fuerte sesgo imperial bri-
tanico. Aunque el analisis sobre el sistema de castas sigue provo-
cando fuertes desacuerdos entre los antropdlogos y los socio-
logos contemporaneos que las estudian, la mayoria cree que
el censo y los informes de principios del siglo pasado sobreva-
loraron la importancia de la clasificacién de las muchas castas
(jati) dentro del marco de las cuatro (o cinco) clases sociales tra-
dicionales (varna), y que estos informes exageraron la coheren-
cia de clasificacion del sistema de castas individuales (jatis) e
ignoraron sus numerosas ambigtiedades.

Finalmente, en cuanto a las fuentes que utiliz6 Weber para
el analisis del hinduismo moderno, escritas principalmente en
lenguas vernaculas modernas, tuvo que lidiar con una escasa e
inadecuada produccién de traducciones y estudios en idiomas
europeos. Las mas importantes que tuvo disponibles fueron los
numerosos articulos escritos por el lingiiista britanico George
Grierson (1851-1920), el libro de Shridar V. Ketkar (A7 Essay
in Hinduism), y las obras ya mencionadas de S. S. Wilson y R.
G. Bhandarkar sobre las sectas hindtes. Tres fuentes publicadas
de gran importancia, de las que podria haber hecho uso, pero que
aparentemente no utilizo, eran la traduccién de Ram Charit
Manas del hindi Tulsidas hecha por F. S. Growse (1836-1893),
la traduccién de los Cien poemas de Kabir por R. Tagore (1915),
y la traduccién de gran parte del Sikh Guru Granth Sabih por
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M. A. Macauliffe de 1909. Debido a la falta de fuentes adecuadas
para analizar el hinduismo moderno, en ese entonces, no es de
extraflar que el abordaje de Weber, sobre todo su tratamien-
to de las sectas devocionales (bhakti), hoy nos parezca obsoleto
y deficiente.

Casta y secta

La casta era tema central en las fuentes que Weber consulté,
asl como en sus propios escritos, casi una obsesion que lo lle-
varia a pensar que el futuro de las tribus, gremios, clanes (sibs)
y sectas, tarde o temprano, seria su inevitable transformacién
en castas. Respecto de las tribus, y quiza también de los clanes,
esta teoria parece estar justificada, puesto que el origen de al-
gunas castas (mas no de todas) se puede rastrear hasta este tipo
de formaciones; sin embargo, hoy en dia hay muchas tribus
que no han sido completamente absorbidas por el sistema de
castas. Los gremios, por su parte, han desaparecido casi sin dejar
evidencia de su proceso de disolucién. Las sectas, en cambio,
alin desempefian un papel muy activo en la India contempora-
nea, aunque claramente con menos apoyo del que alguna vez
tuvieron. La evidencia de la transformacién, gradual o rapida,
de las sectas en castas es practicamente inexistente, lo cual nos
obliga a hacer un comentario mas detallado al respecto.

La teoria de Weber sobre la casi inevitable transformacion
de las sectas hinddes en castas fue retomada, en general sin cam-
bios, en posteriores debates de antropdlogos y socidlogos co-
mo David G. Mandelbaum, Louis Dumont y David Pocock."
Esun hecho notable, pues la prueba de estas transformaciones
practicamente no existe y, por lo tanto, la teoria se sobrepone
a los hechos. Weber sefiala sobre estas presuntas transforma-
ciones lo siguiente:

¥ Véase Mandelbaum, Society in India, op. cit., pp. 523-544; Dumont, Homo hierar-
chicus..., op. cit., pp. 234-242 y David Pocock, Mind, Body and Wealth: A Study of Belief
and Practice in an Indian Village, Oxford, Basil Blackwell, 1973, p. 151. Mandelbaum
ofrece una lista de muchos otros antropélogos destacados, quienes, menciona, apo-
yan la misma teoria. He discutido esta tematica en un texto anterior: “Introduction”,
en David N. Lorenzen (ed.), Religious Movements in South Asia, 600-1800, Delhi,
Oxford University Press, 2004, pp. 11-16.
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Una vez establecido, el poder de asimilacién del hinduismo es tan gran-
de que tiende incluso a integrar formas sociales consideradas exterio-
res a sus fronteras religiosas. De este modo, los movimientos religiosos
expresamente antibrahmanicos y anticasta, contrarios a los fundamen-
tos del hinduismo, han regresado en lo esencial [al] orden de las castas.

Este proceso es sencillo de explicar. Cuando una secta con princi-
pios anticasta recluta miembros de alguna casta hindt y los separa del
contexto de sus antiguos deberes rituales, la casta responde excomulgan-
do a todos los prosélitos de la secta. A menos que la secta logre abolir
el sistema de castas en conjunto, y no simplemente apartar a algunos de
sus miembros, se convierte desde el punto de vista del sistema de castas
en un grupo cuasi huésped, una especie de comunidad huésped confesio-
nal que ocupa una posicién ambigua en el orden hindd vigente [...] Si
la secta permite una forma de vida que para el hinduismo se considere
profanacion ritual (como el consumo de carne de vacuno), los hinddes la
tratan como un pueblo de parias, y si esta condicién se prolonga durante
un tiempo suficiente, como una casta impura [...] Si no es indicada la
deshonra ritual, con el tiempo [...] la secta puede tomar su lugar como
casta, con derechos rituales particulares.

Una secta que esta convirtiéndose en casta s6lo tiene que preocu-
parse por consolidar su rango social en contra de otras castas [...] Con
el tiempo, la secta puede ser reconocida o como una casta individual
(casta-secta) o como una casta con subcastas que tienen diferentes ran-
gos sociales. Esto tltimo ocurre cuando los miembros de la secta son
socialmente muy heterogéneos.”

El Gnico ejemplo contemporaneo que Weber ofrece sobre
este proceso es el de los lingayats o virasaivas, una secta reli-
giosa socialmente liberal del sur de la India, que se divide en
una variedad de castas o subcastas en la que cada miembro es
lingayat. Dumont y Pocock también ejemplificaron con esta
secta la transformacion de una secta en casta. En su discusion
sobre esta afamada transformacion, Mandelbaum cita el ejem-
plo de los jainistas, lmgayats y sijs. Resulta, sin embargo, que
estas tres sectas son practicamente las Gnicas que han segui-
do, aun de manera parcial, el proceso que postul6 Weber entre
las innumerables que existen en el hinduismo. Ya que Weber
no sabia esto, quiza pueda ser disculpado debido a que las fuen-
tes disponibles entonces sobre el hinduismo contemporaneo
eran escasas. Dumont, Pocock y Mandelbaum no tienen esa
excusa.

®Weber, The Religion..., op. cit., pp. 18-19.
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¢Cual es la relacion entre la secta y la casta en el hinduismo
moderno? En la mayoria de los casos, las sectas se han fundado
mediante la incorporacion de personas de varias castas (jatis)
que, en general, pertenecen a un rango mas o menos similar; en
otras palabras, la gama de castas dentro de cualquier secta es ge-
neralmente limitada. No obstante, hay algunas sectas que inclu-
yen a miembros de gran variedad de castas, tanto altas como
bajas. Lo comun es que los miembros de alguna secta manten-
gan relaciones matrimoniales con miembros de su misma cas-
ta, aunque no sean miembros de la secta. En cuanto a la secta
conocida como Kabir Panth, del norte de la India, la cual he
estudiado personalmente, tiene seguidores de varias castas de
artesanos y agricultores de estatus medio, la mayoria clasifica-
dos en la categoria del varna de los shudras. Sus integrantes con-
tintan casandose con miembros de las mismas castas que no
son kabir panthis, aunque sean preferibles las parejas dentro del
Kabir Panth. Esta situacién parece existir desde la fundacion
dela secta, hace unos quinientos afios, casi sin ningin cambio.
La mayoria de las sectas hinddes sigue este modelo.

Algunas sectas Con51guen sus miembros de una sola casta
(o grupo de castas) éste es el caso, por ejemplo, de la Raidasis o
Ravidasis. Pricticamente todos los ravidasis pertenecen al gru-
po de subcastas bajas conocido como Chamars. La secta esta
muy extendlda en el norte de la India, pero esta menos orga-
nizada y mas politizada que la de Kabir Panth. En cualquier
caso, casi todos los ravidasis han sido chamars siempre, como
lo era el mismo Ravidas, su reconocido fundador. Los ravida-
sis continuan casandose con chamars que no se consideran a s
mismos seguidores de Ravidas (aunque casi todos los chamars
vean con orgullo que un gran hombre como Ravidas sea de su
propia casta). Otra secta que obtiene casi todos sus miembros
de los chamars es la de Siv-Narayani Panth, en Bihar.

Un ejemplo i interesante de una casta-secta que a primera
vista parece ajustarse mas al modelo de Weber sobre la transi-
cion de la secta en casta es la de los satnamis de Chhattisgarh,
la cual ha sido estudiada recientemente por Saurabh Dube.”!

2 Untouchable Pasts: Religion, Identity, and Power among a Central Indian
Community, 1780-1950, Albany, State University of New York Press, 1999.



28 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XLVII: 1, 2012

La Satnam Panth fue fundada a principios del siglo x1x; la ma-
yoria de los miembros originales eran chamars, y posteriormen-
te miembros de otras castas bajas entraron a la secta. Desde el
momento de su fundacién, la secta formé una casta endogamica
que no permitia los matrimonios con chamars o personas de
otras castas. Como dice Dube, unirse a la Satnam Panth “indi-
c6 tanto [...] la iniciacién a una secta como la incorporacion a
una casta”.”? Hoy en dia la mayoria de los satnamis son miem-
bros de la secta porque sus padres lo son, pero se aceptan nue-
vos miembros externos, siempre y cuando se comprometan a
cumplir sus reglas endogamicas. Lo que convierte a esta secta en
un ejemplo inadecuado para ilustrar la teoria de Weber es el sim-
ple hecho de que nunca se ha producido una transicion gradual
de la secta a la casta, como sefiala su modelo, pues esta secta se
convirti6 en una casta desde el momento de su fundacién.

El ejemplo utilizado por Weber, y también citado por Du-
mont, Pocock y Mandelbaum, es el de los lingayats, una secta
devocional presente sobre todo en el estado surefio de Karna-
taka. Como he mencionado, Mandelbaum también afiade los
ejemplos de los jainistas y los sijs. En los tres casos, la secta
religiosa incluye entre sus miembros a personas de castas en-
dogamicas diferentes. A pesar de que en ocasiones se permite
el matrimonio con personas de la casta correspondiente ajenas
a la secta (por lo menos entre los sijs y los jainistas), es preferi-
ble el matrimonio con personas de la misma secta. No obstante,
en los tres casos, la inclusién de la secta dentro del hinduismo
es algo problematica. Los jainistas se originaron como una reli-
gi6én no védica, que data del siglo v a.n.e., y no son realmente
hmdues, a menos que se haga muy flexible y ampha la defini-
ci6n de hindd. Los sijs forman una secta mucho mas reciente,
que data de principios del siglo xv1, que ahora clama por obtener
legalmente el estatus de una religion separada del hinduismo.
Generalmente se cuenta a los lingayats como hindues, pero por
varios motivos también puede colocarse esta secta en los mar-
genes de dicha religion. Entre los cristianos indios y los musul-
manes 1o se siguen tan estrictamente las reglas de la endogamia
de castas como entre los hindues (aunque hoy en dia las normas

2Jbid., p. 63.
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hindues empiezan a ser menos efectivas), y pueden ser com-
parados con los sijs y los jainistas en lo relativo a su manera
de combinar casta y secta.

El hinduismo orgiastico

Un lector contemporaneo de la obra sobre el hinduismo de
Max Weber no podria dejar de sorprenderse por el excesivo
hincapié, casi hasta la obsesion, que hace en sus supuestos ori-
genes orgiasticos. Weber da este énfasis incluso al brahmanismo
veédico tardio, pero cuando analiza el hinduismo medieval y
moderno, en particular los cultos dedicados a Shiva y Krishna,
y a la religidn tantrica, este interés se vuelve abrumador.

Para Weber, la religion popular orgiastica fue un constante,
aunque escondido, telon de fondo en el hinduismo antiguo (o
brahmanismo), que en algin momento de la época antlgua
tardia o de la Edad Media temprana resurgié y se comprometid
con el hinduismo a través de la adopcién de los dioses védicos
de Vishnu y Shiva como prmc1pales objetos de devoc1on En
el tantra subyace la religion orgiastica que resurgio de forma
totalmente manifiesta:

Como vimos anteriormente, la soteriologia intelectual antigua y culta
[del antlguo hinduismo ortodoxo] ignord y proh1b10 todo elemento
orgiastico-extatico y emocional, junto con las practicas magicas de las
anteriores creencias populares. En un rango inferior a aquellos que
buscan la gnosis brahmanica, habia un sustrato despreciable de magos
de dudosa reputacion preocupados por el problema de la religiosidad
popular [...]

La magia del tantra originalmente era una forma de éxtasis orgiasti-
co invocado sucesivamente a través de la indulgencia comtin de los cinco
[makara...] El mas importante [de los cinco] era el alcohol ligado a las
orgias sexuales, seguido por el sacrificio sangriento al lado de la Gltima
cena. El objetivo de la orgia fue, sin duda, la autodeificacién extatica
con fines magicos.?

A ojos de Weber, los cultos a Shiva y Vishnu estaban refor-
mados todavia mas, en el sentido de que habian sublimado parte

3 Weber, The Religion..., op. cit., p. 295.
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de su caracter orglastlco original, aunque el elemento sexual y
orgiastico se mantenia fuerte, incluso en su forma sublimada.

Weber comenta sobre el shivafsmo y laadoracion del linga
(falo) de este dios lo siguiente:

Los brahmanes triunfaron al ocultar el caricter alcohélico y sexual-
orgiastico de la adoracion del falo (lingam o linga) y la transformaron
en un culto puro, ritualizado, de templo, que —como ya se observo— se
difundié a lo largo de toda la India [...]

La teoria brahmanica identificé bien al espiritu que poseia el linga
como un fetiche, o de acuerdo con sus concepciones sublimadas[...] co-
mo un simbolo de Shiva [...] En notable oposicién al antiguo orgiasti-
cismo, el dios estaba feliz cuando el /ingam se mantenia casto.”

Segtin Weber, el vishnuismo tenia origenes mas amables que
el shivaismo, pero estaba también imbuido de algunos elemen-
tos orgiasticos, especialmente en los cultos de Krishna y Rama:

Por otro lado, el vishnuismo entibié el orgiasticismo a través de la de-
vocién apasionada y se sumergid hasta el fondo en la forma del amor al
Redentor. El sacrificio sangriento del shivaismo antiguo y la virtuosidad
radical de la castidad le eran ajenos. Vishnu en forma de un antiguo dios
del sol y deidad de la vegetacion fue celebrado a través de un culto sin
sangre, en vez de con el orgiasticismo sexual (de fertilidad) [...]

En la India, el culto a Krishna fue la base principal desde la cual
tuvo lugar este desarrollo. El vishnuismo era la religién de los “avatares”.
Era la religion de la encarnacion de los dioses superiores que bajaban
alatierra[...] De un rango similar al de Krishna aparecié una segunda
encarnacién de Vishnu muy importante y popular: Rama.

Al parecer, el festival de la vegetacion y el sacrificio sin sangre,
este Gltimo caracteristico del vishnuismo y opuesto a la orgia carnal
del shivaismo antiguo, dimanan del culto [de Rama]. Por otro lado, ese
caracter sexual orgiastico, sublimado en los cultos Krishna-vishnuisticos
[sic] reaparece en una forma mas cruda en el culto de Rama.”

¢De donde retoma estas ideas Weber? Hoy en dia, la ma-
yoria de los estudiosos reconocerian: 1) que el tantra esta im-
pregnado de simbolismos sexuales y que, en algunos casos, invo-
ca ritos en los que los participantes rompen tabtes sobre la
comida y el sexo; 2) que la mitologia de Shiva combina los te-

% [bid., p. 298.
% Ibid., pp. 306-307. Al parecer, el propio Weber invirtié aqui incorrectamente
los cultos de Krishna y Rama.
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mas y motivos sexuales y ascéticos, como Wendy Doniger ha
demostrado tan célebremente,” y 3) que la mitologia de Krish-
na caracteriza encuentros eroticos entre Krishna y sus mujeres
devotas, las pastoras de Vrindavan. Se dice que estos encuen-
tros representan metaforicamente la relacién entre Dios y las
almas humanas. Casi la totalidad de los estudiosos contem-
poraneos rechazan la idea de Weber de que estos elementos
sexuales representan el surgimiento de un antiguo sustrato de
cultos orgiasticos, cuyos miembros realizaban orgias sexuales y
consumian carne, lo que Weber llamo “la orgia como una forma
de blisqueda santa de los estratos inferiores”.”

Las fuentes que Weber consultd para estas ideas no pudie-
ron haber sido las que aparecen en sus notas bibliograficas sobre
el hinduismo sectario, por ejemplo los libros de H. H. Wilson
y R. G. Bhandarkar. Muchos de los primeros autores europeos,
sobre todo los misioneros, quedaron escandalizados por el cul-
to a linga y las relac1ones de Krlshna con las pastoras, cuyos
cultos se decia provenian de otros mas antiguos sobre la ferti-
lidad. Suponer que el tantra encarna los sentimientos de libera-
cién sexual y las practicas hedonistas sigue siendo alin una idea
comun. Esto, creo yo, es una percepcion errénea que se deri-
va en parte de los primeros y entusiastas estudios de Charles
Woodroffe (1865-1936) y también del ilusionado pensamiento
de estudiosos y seguidores religiosos mas recientes, mayorita-
riamente occidentales. De hecho, la mayor parte del culto tan-
trico puede ser visto como una forma de ascetismo extremo,
que involucra el ayuno, la mendicidad religiosa, la habitacién
de lugares desagradables, tales como campos de cremacion, y el
consumo de sustancias repugnantes. Es cierto que en la rehg1on
tantrica se permite la ruptura de tables sexuales y alimenticios
(ya sea de manera metafdrica o en la practica), pero inicamente
dentro de un contexto ritual estrictamente controlado, y no
en orgias con libertad para todos.

Mi impresi()n general —dificil de probar sin una investi-
gacion mas detallada— es que las ideas de Weber sobre la om-
nipresencia de los antiguos cultos orgiasticos entre los “estratos

% Asceticism and Eroticism in the Mythology of Siva, Oxford, Oxford University
Press, 1973.
¥Weber, The Religion..., op. cit., p. 295.
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bajos”, provienen principalmente de los debates académicos y
religiosos sobre los “escandalosos” cultos del antiguo Israel de-
dicados a Baal y a los “becerros de oro”; también de las discu-
siones sobre religién primitiva de los primeros trabajos antro-
poldgicos como La rama dorada de G. Frazer (primera edicién
en 1890) y, tal vez, de las obras sobre el Mutterrecht y la Urre-
ligion (derecho materno y mitologia arcaica) de J. J. Bachofen
(1815-1887), y de las especulaciones sobre religion antigua o
arcaica de los primeros estudiosos de la historia de las religio-
nes, la escuela que Eliade hiciera popular algunos afios después.

Por los mismos afios en que Weber se encontraba especu-
lando acerca de los cultos orgiasticos de la India, Sigmund Freud
desarroll6 sus ideas relacionadas con promiscuidad sexual y re-
ligion entre la “horda primitiva”, detalladas en su famoso libro
Tdtem y tabii (cuya primera edicion alemana data de 1913). A
pesar de que no tengo ninguna prueba sobre si Weber estudi6
a Freud, las discusiones de Freud sobre este tema corroboran
al menos que esas ideas estaban “en el aire”.

Provengan de donde provengan las fuentes de Weber sobre
las bases orgiasticas del hinduismo moderno, la mayoria de los
académicos contemporaneos hacen poco uso de ellas. Por ejem-
plo, en la actualidad se considera falsa y ofensiva la idea de que
el origen de la danza de Krishna y las pastoras se remonta a las
antiguas orgias religiosas de los estratos inferiores. Los simbolos
¥ temancas sexuales son muy importantes, incluso para la reli-
gion védica, y los festejos extravagantes siempre han formado
parte de las celebraciones religiosas en todas partes. Ademas, se

atribuyen poderes magicos a los inspirados religiosos que apare-
cen en los textos desde el Rg-veda hasta al Hatha-yoga-pradipika.
Sin embargo no existe ninguna evidencia historica real de que
orgias sexuales y carnales se hayan practicado alguna vez en los
antiguos cultos religiosos de cualquier estrato social, mucho me-
nos que tales cultos orgiasticos entre los “estratos bajos” for-
men la base historica del hinduismo medieval y moderno.
Desafortunadamente, las ideas de Weber sobre estos supuestos
origenes orgiasticos del hinduismo vician casi toda su discusiéon
sobre el tema, menoscabando de manera fatal los aspectos mas
positivos de su tentativa de basar el analisis del hinduismo en
sus afinidades y ramificaciones sociales, econémicas y politicas.
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Weber y el hinduismo hoy en dia

Debido a las limitaciones de las fuentes de Weber y su obsesién
sobre la supuesta base orgiastica del hinduismo, ¢queda algo de
valor en su trabajo sobre el hinduismo moderno? Probablemen-
te no. Hoy en dia, las referencias de los académicos sobre los de-
bates de Weber acerca del hinduismo provienen mas de los aca-
démicos que escriben sobre Weber que de aquellos que lo hacen
sobre hinduismo. Su libro The Religion of India, ahora es mas
un documento para los estudios de la historia del orientalis-
mo europeo que una fuente activa para el estudio del hinduismo.
Lo que continta siendo valioso de su analisis, es el enfoque me-
todologico que desarrolld para el estudio de la religion, o sea
su interés en la bisqueda de afinidades entre las ideas sociales,
economicas, politicas y morales propuestas por religiones espe-
cificas, y los intereses practicos de las personas y clases sociales
que apoyan estas religiones.

En este contexto, un proyecto potencialmente muy valioso
seria el de aplicar su analisis de la religion de las clases no privi-
legiadas, contenido en Gesellschaft und Wirtschaft (Economia y
sociedad), ala religién hindd.?* De acuerdo con Weber, a pesar de
que los grupos de artesanos y de clase media baja manifiestan una
gran diversidad de actitudes religiosas, “se da claramente una mar-
cada inclinacién lo mismo hacia la religiosidad congregacional,
como [hacia la religion de la salvacién, y finalmente] hacia la
religion ética racional, silo comparamos con las capas campesi-
nas”.” (Cémo hacer para que estas tres caracteristicas, derivadas
evidentemente de los estudios de Weber sobre las sectas protes-
tantes cristianas en Europa, se ajusten a lo que hoy sabemos so-
bre las sectas hindties medievales y modernas en la India? A gran-
des rasgos, creo que se amoldan de manera correcta'y que hacen
grandes aportes para iluminar las razones que explican los tipos

% Véase Max Weber, Economia y sociedad, México, Fondo de Cultura Econdmica,
1984, pp. 376-411. En la traduccién al inglés vedse Weber, The Sociology of Religion,
trad. Ephraim Fischoff, Boston, Beacon Press, 1964, pp. 80-137. He discutido este
tema en “The Historical Vicissitudes of Bhakti Religion”, en David N. Lorenzen (ed.),
Bhakti Religion in North India: Community Identity and Political Action, Albany, State
University of New York Press, 1995, pp. 1-32.

¥ Weber Economiay sociedad, op. cit., p. 386. La frase entre corchetes esta omitida
en la traduccién.
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de apoyo social para las sectas hindes, asi como la naturaleza de
las ideologias sociales y religiosas que estas sectas fomentan.

En el norte de la India, la mayoria de las sectas hindues, me-
dievales y modernas, han sido partidarias de una religion de devo-
c16n, o bhakti, hacia determinadas formas o encarnaciones de uno
delos tres dioses: Vishnu, Shivay la Diosa (Devi). Por mucho, el
dios mas popular es Vishnu en sus encarnaciones o avatares,
como el rey Rama o el pastor Krishna. Sin embargo, también
hay un conjunto de sectas que promueve la devocion a un dios
sin forma ni personalidad, conocido por los nombres de Sat-
purush, Satnam, Ram o Niranjan. Las sectas que adoran formas
visibles y avatares de Vishnu, Shiva o la Diosa son llamadas a me-
nudo sectas saguni, ya que su dios tiene cualidades (saz-guna). Los
que adoran a un dios sin forma son llamados en general sectas
nirguni, ya que su dios no tiene cualidades (nir-guna). Ademas de
las sectas hindtes como el Kabir Panth y el Dadu Panth, la reli-
gion de los sijs también pertenece a la corriente religiosa nirguni.

Las sectas nirguni proporcionan una excelente prueba a la
tesis de Weber sobre las caracteristicas tipicas de las religiones
asociadas a los artesanos y los grupos de clase media baja. Mien-
tras que las sectas saguni, en su mayoria, fueron fundadas y
dirigidas por brahmanes, las sectas nirguni, también en su ma-
yoria, fueron fundadas por personas de las castas de artesanos.
Kabir fue un tejedor, Dadu un cardador de algodén, Ravidas un
trabajador del cuero, Guru Nanak un administrador y buré-
crata. Hoy en dia casi todos los seguidores de las sectas nirguni
provienen de las castas de campesinos y artesanos. Si la tesis de
Weber es correcta, entonces la religion de estas sectas deberia ser
caracterizada como 1) una religién congregacional, 2) una reli-
gion orientada haciala salvacion, y 3)una religion ética racional.
¢Sera en realidad este el caso?

Las sectas nirguni son congregacionales en el sentido de que
hacen mucho hincapié enla i importancia del satsang, término
que literalmente significa “asociacién con el bien”. El satsang
no es una adoracion congregacional en el mismo sentido de las
sectas cristianas, donde grupos organizados acuden regularmen-
te a un templo particular; mas bien, implica la obligacién de los
seguidores de una secta especifica de conversar entre ellos y con
los especialistas religiosos (sadhus y gurus) acerca de la religion, o
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participar en las actividades de grupo, como las sesiones para el
canto de las canciones religiosas. A menudo, el satsang se lleva
a cabo en el contexto de las peregrinaciones a los lugares sagra-
dos o durante las simples visitas a un templo o monasterio local
de la secta. A veces se celebran reuniones parecidas a las de una
congregacion cristiana, especialmente en Dabu Panth, donde
un predicador religioso ofrece un sermoén a sus seguidores alli
reunidos. En los principales monasterios del Kabir Panth se
llevan a cabo lecturas nocturnas de las obras de Kabir, y fre-
cuentemente se unen con los ascetas (sadhus) los devotos laicos
que en ese momento visitan el monasterio. Especialmente en
las comunidades dlasporlcas, los sijs han establemdo servicios
semanales de la congregacion de manera mas o menos similar
al modelo cristiano.

El caricter salvacional de la religién de las sectas nirguni
muchas veces se manifiesta en el deseo de lograr tener una ex-
periencia mistica, en la cual el devoto perciba la presencia de lo
divino dentro de su propio ser. En algunas sectas, como el Ka-
bir Panth, esta experiencia recae sobre la busqueda personal del
sujeto; por el contrario, entre los sijs, para lograr esta experien-
cia se dice que se requiere de la gracia de Dios. La mayoria de las
sectas nirguni acepta también la teod1cea del karma y la reencar-
nacion, segun la cual el rango y la posicion social de una persona
estén basados en las propias acciones, buenas y malas, de la
vida anterior; sin embargo, en estas sectas se suele minimizar
la importancia de dicha teodicea, y tratar todos los nacimientos
humanos como de valor equivalente. Esto, por supuesto, es co-
herente con la posicién social relativamente modesta de las
castas a las que la mayorla de los devotos nirguni pertenece.

¢Es una religién ética racional aquella que difunde la secta
hind® nirguni? Al respecto hay que hacer algunas acotaciones. El
modelo de Weber para la religion ético-racional fue claramente
el de las sectas protestantes calvinistas del cristianismo, cuyo ca-
racter ético-racional tenia una especial afinidad con el capita-
lismo, el espiritu capitalista, y el ambiente urbano en que sur-
gleron. Estas sectas fueron contrastadas tanto con el catolicismo
romano como con la rehglon campesina, pues Weber crefa que
ambas tenian un caracter magicoy ceremomal Siel catolicismo
y la religién campesina en Europa eran magicos y ceremonia-
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les, como opuestos a lo ético y lo racional, con mas razén la reli-
gion hind se pareceria al catolicismo y a la religién campesina.

El argumento acerca de la afinidad de la religion ética racio-
nal y el capitalismo fue examinado con profundidad por Weber
en su famoso ensayo La ética protestante y el espiritu del capita-
lismo. A lo largo de los afios, la tesis de Weber sobre la ética
protestante provoco una verdadera avalancha de comentarios
y criticas. Quiero sefialar aqui simplemente que desde la pers-
pectiva de un observador externo, Weber, sin duda, sobrevalo-
r6 la distincion entre la religion magico-ceremonial y la religion
ético-racional y, por consiguiente, la distincion entre catélicos
y protestantes, y entre religion campesina y urbana. Vista desde
fuera, la diferencia entre magia y religion no es tan clara como
Weber lo pensaba. Como muchos antropélogos han argumen-
tado, la magia es casi siempre un nombre peyoratlvo para la re-
ligién de otras personas. Una religion puede ser mas “magica” y
menos “racional” que otra, pero al final todas las religiones se
basan en creencias irracionales.

De manera similar, las religiones campesinas y urbanas tie-
nen indudablemente caracteristicas contrastantes, pero la idea
de Weber de que el medio rural favorece la afinidad con la reli-
gion magico-ceremonial, mientras un ambiente urbano se in-
clina por la religi6n ético-racional, en el mejor de los casos luce
como una verdad parcial. ¢Acaso los campesinos no deben pla-
nificar racionalmente para el futuro, tanto como los artesanos
y comerciantes? (Qué hay de irracional en las técnicas de cul-
tivo, la compraventa de semillas, la aceptacion de créditos de
prestamistas, la contratacion de trabajadores y otras facetas de la
vida campesina? Ocurre, es cierto, que las mas complejas y va-
riadas interacciones sociales, caracteristicas regulares de la vi-
daurbana, fomentan el intercambio activo de ideas intelectuales
y religiosas que muy seguido conduce a la creacion de nuevos
movimientos rehglosos Sin embargo, una vez que éstos son
creados, los mas exitosos suelen desplazarse rapidamente al cam-
po, en ocasiones arraigando de manera mas solida en los pueblos
que en las ciudades.

Como ya se ha dicho, los fundadores y primeros lideres de
las principales sectas nirguni eran, en su mayoria, artesanos ur-
banos o semiurbanos, comerciantes y funcionarios menores del
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gobierno. Hubo, sin embargo, algunas excepciones. Se comenta
que Haridas Niranjani, el fundador de la Niranjani Panth de
Rajastan, fue un bandido de rajput. El poeta-santo Pipa fue un
rey menor en Rajastan. Entre los primeros lideres nirguni del
linaje rehgloso de Bhurakura esta Bulla, un sirviente de granja,
y el patrony tamb1en dlsc1pulo Gulal. A pesar del origen urba-
no de la mayoria de los més destacados primeros lideres nirguni,
las sectas a las que estan asociados se extendieron rapidamente
entre los campesinos y trabajadores agricolas de las aldeas ru-
rales. Entre los sijs, los campesmos del grupo de la casta Jat son
famosos por formar una mayoria considerable de seguidores.
En mi trabajo de campo en el monasterio principal de Kabir
Panth, en Benarés, encontré que la mayoria de los visitantes lai-
cos al monasterio eran pequefios agricultores de las aldeas de lare-
gion de Benarés. En resumen, es probable que la mayorfa de los
seguidores actuales de sectas nirguni sean campesinos o traba-
jadores agricolas, a pesar de que muchos de los ascetas y espe-
cialistas religiosos de estas sectas parecen provenir de contextos
urbanos y letrados.

Al menos en lo que respecta a las sectas nirguni del norte
de la India, el analisis de Weber sobre la religion de las clases
privilegiadas sigue teniendo relevancia, mientras otros aspectos
de sus argumentos sobre el hinduismo son menos ttiles para
los académicos contemporaneos. Por ejemplo, ya no se acepta
la forma en que él la plantea, el papel predominante de la cas-
taen la religion y sociedad de India, y menos su obsoleto interés
en el supuesto caracter orgiastico de los origenes del hinduismo
moderno. Aun para el analisis de las sectas nirguni es necesario
hacer acotaciones especiales a la hora de aplicar los argumentos
de Weber relativos a las caracteristicas fundamentales de la re-
ligion de las clases no privilegiadas. Lo que continta vigente es
el gran valor de su metodologla neutral y sociologica, su intento
por explicar el caracter y consecuencias de los movimientos
religiosos sobre la base de las afinidades entre las creencias reli-
giosas, los sentlmlentos y los c6digos morales y las instituciones
politicas y econdmicas de la sociedad. %
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