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COMO TAREA HUMANA, LA AGRICULTURA en la cultura del Occi-
dente contemporaneo es un dominio de caricter técnico, eco-
ndémico, politico y social. La agronomia, la economia y las po-
liticas agrarias, asi como la sociologia o la antropologia rural
proveen los conceptos fundamentales para analizar los fend-
menos agrarios. En la India de cultura hindq, la situacion pa-
rece ser diferente. Lo que aqui se propone es que, ademas de
estas ciencias,' existe también una teologia agraria, y este es-
tudio 1ntenta esbozar los contornos de una teologia agraria
hindd. Las ideas centrales son una concepcion dindmica de la
agricultura como un ‘“‘sacramento’’ (samskara) cuya finalidad
es la creacion de ‘‘bienestat’’ (bhoga). Los actores principales
son el agricultor y la tierra: el agricultor actiia como el “‘agen-
te sacrificial’’ (ayman, yajamana) responsable de promover la
fertilidad de la tierra; la tierra, a su vez, es la diosa Bhudevi,?

! La bibliografia de estas ciencias es muy extensa; entre los titulos mas destaca-
dos podrfan incluirse la obra maestra de B.H. Baden-Powell, The Land. Systems of
British India, Oxford, 1892, en 3 voliimenes. Mis reciente, pero también con una
perspectiva global, es la obra compilada por M.S. Randhawa, Farmers of India, Nue-
va Delhi, 1CAR, en 4 volimenes. Para estudios agrarios de caricrer sociolégico, ideo-
I6gicamente bien definidos, véase D. Thorner, The Agrarian Prospect in India, Nue-
va Delhi, 1956; asimismo, A. Beteille, Studies in Agrarian Social Structure, Delhi,
Oxford University Press, 1974. Uno de los mejores estudios en ecologia culrural
sdnscrita es la obra de F. Zimmermann, La jungle et le fumet des viandes: un théme
écologigue dans la médecine hindoue, Paris, Gallimard, 1982.

2 1a diosa Bhudevi es también conocida en la literatura purdnica como Prehivi,
Sataksi, Sakambhari, Annapurna, Annakuta y Jagaddharri, entre otros varios nom-
bres. Es conveniente notar aqui que rodas estas apelaciones tienen un significado que
esta en relacién con la reproduccion de productos alimenticios. Véase D. Kinsley,
Hindu Goddesses: Visions of the Divine Feminine in the Hindu Religious Tradi-
t1ons, Berkeley, University of California Press, 1986.

[185]



186 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XXV: 2, 1990

la proveedora de cosechas que se convertirian en alimento. En
tal sistema agrario, en el que la tierra es diosa y el agricultor
custodio de su fertilidad, no se puede hablar de fenémenos
agrarios de caricter exclusivamente técnico, econémico, poli-
tico y social. El aspecto teolégico parece también esencial y
constitutivo.

Para facilitar una aproximaciéon a esta teologia agraria
hindda, el presente estudio se divide en tres partes. En la pri-
mera parte se analizan sumariamente varios modelos del uni-
verso cultural hindd, en particular los de Dumont, Hocart y
Wiser, asi como otros mis recientes, como el de Marriott. Es-
tos modelos son de cardcter unitario y ofrecen posibilidades
diversas para una teologia agraria hindii. En la segunda parte
se examinan aspectos lingiiisticos generales del ciclo agrario y
se observa también la relacién homolégica entre este ciclo y
los ritos de pasaje, o sacramentos, que marcan y facilitan el
desarrollo bio-social humano. Los dos conceptos fundamen-
tales en este campo semdntico agrario son bhoga y samskara.
La tercera parte es mis concreta y consiste en una etnografia
del ciclo arrocero en un 4rea del oeste de la regién tamil, en
el sur de la India.? Aun cuando en esta parte se detallan
ciertos aspectos técnicos y socioecondmicos, ello se hace de
manera muy general. Lo que se intenta destacar son los ele-
mentos del ritual y ciertos aspectos cosmolégicos con los que
esbozar una teologia agraria hinda. El estudio termina con
una conclusién en la que se postula que la agricultura en la
India es un ‘‘hecho social total’’ cuyos aspectos constitutivos
no son solamente de caricter técnico, econémico y politico-
social, sino también de caricter religioso o sacramental.

3 El trabajo de campo en que se basa este estudio se llevé a cabo en el distrito
de Madurai, Tamilnadu, desde agosto de 1979 hasta mayo de 1981, con la ayuda
de una beca doctoral facilitada por el Social Science Research Council de los Estados
Unidos, al que el autor estd sumamente agradecido. El autor desea expresar también
su agradecimiento al doctor P. Subramanian, profesor del Colegio de Cultura India
*“Palani Andavar’’, y al sefior Ponnuramalingam M.A., ingeniero agricola, por su
ayuda y hospitalidad.
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Modelos del universo cultural hinda

En 1957, en una proclama solemne y cnerglca Dumont ins-
t6 a los indologos y antropdlogos a unir sus esfuerzos para
crear una teotia social que pudiera analizar la sociedad india
como una unidad.* Afios mis tarde, en 1966, apareceria su
obra maestra, Homo hierarchicus,’ en la que presenta una
vision unitaria de la India como una sociedad con un sistema
de castas. De acuerdo con Dumont, tres son los aspectos funda-
mentales en el sistema de castas: la jerarquia, la separacion y
la interdependencia. La jerarquia es el orden social o rango
con respecto al estatus; la separacion se expresa en las regula-
ciones del matrimonio y del contacto (sobre todo comensal)
que mantienen las distinciones de estatus, y la intcrdcpcn-
dencia es la division del trabajo que resulta de la jerarquia y
la separacidn. Estos tres aspectos ideoldgicos, que son los mis-
mos que ya Bouglé habia indicado en 1908, Dumont los ve
subsumidos en una sola oposicion estructural y constitutiva
del universo cultural hindd: la oposicién y supremacia de lo
puro sobre lo impuro. En este intento de crear una teorfa uni-
taria, Dumont rechaza cualquier dialéctica entre estatus y po-
der, ya que el estatus (es decir, lo puro, los valores religiosos
de la varna brahmamca) encierra en si mismo el poder (valo-
tes politicos y econdmicos de los varna ksatriya y vaisya). El
estatus es el dominio ideoldgico, mientras que el poder es el
dominio de la experiencia. En una muestra de lealtad al para-
digma durkheimiano de lo sagrado y lo profano, Dumont
iguala el poder con lo profano y el estatus con lo sagrado.
Como Durkheim, Dumont ubica los valores ideoldgicos en el
dominio de lo sagrado, y niega cualquier valor ideoldgico
al dominio de la experiencia. En este intento de unificacién
ideolégica, sdlo lo religioso cuenta; la politica y la economia

4 L. Dumont, “‘For a sociology of India’", Contributions to Indian Sociology,
nam, 1(1957): 7-22.

5 L. Dumont, Homo hierarchicus: Le systéme des castes et ses implications,
Paris, Editions Gallimard. Mejor conocida es la traduccién al inglés por M. Sains-
bury, Homo Hierarchicus: The Caste System and. its Implications, Chicago, The
University of Chicago Press, 1970.

6 C. Bouglé, Essai sur le régime des castes, Paris, Alcan, 1908.
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se diluyen en residuos carentes de contenido ideoldgico. Aun
cuando en su discusién del sistema jz77zani Dumont conside-
ra que los origenes del término s@/man (patrén) se encuentran
en la cultura del sacrificio védico —en la que el jzman (en
sdnscrito yzramana) aparece como el patrocinador del sacrifi-
cio—, critica sin embargo a Wiser’ porque éste no ve en el
sistema sa/mani un orden jerirquico de castas sino uno de
mutualidad de servicios. En suma, en el esquema de Du-
mont, la agricultura, como nexo donde confluyen lo econd-
mico, lo politico y lo social, no tiene valor ideol6gico o ritual.

Afos antes que Dumont, Hocart® reconoce, en su estu-
dio comparativo del sistema de castas, el caricter religioso y
ricual de las castas, pero no ve en ellas un sistema jerirquico
con el brahmin en el rango mis elevado. El sistema de castas
es una organizacién de caricter centralizado, con el monarca
en el centro y sus subditos (que incluyen al brahmin) en la
periferia. Hocart sefiala que en este sistema centralizado el
agricultor szsman es de varios modos anilogo al monarca,® ya
que al igual que en el caso de éste, el bienestar y la prosperi-
dad de los que dependen de €l estin subordinados a que
cumpla sus deberes (dharma). Hocart da a entender que en
esta organizacion centralizada se trata igual al brahmin, al la-
vandero y al tambor porque todos ellos son ‘‘sacerdotes’” en
relacién con el monarca o con el agricultor jzyman.'® Como
sacerdotes, deben aceptar las ofrendas sacrificiales (4a/7) para
remover las aflicciones de la vida del monarca o del agricultor
sayman.’' En suma, la organizacién de castas en torno al

7 W.H. Wiset, The Hindu jajmani system: A socioeconomic system interrelat-
ing members of a Hindu village-community in services, Lucknow Publishing House,
1936.

8 A.M. Hocart, Casz: A Comparative Study, Londres, Methuen, 1950 (origi-
nalmente publicado en 1938).

9 Véase Hocart, op. czt., p. 68: ““The king’s state is reproduced in miniature
by his vassals: a farmer has his court, consisting of the personages most essential to
the rirual, and so present even in the smallest community, the batber, the washer-
man, the drummers and so forth.”

10 [bidem, p. 44: *‘Priest, washerman and drummer are treated alike, for they
are all priests. . .

H Este tema se desarrolla de manera brillante en J.C. Heesterman, ‘‘Brahmin,
ritual and renouncer’’, Wiener Zeitschrift fir die Kunde Sid-und. Ostasiens, 8
(1964): 1-31. Heesterman afirma que en el sacrificio preclisico el patrocinador del
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monatca o al agricultor s@yman no es simplemente una cues-
tion de poder politico o econdémico; se trata mds bien de
mantener ritualmente el orden, ya sea a nivel del reino o de
la aldea. Al contrario del modelo de Dumont, donde la agri-
cultura es s6lo un residuo sin valor ideolégico o ritual, en el
modelo de Hocart la agricultura tiene un valor muy impor-
tante, tanto desde la perspectiva ritual como ideolégica, ya
que estd integrada en la tarea general de preservar el orden
cosmico y social.

Ademis del modelo jerdirquico de Dumont y del centrali-
zado de Hocart, hay otro modelo del sistema de castas que
ha tenido cierta influencia en el pensamiento sociologico de
la India hindd. Se trata del modelo presentado por el misio-
nero etnografo Wiser en 1936, en su obra sobre el sistema /-
mani en Karimpur.'? Aun cuando el elemento jerdrquico no
estd ausente en el estudio de Wiser, el énfasis reside en la no-
ci6n de la mutualidad de servicios. Esta es una vision del sis-
tema de castas como un sistema ocupacional que se expresa
en términos de servir a otros y ser servido por otros. El reci-
piente del servicio es el jayman, y el que lo otorga es el kam-
wale o kamin. Este sistema de servicios afecta toda la aldea,
ya que se’exige que cada casta confiera un tipo fijo de servicio
a sus sayman y reciba, a su vez, servicios por parte de sus £a-
marn. El valor ideolégico mds importante en este sistema no
es la jerarquia o la centralidad, sino mas bien la reciprocidad,
la obligacién moral de dar servicios, aceptatlos y reciprocarlos
(lo que se facilita por la condicién hereditaria del sistema).
Esta vision mutualista de Wiser ha sido fuertemente criticada
por varios autores, tales como Beidelman, quien ve en el za/-
mani explotacion y coercidn, o como Orenstein y el mismo
Dumont, que reducen a una mera interdependencial® el

sacrificio (yasamana), particularmenre el monarca, transfiere su propio pecado, mal-
dad y muerte, asi como los del reino, al sacerdote brahman a través del sacrificio y
de las prestaciones (deksina) sacrificiales.

12 Wiser, op. cit.

13 T.0. Beidelman, A Comparative Analysis of the Jajmani System, Locust
Valley, Nueva York, 1959. H. Orenstein, ‘‘Exploitation and Function in the Inter-
pretation of Jajmam’', Sowthwestern Journal of Anthropology, vol. 8, nim. 4
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mutualismo y la reciprocidad de servicios que Wiser identifi-
ca en el sistema. St bien la visién de Wiser aparece un tanto
idealista, derivada del optimismo decimonénico en torno a la
autonomia de la “‘comunidad de aldea’ (village commu-
nity), su concepcion de que un sistema de castas puede tener
otros aspectos importantes ademds del de jerarquia tiene un
valor innegable. Desafortunadamente, Wiser ve en los servi-
clos agrarios s6lo los aspectos de la reciprocidad econémica y
social, y pasa por alto los aspectos cosmolégicos y religiosos.
Existe en su obra una sociologia agraria de caricter mutualis-
ta, con elementos Jmportantes para construir una teologia
agraria, pero €ésta, por si misma, estd ausente en Wiser.
Junto con Dumont, el antropologo contemporineo de
mayor influencia en el estudio de la organizacién social y la
cultura hindd es Marriott, quien también aboga por una teo-
ria unitaria de la cultura hindd. Marriott critica la teoria uni-
dimensional de Homo hierarchicus, basada principalmente
en teorias de rango de caricter atributivo y en la oposicion
ideolégica de lo puro y lo impuro. En 1959, varios afios antes
de que apareciera la obra maestra de Dumont, Marriott ya
postula que una teoria unitaria debe tener en cuenta no sélo
los aspectos atributivos sino también los de interaccién. '
Marriott considera también como parte significativa del uni-
verso cultural hinda aquellos aspectos que Dumont mis tarde
rechaza como no ideolégicos y vacios de significado, tales
como la politica y la economia (valores de las castas £satriya
y vaisya), y el servicio (valor de la casta sudra). Mis alld de la
ideologia brahminica de lo puro y lo impuro, y complemen-
tindola, Marriott observa en la aldea india la presencia de un
sistema transaccional mucho mis amplio. En este sistema, la
jerarquia de castas deriva de los cuatro valores ideolégicos
contenidos en el sistema varna, asi como de sus consiguientes
estilos de vida y de transaccién. ' Sugiere mis tarde que una
concepcion del sistema de castas que identifica los valores

(1962): 302-15. L. Dumont, Homo Hierarchicus, Chicago, The University of Chica-
go Press, 1970, pp. 99 y ss.

14 M. Marriott, “‘Interactional and Attributional Theories of Caste Rank’
Man in India, vol. 39 (1959): 92-107.

15 M. Marriott, “*Caste Ranking and Food Transactions: A Matrix Analysis’,
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brahmanicos como la Ginica guia de conducta normativa y de
transaccién es no solo anticuado sino también fundamental-
mente parcial y erréneo. En su lugar Marriott propone un
modelo multidimensional mediante el cual otras formas de
vida social, ademis de la brahmanica, puedan considerarse
como significativas y valorizadas en el sentido émico.'¢ Ma-
rriott observa -en el estilo de vida de los brahmanes una estra-
tegia de interaccién “‘dptima’’, que les confiere un rango su-
perior porque rehusan ser recipientes de sustancias codificadas
como inferiores, mientras que dan a otros sustancias codifica-
das como superlores En el polo opuesto reside la estrategia
“pésima’’ de los sudra, que reciben de otros sustancias codi-
ficadas como inferiores y sélo pueden reciprocar con sus servi-
cios, lo que les confiere un rango muy inferior. En la parte
media de la jerarquia se hallan las castas £satréya y vaisya, cu-
yas estrategias de interaccién son de tendencias opuestas. La
primera (representada en muchas partes no s6lo por castas no-
bles sino también por la “‘casta dominante’’,'” generalmente
de terratenientes) sigue una estrategia de interaccién ‘‘maxi-
ma’’, es decir, da y recibe en formas que tienden a la sime-
tria. Como terratenientes, estas castas —menos preocupadas
que los brahmanes en cuanto a recibir sustancias codificadas
como inferiores (tal como alimentos cocinados al estilo
kacca)— controlan el campo vy, consiguientemente, la
distribucién de alimentos a gran escala. Las castas vaisya si-
guen una estrategia de interaccién ‘‘minima’’, ya que ni dan
ni reciben mucho, con lo que mantienen su independencia
como mercaderes y negociantes.
El modelo cultural del universo hindd que Marriott
presenta'® es mucho mis completo que los anteriores, sobre

en Structure and Change in Indian Society, compilado por M. Singer y B. Cohn,
pp. 133-71, Chicago, Aldine, 1968.

16 M. Marriote, “‘Hindu Transactions: Diversity without Dualism’’, en Trazs-
action and Meaning, compilado por B. Kapferer, pp. 109-142, Filadelfia, Insticute
for the Study of Human Issue, 1976.

17 Véase M.N. Srinivas, ‘“The Dominant caste in Rampura’’, en M.N. Srini-
vas, The Dominant Caste and Other. Essays, pp. 96-115, Delhi, Oxford University
Press, 1987.

18 Mis recientemente Marriote propone una metodologia de andlisis sociologi-
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todo que el de Dumont, ya que tiene en cuenta la ideologia
asi como la experiencia; ambos son dominios a los que la cul-

tura hindd atribuye significado. Esta ideologia va mis alld de
los valores brahminicos de lo puro, para abarcar otros valores
morales (dharma), instrumentales (artha) y afectivos (kama),
todos ellos significativos en el universo hinda. Este modelo
no construye por si mismo una teologia agraria, pero permite
tratar a la agricultura como una esfera de actividad con conte-
nido ideoldgico y estilo transaccional propio.

A continuacidn consideraremos algunos componentes de
la ideologia agraria hinda y, mas adelante, en la descripcion
etnografica del ciclo arrocero, consideraremos algunos de los
aspectos transaccionales.

Aspectos ideoldgicos de la agricultura: bboga y samskara

En un estudio del sistema de castas en el drea tamil de Sti
Lanka, Pfaffenberger afirma que desde la perspectiva hinda
la tierra es una entidad fantéstica, repleta de vitalidad y po-
tencia reproductiva, cuya fertilidad es ante todo una cuestién
religiosa. Por eso Pfaffenberger considera que referirse a la
tierra como un “‘instrumento o medio de produccién’’ es ma-
propiado; deberia hablarse de la tierra como un “‘instrumen-
to o medio de reproduccién’’.* La misma opinién tienen los
agricultores hinddes entre los que el presente autor vivié en
el sur de la India. La tierra es la fantistica diosa Bhudevt, y el
ciclo agrario su proceso reproductivo. Consideremos, por
ejemplo, ciertos aspectos de los usos lingtisticos asociados con
la agricultura.

Para el agricultor hindd, un ciclo agrario representa el pe-
triodo necesario para que la semilla crezca y ““llegue a térmi-
no’’, transformindose en cosecha y luego en alimento. Las

co basada en varias ontologias y epistemologias indigenas. Véase M. Marriott,
“‘Constructing and Indian Ethnosoctology’’, Contrnbutions to Indian Sociology
(n.s.) vol. 23, niim. 1 (1989): 1-39.

19 Véase B. Pfaffenberger, Caste in Tami! Culture: The Religious Foundations
of Sudra Domination in Tamil Sri Lanka, Syracuse University, Foreign and Compa-
rative Studies/South Astan Series, nam. 7, 1982, p. 69.
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expresiones lingtisticas indican que en realidad.el ciclo agra-
rio se entiende como un proceso de crecimiento organico diri-
gido a la madurez, integridad y salubridad de la semilla. En
la region de habla tamil, en el sur de la India, el término mis
frecuente para designar un ciclo agrario es pokas (del sinscri-
to Ahoga). Este es un lexema con significados multivalentes,
entre ellos ‘‘goce’”’, “‘placer’”’, “‘felicidad’’, *‘satisfaccién’’,
“‘experiencia kdrmica o de acciones pasadas’’ y, en un sentido
mis concreto, ‘‘cosecha’’.?® Es importante destacar que en
su raiz sinscrita este término se refiere al goce y satisfaccién
que se derivan principalmente de la tierra, del alimento y del
sexo.2! Entre los agricultores de habla tamil, la glosa mas co-
min del término pokam, ademis de ‘‘cosecha’’, es toda ac-
cidén que promueva el bienestar individual y colectivo, asi
como el bienestar mismo, sustantivado. El campo semintico
de este término podria considerarse como integrado por los
significados que se obtendrian de combinar artha (‘' ganan-
cia’’) y kama (‘‘goce’’), que junto con dharma (*‘conducta
coherente’’) y moksa (‘‘liberacion’’) constituyen los cuatro
“‘objetivos de la vida’’ (purusartha).??

Es importante destacar que esta dinamica de desarrollo
agrario esta habitualmente encuadrada‘en expresiones homo-
l6gicas que acentdan su parecido con los procesos reproducti-
vos humanos. En la mayor parte de las diversas dreas lingtiisti-
cas de la India, el agricultor se refiere frecuentemente a la
tierra de cultivo como a la “‘matriz’’; a la semilla que planta
como al “‘semen’’; la siembra es homologada al *‘coito’” y la
siega a la separacién del ‘‘parto’’; de modo similar, los cam-
pos en barbecho corresponden al periodo del “‘posparto’” v,
en ocasiones, se equiparan al estado de ‘‘viudez’’.?

De acuerdo con estas expresiones, el ciclo agrario puede
entonces considerarse como un petiodo de gestacién, como el

20 De acuerdo con J.P. Fabricius, Tamil and English Dictionary, Tranquebar,
Evangelical Lutheran Mission Publishing House, 1972.

21 Véase M. Monier-Williams, A Dictionary, English and Sanskrit, Delhi, Mo-
ulal, 1971, p. 767.

22 Véase Marriott, ‘‘Hindu Transactions’’, pp. 133-137.

23 Véase por ejemplo G.A. Grietson, Linguistic Survey of India, Delhi, Moti-
lal, 1967-1968, en 11 volimenes.
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desarrollo ‘‘completo’” de la semilla en la entrafia de la diosa
Tierra. Esta perspectiva no es exclusiva de la India; otras cul-
turas agrarias usan metaforas organicas similares, sobre todo
aquellas que también ven en la tierra a la ‘‘diosa madre’’ .24
Lo que parece tipicamente genuino de la cultura hindd es la
concepcibn de la agricultura como ‘‘rito de pasaje’’ (samzska-
r4), un sactamento que transforma la tierra en campo repro-
ductivo. De acuerdo con Pandey y Kane,? como sacramento,
samskara significa la accién doble de *‘pulir’” e *‘infundir”
vitalidad al organismo. Se pulen los residuos acumulados en
el crecimiento y se aflade vitalidad para fomentar un desarro-
llo petfecto. Desde esta perspectiva, el ciclo agrario consiste
también en una serie de acciones dirigidas a remover obstacu-
los, particularmente aquellas condiciones y sustancias negati-
vas del terreno (dureza, aridez, malas hierbas, insectos noci-
vos), asi como otras acciones orientadas a regenerar la tierra
(semillas, agua, abonos, calor y luz del sol y, por supuesto,
el esfuerzo del trabajo). Si aceptamos que los sacramentos
hindies son procesos transformativos, podemos emplear en-
tonces la fisiologia hindG (por ejemplo, en el metabolismo)
como paradigma de transformacién. En las ciencias ayurvédi-
cas se indica que cada transformacién lleva consigo un estado
mas depurado; por ejemplo, la comida que uno mastica se
convierte sucesivamente en grasa, sangre, cartilago, médula,
y semen. Cada una de estas transformaciones supone asimis-
mo una depuracién de ‘‘residuos’’ (a/z), tales como el su-
dor, el moco, las lagrimas, la orina, las heces y el pus de los
granos. Todos estos residuos se tratan generalmente como
sustancias imputras debido precisamente a su calidad inferior
de residuo.? De manera similar, en los procesos de transfor-

24 Véase por ejemplo S.D. Gill, Mother. Earth, an American Story, Chicago,
The University of Chicago Press, 1987. Asimismo, las antologfas compiladas por.J.J.
Preston, Mother Worship: Theme and. Variations, Chapel Hill, University of North
Carolina Press, 1982, y C. Olson, The Book of the Goddess, Past and.Present, Nueva
York, Crossroad, 1989.

25 R.B. Pandey, Hindu Samskaras: Socio-Religious Study of Hindu Sacra-
ments, Delhi, Motilal Banarsidass, 1969; P.V. Kane, History of Dharmasastra, vol.
I, parte 1, Poona, Bhandarkar, Oriental Research. Institute, 1941, pp. 268-415.

26 Véase Caraka, Carka Samhita, edicién de R.K. Sharma, traducida al inglés
por Vaidya Bhagwan Dash, Varanasi, Chowkhamba Sanskrit Series Office, 1976,



MORENO: TEOLOGIA AGRARIA HINDU 195

macién personal y social, tales como en el nacimiento, la pu-
bertad y la muerte, la transformacién va acompafiada de cier-
tos residuos que deben tratarse adecuadamente para anular
su caricter desfavorable y nocivo. Estos residuos son general-
mente transferidos a ‘‘recipientes’’ (patra) adecuados me-
diante el vehiculo de ‘‘regalos’’ (d#na).?” De manera similar
a estos procesos fisiolégicos y sociales, la transformacién de la
semilla en cosecha y alimento produce residuos que deben
enajenarse de manera adecuada para anular su caricter desfa-
vorable y nocivo. En las varias fases del ciclo agrario esto se
lleva a cabo bajo la supervision del agricultor sgiman, una de
cuyas misiones es dirigir estos residuos a recepticulos apropia-
dos para neutralizar sus efectos dafiinos.

En el oeste de la regién tamil, en el sur de la India, la cas-
ta dominante de agricultotes sz/man esta constituida por los
konku vellalar kavuntar, que constituyen la mayoria de la po-
blacién rural y poseen el mayor porcentaje de tierras de cult-
vo, superior al de cualquier otra casta.?® Su condicién de say-
man viene afirmada por el titulo de la casta, ‘‘bavuntar’,
que significa ‘‘sefior territorial’’. Tal como los miembros de
otras castas agrarias dominantes (por ejemplo, los jat del nor-
te de la India), los kavuntar se enorgullecen no s6lo de poseer
la tierra, sino también de trabajarla con sus propias manos.
En esta tarea son ayudados por miembros de varias castas de
rango inferior, sobre todo las castas intocables pallar y parai-
yat, que trabajan como ‘‘jornaleros’’ (bu/7) o ‘‘dependientes
de familia’’ (wlkarar kutumba), siendo esta Gltima una condi-

vol. I/xxvii, pp. 349-350. Asimismo, ¢l capitulo 8 de Sudhir Kakar, Shamans,
Mystics and Doctors: A Psychological Inquiry into India and its Healing Traditions,
Boston, Beacon Press, 1982.

27 Estos recipientes pueden ser brahmanes, miembros de castas intocables, el
rio Ganges, los dioses, o parientes por parentesco matrimonial, entre otros. A este
respecto, véase G.G. Raheja, The Poison in the Gift: Ritual Prestations and the Do-
minant Caste in a North Indian Village, Chicago, The University of Chicago Press,
1988. Este tema se desarrolla también en J. Parry, “*Ghosts, greed and sin: the occu-
pational identity of the Benares funeral priests’’, Marn (NS) vol. 21 (1980): 453-473.

28 Para un estudio mis detallado de esta casta, véase B.E.F. Beck, Peasant So-
ciety in Konku: A Study of Right and Left Subcastes in South India, Vancouver,
University of British Columbia Press, 1972.
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cién similar al kamz-wale o kamin que Wiser describe en el sis-
tema yaymani.”’

En general, las varias castas vellalar se consideran a si mis-
mas descendientes de un vellalar original que fue creado por
la diosa Bhudevi, de su propio cuerpo, para remediar la se-
quia que asolaba la tierra e introducir la agricultura.’® Los
kavuntar dicen también ser descendientes del fuego de un
brasero que Shiva dio a la diosa Matiyamman para que ésta
abrasara con €l 2 un demonio muy insolente y pernicioso; ella
soportd ese brasero durante un tiempo en su mano derecha.
Es por ello que los kavuntar se ven a si mismos como gente

“‘apasionada’’ (razasika)y ‘‘caliente’’ (cutamai), pertenec1en-
tes a la division tradicional de castas de la “*derecha’ (vadan-
kaz).’! El fuego y su calor vital son elementos constitutivos
naturales de esta casta, lo que capacita a sus miembros para
ser custodios de la fertilidad de la tierra, responsables de arti-
cular el proceso agrario. Para llevar a cabo este objetivo, y
como elemento constitutivo de la casta, el kavuntar posee
también un conocimiento especializado (sastiramz), que con-
siste en saber como articular la tierra, la semilla y el agua. En
este sentido, la actividad agraria y la actividad sacerdotal tie-
nen muchos aspectos en comin, de los cuales el mas destaca-
ble es precisamente el de juntar lo que debe estar junto y se-
patat lo que debe estar separado; es decir, una capacidad
coyuntiva y descoyuntiva.”? Por medio de esta articulaciéon
que ejetcitan el sacerdote y el agricultor, el “*orden cdsmico’’
(rta) y el “‘orden social’’ (tamil, orunku) ptevalecen en el uni-

29 Wiser, op. cit.

30 “*The story of their origin is as follows. Many thousands of yeats ago, when
the inhabitants of the wotld were rude and ignorant of agriculture, a severe drought
fell upon the land, and the people prayed to Bhudevi, the goddess of the carth, for
aid. She pitied them, and produced from her body a man cattying a plough, who
showed them how to till the soil and support themselves. His offsprings are the Ve-
llalas’”. En E. Thurston y K. Rangachati, Castes and: Tribes of Southern India, en
7 volitmenes, Delhi, Cosmo Publication, 1975 (reimpreso de la edicién de 1909),
vol. viI, pp. 361-362.

31 Véase Beck, op. cit., p. 120.

32 Un estudio muy original de las nociones de ‘‘coyuntura’ (matching) y
*‘descoyuntura’’ (znmatching) como procesos basicos en la cultura hindi se halla en
M. Marriott, *‘Constructing an Indian Ethnosociology’’, Contributions to Indian
Sociology (n.s.) vol. 23, nim. 1 (1989): 1-39.
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verso. Desde este punto de vista, no es sorprendente entonces
descubrir que los logros sociopoliticos mas importantes en la
historia del sur de la India fueran el resultado de una alianza
entre el sacerdote brahmin y el agricultor vellalar.??

En suma, desde un punto de vista lingtiistico y homolégi-
co, el ciclo agrario se equipara al bienestar que la tierra con-
fiere con la reproduccién de semillas en su entrafia, semillas
que se convierten en cosecha por medio de acciones sacra-
mentales que el agricultor s@/mar articula con su saber espe-
cializado y su trabajo. En la parte siguiente consideramos va-
rios aspectos etnograficos del ciclo arrocero en una localidad
al oeste de la region tamil, en el sur de la India.

El ciclo arrocero en Palani, Tamilnadu

Palani es una de las varias unidades administrativas (f@/uk) en
el distrito tamil de Madurai. Aun cuando su terreno no es
ideal para el cultivo del arroz, este cereal constituye aproxi-
madamente el 55 por ciento de la produccion total de cerea-
les. El agua es escasa en esta zona de sequio y las lluvias mon-
z6nicas permiten producir sélo una cosecha de arroz al afio.
Esta cosecha anual de arroz, que se siembra desde julio hasta
septiembre y se siega desde enero hasta febrero, ha recibido
desde hace mucho tiempo el nombre de palani campa
pokam.>* Algunos agricultores disponen de agua suficiente
para una segunda cosecha de arroz, que suele llamarse #ava-
rai o kuravai pokam. Por eso, a pesar de que la mayoria de
la poblacion dispone de s6lo una cosecha, la costumbre es re-
terirse a un ciclo arrocero doble, que es paralelo a la divisién
del afio solar en dos semestres, el de luz y el de oscuridad.
El primer semestre, llamado w#tarayana, comprende el perio-
do desde el solsticio de invierno hasta el de verano, mientras
que el segundo o daksinayana, se extiende desde el solsticio

33 Para un estudio de esra alianza, véase B. Stein, ‘‘Brahman and Peasant in
Eatly South Indian Histoty’’, The Adyar Library Bulletin, vols. 31-32 (1969): 229-
269.

34 Véase J. H. Nelson, The Madura Country, A Manual, Madras Government,
Asylum Press, 1868.
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de verano hasta el de invierno. De acuerdo con las concepcio-
nes astronémicas hinddes, durante el semestre de luz la divi-
nidad solar (Surya) retorna del sur y emigra al norte, de modo
que sus rayos poderosos absorben los jugos vitales (ra52) de la
divinidad terrestre (Bhudevi) y la dejan seca; por ello los dias
son mis largos y el calor mucho mis acentuado. Durante el
semestre de oscuridad, el sol vuelve al sur y la divinidad lunar
(Chandra) mediante las lluvias restituye los jugos vitales a la
diosa Tierra.?® En el calendario tamil, el semestre de oscuri-
dad se extiende desde el mes de A# (julio/agosto) hasta el
mes de T (enero/febrero). En la zona de Palani, éste es el pe-
tiodo en el que se recibe el mayor porcentaje de lluvia, del
monzdn de verano y del de invierno, lo que permite cultivar
la patani campa pokam, la cosecha de arroz principal. Estas
consideraciones son muy importantes desde el punto de vista
teoldgico, ya que ponen de relieve una percepciéon donde la
tierra, el sol y la luna y sus lluvias son personalidades divinas,
y la agricultura es el resultado de las interacciones de éstas.
Tradicionalmente, el ciclo arrocero Campa pokam co-
mienza con el festival llamado A#/ 18, que protege la region
tamil contra las inundaciones, particularmente las producidas
por el rio Cauveri. Un rito importante en este festival es la
siembra de nueve semillas (zavadania) en pequefios tiestos.
El crecimiento de las semillas se observa con especial aten-
cidn, ya que la altura del brote a los nueve dias presagia la
abundancia de la cosecha de arroz cuyo ciclo se inaugura con
este festival. Se preparan entonces simultineamente los vive-
ros y los arrozales, a donde se trasplantarin los serpollos mas
adelante. La preparacién de viveros requiere mucho mais tra-
bajo que la preparacion de los arrozales, ya que hay que arar
por lo menos seis veces con una yunta de bueyes o, preferible-
mente, con tractor. Los serpollos permanecen en el vivero du-
rante un periodo que depende del tipo de arroz que se vaya

35 Para estudios sobre el caticrer de estos dos semestres ademis de la obra ya
citada de Kane, véase F. Zimmermann, ‘‘Rtu-satmya; The Seasonal Cycle and the
Principle of Appropriateness’’, Social Science and. Medicine, vol. 14B (1989): 99-
106. Constiltese también Luis Gonzilez Reimann, Tiempo ciclico y eras del mundo
en la India, México, El Colegio de México, 1989; asimismo, K.L. Merrey, *‘The Hin-
du Festival Calendar”’, en la obra compilada por G.R. Welbon y G.E. Yocum, Re/-
gious Festivals in South India and. Sri Lanka, Delhi, Manohar, 1982, pp. 1-25.
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a plantar. Con las semillas hibridas introducidas hace un par
de décadas, este periodo es de 45 dias. Durante todo este
tiempo, para obtener resultados satisfactorios y no arruinar
los serpollos, hay que regar y desaguar el vivero varias veces.
En esta tarea, el kavuntar es ayudado por trabajadores de la
casta intocable pallar, ya sea en capacidad de jornaleros (éw/i)
o como ‘‘dependientes de familia’’ (#/karar. kutumba), sien-
do este altimo un tipo de relacién de largo término. Los hom-
bres llevan a cabo casi la totalidad de estas actividades; las
mujeres se ocupan en tareas de caricter religioso. Con batro
del vivero, las mujeres moldean una imagen de las Siete Vir-
genes (Kanimar), patronas del yermo salvaje, a las que luego
se adora con la celebracién de pzsa, en la que se les ofrece una
colacién de cocos y platanos. Al terminar, se sumerge la ima-
gen de las Siete Virgenes para que se disuelva en el ingulo
noreste del vivero. Tal como se entiende en la liturgia hindd,
los cocos y los platanos han sido transvaluados y convertidos
en “‘residuo divino’’ (prasadam) por el contacto con las diosas
virgenes. Las mujeres consumen entonces estos residuos. Se
cree que este rito es necesario porque las Siete Virgenes, como
patronas del yermo salvaje, consideran la agricultura como una
usurpacién del territorio que les es propio.

El trasplante de serpollos es una labor tipica de las muje-
res. Para asegurar el arraigamiento de los serpollos en el suelo
del arrozal, las mujeres hacen de nuevo una imagen de las
Siete Virgenes y esta vez, ademis de las frutas, les ofrecen
“arroz hervido con azticar’’ (carkkarai ponkal). De nuevo, el
residuo divino de arroz y frutas es consumido por las mujeres.
La escarda de hierbas también es una tarea propia de mujeres
que se lleva a cabo a los 20 dias del trasplante y, en adelan-
te, cada dos semanas hasta que los tallos florezcan. La escarda
no va acompafiada de rito alguno, ya que la accién de atran-
car malas hierbas se considera un 1ito en si mismo. Como en
el trasplante y mis adelante en la siega, esta fase del ciclo va
siempre acompafiada de canciones tradicionales que las muje-
tes cantan para aliviar el tedio y =l cansancio.?

36 Algunas de estas canciones de trasplante, escarda y siega se hallan publica-
das en K. Kiruttinacami, Konku Nattuppurappatalkal, Coimbatore, Veliyitu, 1978.
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Las plantas maduran a los 30 o 35 dias de dar flor. Con
las variedades hibridas, las hojas siguen verdes aun cuando la
planta ya esté madura. De acuerdo con los ingenieros agrico-
las que trabajan en estas zonas, éste es uno de los problemas
principales que la ‘‘revolucion verde’” ha creado en la agricul-
tura arrocera del sur de la India, ya que el agricultor no puede
guiarse por el color y debe examinar la espiga a diario.’” A
pesar de ello, la mayor parte de los agricultores Kavuntar si-
gue la prictica tradicional de comenzar la siega un par de se-
manas antes de la fiesta del pornkal, el solsticio de invierno
tamil, a mediados de enero. Los hombres, las mujeres e inclu-
so los nifios participan en la siega. Usando la ‘‘*hoz de mano”’
(aruval), se cortan los tallos cerca del suelo en aquellos cam-
pos que se han podido desaguar completamente; en caso con-
trario, los rastrojos se dejan para que las cabras pastoreen en
ellos. La siega va acompafiada de varias actividades religiosas
de tipo expiatorio asi como regenerativo. Las divinidades cen-
trales son Bhudevi, por supuesto, y las Durgas del Bosque
(Vanna Turkar). La adoracion de estas diosas, asi como la de
las Siete Virgenes —que representan versiones mitolégicas de
ferulidad ““domesticada’ y “‘salvaje’”’—, también se lleva a
cabo cuando se siembra en campos nuevos o en aquellos que
han estado en barbecho durante mucho tiempo. Existen mu-
chos santuarios dedicados a la diosa Bhudevi, asi como 2 las
Durgas del Bosque. Estos son de dimensiones pequeiias, se
localizan generalmente en la zona limitrofe entre el campo y
el bosque o el yermo y estin imbuidos de una potencia y ener-
gia (sakti) fantdsticas, de acuerdo con la opinién local. Para
entrar en el santuario (cuyo recinto no tiene paredes o techo
pero estd marcado con piedras en el suelo) se requiere un esta-
do de pureza (cuztam) fisico-moral. Esto excluye a todos
aquellos que, por razones diversas, estén temporalmente in-
capacitados debido a la polucién ritual. Estas divinidades tie-
nen una vida nocturna muy intensa y alegre, ya que se dedi-
can a toda clase de ‘“‘juegos placenteros’’ (vilayattu). Las

37 Para mis detalles técnicos acerca del ciclo arrocero en esta 4rea, consiltese
la tesis de maestria del ingeniero agricola K. Ponnuramalingam, Cos? of cultivation
of paddy in Kodaimangalam village, Palani taluk, Madurai District, Annamalai
Umversity, India, 1976.
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tradiciones folkloricas sobre estas diosas y sus bacanales noc-
turnas son bien conocidas por la gente del campo, que suele
narrar muchos casos de episodios nocturnos que ellos mismos
oyeron, pero nunca presenciaron. La creencia general es que
si el testigo humano no cierra los ojos en presencia de estas
diosas, se vuelve ciego o muere alli mismo, porque a ellas no
les gusta tener espectadores.

La adoracién de estas diosas, sobre todo de Bhudevi, in-
cluye también la ofrenda de frutas y arroz hervido con aztcar.
La ofrenda mis importante es, sin embargo, la sangre de un
macho cabrio al que sacrifica en el altar de la diosa un hom-
bre de la casta intocable paraiyar. La sangre cae al suelo del
recinto y es absorbida por Bhudevi; parte de la sangre se reco-
ge en un recipiente de barro y se deja en el altar del santuario
para los Durgas del Bosque. El sacrificador y su familia consu-
men el resto del macho cabrio y, con ello, parte del dafio in-
fligido a la diosa Bhudevi, ya que esta ofrenda sangrienta (lla-
mada bali, en vez de pujsz) se considera una reparacién a la
“‘pena de la siega’’ (arupputtukkam), es decir, el dafio infli-
gido a Bhudevi cuando se cortan las espigas. Se cree también
que la sangre del macho cabrio contribuye a la regeneraciéon
de Bhudevi, ya que la potencia reproductiva de ésta se debili-
ta con cada cosecha.

Cast todos los pueblos de esta regién disponen de un
campo de trilla comtn generalmente situado al oeste del po-
blado. El campo de trilla (katiratikkatal) se considera recinto
‘“‘sagrado’’ (#7ru) y se trata con la misma reverencia con la que
los hindies tratan otros lugares sagrados como el templo o la
cocina. No se puede andar en &l con calzado y hay que lavarse
los pies antes de entrar en su recinto. Estd totalmente prohibido
orinar o defecar en el drea de la trilla o incluso en su proximi-
dad y hacerlo se considera una ofensa muy grave, con sancio-
nes no s6lo morales sino también econémicas. Inmediata-
mente antes de la siega, las mujeres barren el suelo del campo
de trilla y lo empastan con la mezcla tradicional de estiércol
vacuno diluido en agua, sustancia que los hindaes consideran
“‘auspiciosa’’ (s77) y ‘‘purificadora’’ (cuztam). Todos los cam-
pos de trilla tienen como patrén al dios Iyenar, que esta re-
presentado por un montoncito de estiércol o una piedra en
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el angulo norte del area. Las leyendas populares consideran
a este personaje divino como un vigilante nocturno montado
a caballo, un protector muy eficaz contra los ‘‘espiritus noci-
vos’’ (pey, muni) que siempre asedian los campos en el tiem-
po de la cosecha, para arruinarla. La propiciaciéon de Iyenar
estd a cargo del capataz de trilla (paruvakaran), generalmente
un hombre de la casta pallar en quien el agricultor kavuntar
tiene gran confianza y que funge también como vigilante
nocturno. Cada mafiana, antes de comenzar la trilla, el capa-
taz ofrece frutas y arroz hervido con aziicar al dios Iyenar y
consume después los residuos divinos transvaluados por este
dios. De este modo, el capataz adquiere las cualidades de Iye-
nar y su pericia como vigilante nocturno aumenta. Esto se re-
pite al atardecer, después de terminar las labores del dia.
La trilla comienza muy temprano, antes del amanecer, y
se divide en periodos de maifiana y de tarde. Después de cada
periodo se separa la paja del grano, y éste se avienta. En la
trilla no se emplean artefactos mecinicos especiales; los ma-
nojos de espigas se sacuden primero a mano en el suelo, y
después la trilla contindia con la ayuda de varios bueyes que
voltean el 4rea y pisotean las espigas. Antes de aventar el gra-
no, se recoge la pajay se ata en haces para usarla como pienso
o para venderla en las fibricas de papel. El desbrozado del
grano se hace primero aventando sacos sobre la pila y después,
mis meticulosamente, con la despajadora, una cesta especial
(morram) con la que se recoge el grano y que se arroja al suelo
desde lo alto para que el viento se lleve la broza.’® Al atat-
decer, los montones de grano despajado y desbrozado se mat-
can en varias partes con el “‘sello’’ (mzuttirai) del propietario
para evitar confusion y descubrir posibles robos nocturnos. El
sello tiene dos caras, una con las iniciales del propietario y la
otra con una insignia de caricter religioso, tales como el tri-
dente de la diosa o la silaba o72. El sello se aplica sobre ca-

38 La despajadora es un implemento agricola imbuido de gran significado,
particularmente por su funcién descoyuntiva que separa el ‘‘residuo’’ (mdlz) de la
“‘sustancia refinada’’ (prasada), o la paja del grano. Su uso en actividades rituales,
sobre todo la ‘‘expulsién de demonios’’ (pey atustal) y la ‘‘magia’’ (mantiram) es
muy comiin en toda la India. La homologia entre estas acciones es evidente.

39 El uso de estos sellos es muy antiguo, como atestigua la famosa epoyeya ta-
mil Cilappatikaram (siglo terceto a.D.), en la que se hace mencién de ellos.
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pas de barro o estiércol, situadas en varios puntos estratégicos
del montdn. Es conveniente advertir que durante la trilla to-
das estas actividades son llevadas a cabo por hombres; la pre-
sencia de las mujeres no parece oportuna y, en realidad, éstas
s6lo entran en el campo de trilla para barrerlo y recibir la paga
en grano al terminar la jornada.

Durante la siega el trabajo agrario es generalmente com-
pensado con cierta cantidad de grano que el kavuntar distri-
buye cada dia, al terminar las labores. Ademas de los pallar
y paraiyar, miembros de otras castas como los barberos, lavan-
deros, carpinteros y herreros, asi como los sacerdotes que sir-
ven en los templos locales, reciben también cantidades de
arroz como compensacion por los servicios provistos al kavun-
tar y a su familia durante el afio. Estas compensaciones* se
llevan a cabo en el recinto de la trilla, lo que contribuye a au-
mentar su condicién de lugar sagrado. En general en esta re-
gion de la India se siguen dos criterios para el repartimiento
de arroz; uno es como recompensa por el trabajo fisico (velaz)
y el otro por el “‘sabet’’ (sastiram) de la profesion, el cual es
inherente a la casta como parte constitutiva de su ser. La re-
compensa pot trabajo fisico se denomina campalam (**jor-
nal’’) y es siempre mis elevada que la compensacién por el
saber, la cual se llama manzyam (‘*honor’’) y suele consistir
en un manojo de espigas (ne/ katir) cuyo tamafio depende de
los brazos del receptor, ya que es éste mismo quien lo toma
de las pilas de arroz no trillado todavia.*!

40 El caricter de estas retribuciones (simplemente econémico o también reli-
gioso) no estd todavia clarificado en la literatura etnogrifica. Parry y Raheja contien-
den que estas retribuciones son fundamentalmente ‘‘regalos religiosos’ (dana).
Véase G.G. Raheja, The Poison in the Gift, Chicago, The University of Chicago
Press, 1988;.). Party, ‘‘The Gift, the Indian gift, and ‘the Indian Gift’ *’, Man (NS)
vol. 21 (1986): 453-473. Para otros puntos de vista, véase M. L. Reiniche, *‘La notion
de ‘jajmani’: qualification abusive ou principe d’intégration?’’ Purusartha 3 (1977):
71-107; S. Commandet, **The ja/mani system in North India; an examination of its
logic and status across two centuties’’, Modern Asian Studies, vol. 17 (1983): 283-
311; CJ. Fuller, **Misconceiving the grain heap: a critique of the Indian jaymaeni
system’’ (de publicacién préxima).

41 Véase A. Good, ‘‘The acror and the act; categories of prestations in South
India”’, Man (N.S.), vol. 17, ndm. 1 (1982): 23-41; M.L. Reiniche, Les dreux et les
bhommes: Etude des cultes d'un village du Tirunelveli, Inde du Sud, Paris, Mouton,
1979.
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Cuando la trilla y el reparto de arroz han terminado, el
arroz restante se pone en sacos y se pesa. Antes de ello, sin
embargo, las pilas de arroz aventado y desbrozado son some-
tidas a un ritual en el que el arroz mismo es adorado (arisz
wusa) como divinidad especial, vistago de Bhudevi. Este ri-
tual suele ser conducido por un sacerdote de casta brahmaini-
ca, si existe uno en el drea,*? o por sacerdotes de otras castas
no brahminicas como la de los pantaram. Una vez concluida
la adoracion del arroz, el sacerdote recibe su parte correspon-
diente de la cosecha y, en este caso, la retribucién no se deno-
mina campalam o maniyam, sino dana o daksina (*‘regalo
religioso’’). Es evidente que, por lo menos en el caso del sa-
cerdote, esta transaccién no es meramente de caricter econd-
mico, sino también y fundamentalmente de caricter religioso,
como indica la terminologia que se emplea en esta ocasion. 4
Una vez purificada de residuos nocivos, la cosecha puede aho-
ra entrar en el hogar del agricultor kavuntar, donde se conver-
tird en alimento vital para €l y su familia.

Es importante destacar que durante el periodo de la sie-
ga, el kavuntar debe adoptar una actitud generosa, de *‘tran-
sactor maximo’’,% ya que la generosidad es un componente
fundamental de su condicién de sefior del campo y custodio
de la fertilidad de Bhudevi. Esta generosidad se expresard de
muchas formas a lo largo del afio, particularmente cuando los
kavuntar patrocinan grandes ‘‘comidas colectivas’’ (#nnata-
nam) a las que son invitados centenares de miembros de otras
castas. Durante la siega, el kavuntar expresa su generosidad
con una cantidad adicional de arroz que él mismo afiade a las
medidas estipuladas como retribucion. Esta cantidad adicio-
nal se denomina ‘‘satisfaccion’’ (cantosam) ya que su propd-
sito es realmente crear satisfaccion mutua entre el jasman y
sus dependientes.

42 En la regién de Konku, el porcentaje de brahmanes es muy bajo, s6lo un
2 por ciento de la poblacién. Compitese con los kavuntar, que constituyen el 31 por
ciento de la poblacién. Véase B.E.F. Beck, Peasant Society in Konku, Vancouver,
University of British Columbia Press, 1972, pp. 58-59.

43 Véase la obra citada de Parry, ‘“The Gift, the Indian gift, and ‘the Indian
Gift’ 7.

44 Para el concepto de *‘transactor maximo’’, véase la obra citada de Marriott,
“‘Hindu Transactions’’, pp. 122 y ss.
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El arroz de la nueva cosecha nunca se descascara o hierve
antes del Ponkal, la fiesta tamil que celebra la entrada del sol
en Capticornio (Makara samkranti); es decir, el solsticio de
invierno. Varios autotes han descrito esta festividad como una
serie de celebraciones de caricter mis bien secular, sin conte-
nido religioso de gran importancia.® Sin embargo, si estas
celebraciones se examinan desde la perspectiva del ritual
agrario aparecen como la culminacién del proceso de transfor-
macién del arroz en alimento y, como tal, tienen un caracter
eminentemente religioso. La fiesta del ponkal suele durar tres
dias y ocurre a mediados de enero, ya que el sistema astrond-
mico hind@ no tiene en cuenta la precesién de los equinoc-
cios.* El primer dia, llamado pok: ponkal, es de limpieza
general; las casas se reparan y blanquean, y el suelo se empas-
ta con el auspicioso estiércol vacuno. En el pasado reciente,
cuando se cocinaba en recipientes de arcilla, éstos se rompian
en este dia y eran remplazados por recipientes nuevos. Las he-
rramientas del campo también se limpian meticulosamente y
se les aplican varias marcas con pasta de sindalo y bermellén,
sustancias capaces de ‘‘enfriar’’ (&wu/ir) estas herramientas y
redimirlas de la violencia que infligieron a Bhudevi durante
el ciclo agrario, particularmente durante el arado y la siega.
En el segundo dia, que se llama surya ponkal, en enormes
morteros las mujeres descascaran el arroz de la nueva cosecha
y €ste se hierve con aziicar en los recipientes nuevos. El hervi-
do de arroz, sobre todo cuando el agua rebosa y se derrama,
es un evento que causa gran jiabilo en la poblacién de habla
tamil. Es pricticamente imposible imaginar una celebracién
de caracter auspicioso sin el rito del hervido de arroz. Porkal,
el nombre de la fiesta, indica literalmente la accién de rebo-
samiento y derrame, un simbolo caracteristico de plenitud y
abundancia, es decir de *‘bienestar’’ (bhoga). Este hervido de

45 Por ejemplo, A. Beteille, ‘“A note on the Pongal Festival in a Tanjavur Vil-
lage’’, Man, vol. 64, nim. 86, 1964; asimismo, S.M.L. Lakshmana Chettiar, Fo/-
lore of Tamilnadu, Nueva Delhi, National Book Trust, 1980, sobre todo pp. 104-
105.

46 Mis informacién sobre la precesion de los equinoccios se halla en la obra

citada de Luis Gonzilez Reimann, Tzempo ciclico 'y eras del. mundo en la India, ast
como en la obra rambién citada de P.V. Kane, History of Dharmasastra, vol. 5, pt.1.
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arroz se lleva a cabo fuera de la casa, al aire libre, ya que la
primera porcién se sirve a la divinidad solar (Surya), en accién
de gracias por su luz y calor que hicieron posible el crecimien-
to de la cosecha. Después de esta ofrenda solar, el arroz se
considera ‘‘limpio”’ (cuttamana) de cualquier ‘‘residuo’’
(mala), capaz de alimentar a toda la familia, que lo come con
gran regocijo. El tercer dia de la festividad, denominado 7zaz-
tu ponkal, esta dedicado a los bueyes que ayudaron en las ta-
reas del campo. Temprano en la mafiana se lleva a cabo la as-
persion del campo con agua del hervido de arroz del dia
anterior. Esta aspersion va acompafiada de un griterio jubilo-
so y de ciertas f6rmulas rituales que se refieren al poder vital
del sol y a la capacidad de Bhudevi para regenerar otras cose-
chas abundantes. Mis tarde, los bueyes se lavan de pies a ca-
beza, se les pinta los cuernos y se les adorna con guirnaldas
de flores. Los bueyes son entonces objeto de adoracién por
parte del agricultor kavuntar y su familia, quienes se acercan
a ellos reverentemente, con las manos juntas y elevadas sobre
sus cabezas, y caminan alrededor de ellos varias veces. La in-
tencidn de este acto de adoracién es doble; por una parte,
agradecerles su participacién en las labores del campo y, por
otra, redimirlos, al igual que a las herramientas, del dafio que
infligieron a Bhudevi durante el arado y a las espigas durante
la trilla. Finalmente, los bueyes reciben una racién de arroz
hervido con aziicar de tamaifio considerable, cocinado con
arroz de la cosecha nueva. Esto concluye las festividades del
ponkal. El semestre de luz (#ttarayana) comienza entonces y
el kavuntar, con los graneros llenos y libre de las labores del
campo, se ocupa en otras tareas, tales como los prospectos
matrimoniales para sus hijos e hijas, las festividades para hon-
rar a las divinidades locales y las peregrinaciones colectivas a
los templos de los dioses regionales. En el area de Palani, las
dos divinidades principales son la diosa Mariyamman y el dios
Murukan, y a ellos también se les ofrecen primicias un poco
tardias de la cosecha nueva durante las fiestas en las que se
les honra.

Durante el mes de Maci (segunda quincena de febrero y
primera de marzo) la diosa Mariyamman, asociada con la vi-
ruela y las fiebres pustulosas, es venerada con tres semanas de
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festividades en las que participa toda la poblacién local.4” En
estas celebraciones hay dos eventos especiales, que represen-
tan una secuela de los ritos agrarios de la cosecha. El primero
tiene lugar durante la primera semana, cuando las mujeres
arrojan al aire pufiados de arroz de la cosecha reciente frente
al templo de la diosa. Cuando el arroz cae al suelo lo recogen
avidamente miembros de castas empobrecidas y vagabundos.
Este acto se entiende como un esfuerzo mis en el intento de
enajenar o limpiar la cosecha de cualquier ‘‘residuo’’ todavia
presente. La creencia popular es que cuando el arroz se arroja
al aire, en parte lo atrapan ‘‘espiritus flotantes’’ (pey) que
merodean alrededor del templo. Mas tarde, durante la segun-
da semana, miembros prominentes de la casta kavuntar pre-
paran arroz hervido con azticar en el recinto del templo de la
diosa y se lo ofrecen a €sta como comida especial. La diosa
consume una parte de esta comida y devuelve el resto a sus
fieles, que lo consumen como ‘‘residuo divino’’ (prasadam),
consagrado por el contacto con la diosa.

En el mes de Pankuni (segunda quincena de marzo y pri-
mera de abril), miembros de la casta kavuntar de toda la re-
gion suelen ir en peregrinaciéon a la ciudad de Palani.“® El
templo mas importante del dios Murukan, vistago de Shiva
y muy popular en el sur de la India, esta situado en esta ciu-
dad, en la cima de un pequefio promontorio. Ademas de las
ofrendas de agua del rio Cauveri, que se emplea en las ablu-
ciones estivales de la imagen del dios, los kavuntar ofrecen al
templo sacos de arroz como primicias de la cosecha reciente.
Este arroz se usa en ritos en los que se le sirven al dios Muru-
kan varios tipos de ‘‘comida sagrada’’ (raivedya), que inclu-
yen también arroz hervido con azicar y pastelillos de arroz.
Durante su estancia en la ciudad, los kavuntar también patro-
cinan ‘‘comidas colectivas’’ (#nnatanam) en que centenares
de personas son invitadas y a quienes se les sitve también

47‘Una descripcién de estas festividades se halla en M. Moreno, “Lag festivida-
des de la diosa Mariyamman en el Sur de la India’’, Estudios de Asiay Africa, vol.
23, 2 (1988): 223-236.

48 Para un anilisis de esta peregrinacién, véase M. Moreno y M. Marriott,
*‘Humoral transactions in two Tamil cults: Murukan and Mariyamman'’, Contribu-
tions to Indian Sociology (n.s.), vol. 23, 1 (1989); 149-167.
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arroz de la cosecha nueva. Estas ofrendas a la diosa Mariyam-
man y al dios Murukan tienen como objetivo reasegurarse de
que la cosecha haya sido totalmente enajenada de cualquier
residuo nocivo. Con la bendicién divina, el arroz es ahora
realmente alimento, fuente de vida y de bienestar.

Conclusion

El presente estudio ha intentado esbozar una teologia del
Proceso agrario cuyos componentes sofl, por una parte, perso-
najes divinos como la tierra, el sol y la luna, y por otra huma-
nos, como el kavuntar, sg/man y custodio de la fertilidad de
la tierra, y sus dependientes. Como proceso, el ciclo agrario
tiene una dimensién sacramental y se afirma aqui que tiene
el cardcter de samskara, operado en el cuerpo de la diosa Bhu-
devi, cuyo fin es mantener y promover la capacidad reproduc-
tiva de la tierra, y consiguientemente el ‘‘bienestar’’ (bbogcz)
humano. Dadas las enormes implicaciones politicas, econd-
micas y sociales que la agricultura tiene en la India, seria to-
talmente ingenuo imaginar que estas dimensiones estan
vacias de significado y constituyen s6lo residuos ideolégicos,
como Dumont afirma. El contenido ideoldgico de lo econd-
mico, politico y social debe ser recuperado, como lo hacen
Hocart y Wiser, y analizado desde una perspectiva cultural
hindd, como lo realiza Marriott. Por otra parte, frente a las
implicaciones religiosas del ciclo agrario, un anilisis de la
agricultura que sélo considere lo politico, lo econémico y lo
social, es necesariamente incompleto. La agricultura en la In-
dia es el tipo de fenémeno que Mauss identifica como ‘‘he-
cho social total’’; es decir, un fenémeno que es simultinea-
mente juridico, econdémico, politico, religioso e incluso
estético.® El tipo de fendémeno en que, como Lévi-Strauss
escribe parafraseando a Mauss, ‘“‘cuerpo, alma y sociedad, to-
dos son uno’’.>°

49 M. Mauss, Essai sur le don, forme archaique de I’échange””, L'Année socio-
logique, N. S., vol. 1 (1925): 30-186.

30 C. Lévi-Strauss, ‘‘La sociologie francaise”’, en Lz Sociologie au XXe siecle,
pp. 503-537, obra compilada por G. Gurvitch, Paris, PUF, 1947.



