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El se opone a la esclavitud, la poligamia, el canibalis-
mo y el infanticidio. El les ensefia a los nifios a que
sean honestos, sobrios y ahorrativos; a las nifias a
que sean puras, inteligentes y trabajadoras. El persuade
a los nativos a que cubran su desnudez, a que constru-
yan casas... Es dificil derrotar el paganismo estableci-
do desde hace tanto, pero lentamente éste cede ante
el nuevo poder y gradualmente surgen los comienzos
de la sociedad civilizada. En cada pais donde se ha
realizado el trabajo misionero encontramos que los
primeros cambios duraderos hacia un orden social mis
elevado empezaron a través del esfuerzo misionero.

J.W. Shank, “The Missionary as Civilising Agent”,
Christian Monitor, enero de 1910, p. 394.!

Una obertura analitica

EL RECIENTE ACERCAMIENTO ENTRE la antropologia y la histo-
ria sirve de base a diferentes orientaciones significativas en las
humanidades y las ciencias sociales.”? La alianza mutua y el

* Los comentarios ctiticos de David Lorenzen (como irbitro) me obligaron a
rehacer por completo este ensayo. Leela Dube respondié con paciencia al proceso
de reescritura. Les estoy agradecido a ambos. En el trabajo se utilizan las siguientes
abreviaturas: AlM, Archivos de la Iglesia Menonita, Goshen, Indiana; 1aM, Informes
Anuales de los Misioneros; ppm, Der Dentsche Missionsfrennd, ABE, Archivos y Bi-
blioteca Eden, Webster Groves, Missouri. Para una versién anterior y distinta acer-
ca de los asuntos que se tocan en este trabajo véase Dube, 1992a.

! Citado en Lapp, 1972, p. 51. Shank fue un misionero menonita pionero que
trabajé en América Latina. El sentfa un profundo afecto por los misioneros menonitas
que trabajaban en la India central. Realmente su declaracién encierra el lenguaje y
las preocupaciones de su hermandad misionera en la India.

2 Por ejemplo, Asad, 1993; Comaroff y Comaroff, 1991; Sabean, 1990; Ludtke,
1995; Williams, 1991.
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didlogo critico entre los antropélogos (de un cierto matiz) y
los historiadores (de una franja particular) han conducido a
versiones nuevas de la antropologia y a formulaciones frescas
de la historia.> Realmente en la actualidad hemos superado
bastante la etapa de las iniciales discusiones metodolégicas y
evaluaciones disciplinarias programaticas que trazaban las re-
laciones potenciales entre la historia y la antropologia.* En
los tltimos quince afios han pasado muchas cosas en la practi-
ca critica de la antropologia histérica y la historia etnografica.
Los planes antropolégicos han sido enganchados a esferas
institucionales bistorizadas y a principios organizadores de sig-
nificado y practica, en el pasado y en el presente. Las sensibili-
dades histéricas han quedado demostradas en ricas explora-
ciones efnogrdficas de las variedades de conocimientos del
colonizador y el colonizado y de las infinitas maneras de vida
de grupos superiores y subalternos.’ El trabajo de campo ha
sido lanzado a un didlogo con la imaginacién histérica. El
material de archivo y las fuentes no oficiales se han leido a
través de filtros etnograficos. En elaboraciones clave de este
cuerpo de escritura mas novedoso, la mezcla de historia y an-
tropologia ha llegado al punto de que resulta virtualmente
imposible distinguir la una de la otra. Lo familiar se ha vuelto
extrafio. Lo extrafio se ha hecho familiar.

Este ensayo explica las perspectivas de una antropologia
histérica —o de una histotia etnografica, si se quiere— vy at-
ticula lo “cotidiano” como un dominio analitico para explorar
la produccién, transaccién y subversién del significado y el
poder.® Aqui se retinen algunas de las preocupaciones tedricas
clave de estudios recientes sobte el cristianismo y el colonialismo

3Con respecto a las contribuciones de los historiadores, véanse Amin, 1995;
Sabean, 1990; Ludtke, 1995; Le Goff, 1998; Levi, 1992, y Cohn, 1996. En relacién
con las de los antropélogos, véanse Comaroff y Comaroff, 1992; Dirks, 1992;
Ohnuki-Tierney, 1990; Sahlins, 1995 y Vaughan, 1991. Hay que hacer énfasis en
que éstos no son mis que algunos ejemplos representativos de campos que se super-
ponen ampliamente, con sus propias diferencias internas.

4 Con respecto a dichas discusiones iniciales, veanse Cohn, 1986; Hunt, 1989
y Medick, 1987.

5 Véase Dirks, 1996.

6Lo “cotidiano” como una perspectiva analitica se encuentra elaborado en

Ahearne, 1995; Certeau, 1984; Ludtke, 1995 y Sabean, 1990.
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y ciertos aspectos del registro etnografico e histérico del cris-
tianismo en la India central colonial, a fin de poner en primer
plano algunos asuntos criticos en el estudio del encuentro evan-
gélico.” Ciertamente, los simples pormenores y los pequefios
detalles asi como las lineas principales y los contomos amplios de
un caso histdrico y etnogrifico especifico pueden revelar las
implicaciones mas amplias del encuentro evangélico.

El encuentro evangélico en la India central se situé en una
interseccion critica entre el significado y el poder. Esto impli-
c6 dos procesos simultineos y superpuestos: por un lado, el
compromiso del proyecto misionero con las culturas colonia-
les de gobierno y, por el otro, la superficie de contacto de la
teologia protestante, las creencias evangélicas y las practicas
de los misioneros con los principios de casta y secta y con las
instituciones y dinamicas de la vida aldeana, en la creacién de
una cristiandad indigena. Los misioneros, los catequistas y
ayudantes nativos, los conversos y las congregaciones indige-
nas y los miembros de la poblacién local eran protagonistas (e
intérpretes) en dramas de percepciones divergentes. Ellos eran
actores (y agentes) en obras de practicas contradictorias. Los
diferentes dramas que representaban la ubicacién contradic-
toria del proyecto misionero dentro de los idiomas coloniales
de dominacién y los numerosos shows que representaban la
conformacién de una cristiandad indigena eran actos insepa-
rables y partes mutuas del teatro del encuentro evangélico.

TEl trabajo se basa principalmente en una investigacion de archivo de los infor-
mes de la Sociedad de la Misién Evangélica Alemana —mas adelante la Misién Evan-
gélica Norteamericana— en los Archivos y Biblioteca Eden, Webster Groves, Missouri
y la Biblioteca Houghton, Universidad de Harvard; los metodistas en la Universidad
Drew, Madison, Nueva Jersey; los menonitas norteamericanos en los Archivos
Menonitas y la Biblioteca Histérica, Goshen, Indiana; la Conferencia General de
menonitas en el Bethel College, Newton, Kansas, y los Discipulos de Cristo y los
Archivos de los Discipulos, Nashville, Tennessee. La investigacién que realicé en es-
tos archivos para el presente proyecto se llevé a cabo en 1993, con el apoyo de un
generoso premio de investigacién posdoctoral (Gr. 5603) de la Fundacién para la In-
vestigacién Antropolégica Wenner Gren, Nueva York, y en 1997 con el apoyo de
una beca de investigacién de la Academia de Religién Norteamericana y una beca
para viaje de El Colegio de México. Los informes estin en inglés, aleman, hindi y
chhattisgarhi. Mi agradecimiento a Ishita Banerjee por haber traducido las fuentes en
aleman. El premio de la Fundacién para la Investigacién Antropolégica Wenner Gren
también hizo posible el trabajo de campo en la India central en 1994-1995 y 1996.
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Este ensayo cuenta aspectos de esta historia. Un relato total
de los dramas detallados (y de los detalles dramaticos), una
version mas amplia del teatro enmarafiado (y de las marafias
teatrales) del encuentro evangélico, tendran que esperar otra
opotrtunidad, para un cuento diferente.® Sin embatgo, lo que
ensayo aqui no son simplemente cuentos dispares, escogidos
al azar de entre las diversas teotias que estdn en oferta en un
registro histérico y etnografico mas amplio. La tela del pasa-
do compartido del enredo evangélico se tejié entrelazando
varios hilos, disefios diversos y muchos motivos; puntadas a
tiempo hechas por misioneros evangélicos y conversos indi-
genas. Mi esfuerzo consiste en desenredar el tejido de estos
hilos con objeto de presentar la textura de la tela de las histo-
rias mutuas del encuentro evangélico. Mi intento es deshacer
las costuras de estas puntadas a fin de mostrar que los disefios
de la participaciéon misionera en las culturas del colonialismo
estaban inextricablemente entretejidas en los dibujos de la crea-
cién de un cristianismo indigena. Mi tarea es rastrear la mezcla
de estos motivos a fin de revelar que los disefios misioneros y
los dibujos indigenas —siempre entremezclados y mutuamen-
te conformados— definieron juntos la urdimbre y la trama de
la marafia evanggélica.

También podtia haber aqui algo de un plan critico mas
amplio. No me refiero tan sélo a la necesidad de oponerme a
las respuestas que surgen de ansiedades profesionales de miem-
bros de gremios de histotiadotes y cotporaciones de antropé-
logos, desvarios que petsisten en presentar la historia y la an-
tropologia como campos distintos y formas separadas de
empefio académico. Los legados vivientes de imaginerias euro-
céntricas —no s6lo dentro de los gremios académicos profe-
sionales sino también mads lejos— me preocupan mucho
mas. La rigida separacién entre las sociedades no occidentales
incambiables y sacras enraizadas en el mito y el ritual, por un

8 Espero contar la historia mas amplia en mi libro Missionasy Agendas,
Indigenons Categories and. Local Initiatives: Christianity in Central India, 1868-1998
que forma parte de mi actual proceso de escritura. Un subproducto de esta investi-
gacién es otro libro basado en los diarios de los catequistas nativos, en Dube, de
préxima publicacion(a).
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lado, y los 6tdenes occidentales dinamicos y complejos asenta-
dos en la historia y la razén, por el otro, mantiene su yugo en
el aqui y el ahora. En otra parte discuti el persistente encanto
de las oposiciones omniabarcantes —entre tradicién y modet-
nidad, mito e historia, ritual y tacionalidad, emocién y razén,
comunidad y Estado, Ortiente y Occidente— en diversos con-
textos institucionales, vatios campos intelectuales.” Aqui mi
punto es mis limitado. La enorme influencia de estos imagina-
rios ha establecido los planes pata la historia modetna y la an-
tropologia contemporanea del Asia del sur. Asi, una divisién
clasica del trabajo académico continda separando el estudio
histérico del gobierno colonial de Asia del sur del anilisis
antropolégico de la sociedad indigena en el subcontinente. Este
ensayo se une a otros ejercicios criticos en el campo para sub-
vertir la profunda divisién ideolédgica entre los deseos separa-
dos de la antropologia y los anhelos caracteristicos de la histo-
tia, en patticular en el estudio de Asia del sur.'” También va
un paso mas adelante. En mi discusién del encuentro evangéli-
co, la metrépoli y los mirgenes, los colonizadotes y los colo-
nizados, forman parte de un campo analitico singular, un te-
treno para desenredar los multiples hilos del pasado compartido
de los enredos evanggélicos y las culturas coloniales.

En consecuencia, este ensayo también hace una incisién
en el cuerpo de los esctitos sobre el cristianismo en Asia del
sur. Los historiadores de la Iglesia han producido un gran nu-
mero de estudios del proyecto misionero, los misioneros y el
cristianismo en la regidn. Esta literatura nos propotciona cré-
nicas detalladas de acciones y acontecimientos." Otros ejerci-
cios en el campo han estado guiados, una vez mas, por la pre-
tensién mis bien simplista de que en la India los conversos al
ctistianismo tendian a repetit un orden social modernizado —
excepto por una persistencia parcial de la casta— en la imagen
de los misioneros.”? S6lo en afios recientes los historiadores

° Dube 1995¢, 1996b, 1996c, 1998.

10 Aqui los estudios importantes incluyen a Amin, 1995; Appadurai, 1981;
Bayly,1989; Cohn, 1986 y 1996; Dirks, 1987 y Van der Veer, 1988.

11 Tanner, 1894; Lohr, 1899; Seybold, 1971; Lapp, 1972; Juhnke, 1979.

12 Whitehead, 1913; Manor, 1971; Oddie, 1975; Forrester, 1980.
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han empezado a explorar los significados de la conversién y la
articulacién de los misioneros, los conversos y el cristianismo
con los esquemas indigenas de rango, honor, casta y secta.”
Sin embargo, este significativo trabajo se ha enfocado en las
Iglesias ortodoxas en la India del sur. Con excepcién del inte-
resante, pero algo limitado, trabajo de Eaton (1984) y la inter-
vencién mas prometedora y emocionante de Scott (1992), el
encuentro evangélico en los siglos XIX y XX y su compromiso
con las culturas coloniales de gobierno siguen siendo areas de
estudio descuidadas. Los estudios en la antropologia del colo-
nialismo y el cristianismo y del “contacto cultural radical” plan-
tean que el tema origina una amplia gama de asuntos significa-
tivos."* Resulta claro que hay que incorporar estos asuntos a
los planes de la historiografia y etnografia de Asia del sur.

Breves inicios y primeros encuentros

En 1868, Oscar Lohr, el primer misionero de la Sociedad Mi-
sionera Evangélica Alemana, inicié su trabajo misionero en
Chhattisgarh, una amplia regién lingiiistica y cultural al su-
reste de Madhya Pradesh. Fueron los satnamis quienes atraje-
ron hacia la regién al misionero pionero. Los satnamis, tal
como habian revelado las pesquisas preliminares de Lohr, eran
paganos con un rasgo distintivo: eran un grupo monoteista
cuyo “credo” se oponia a la idolattia y a la casta.’® Para el

13 Bayly, 1989. La obra de Stirrat (1975) fue una excepcién temprana.

14 Asad, 1973; Beidelman, 1982; Comatoff, 1985; Comaroff y Comaroff, 1986;
Nash, 1979; Prins, 1980; Rosaldo, 1980; Rosebetry, 1986; Sahlins, 1981; Stoler, 1985
y 1989; Mitchell, 1988; Taussig, 1980 y 1987; Thomas, 1991 y 1992; Tsing, 1993;
Mignolo, 1992; Scott, 1992.

15 Ghasidas, sirviente de granja, dio inicio al Satnampanth a comienzos del
siglo X1x —cerca de 1820— entre los chamars (trabajadores del cuero) de Chhattisgath.
Los chamars, que portaban colectivamente el estigma de la contaminacién por la
muerte de la vaca sagrada, constitufan una impostante proporcién —un poco me-
nos que la sexta parte— de la poblacién de Chhattisgarh. Estos o bien posefan tie-
trras o bien eran compartidores de cosechas y de sirvientes de granja. Aquellos chamars
—junto con unos pocos cientos de miembros de otras castas, principalmente telis
(extractores de aceite) o rawats (pastadores)— que se unieron al Satnampanth se
hicieron satnamis. Debian abstenerse de la catne, el licor, el tabaco y de ciertos
vegetales —los tomates, las berenjenas y los chiles— y de las lentejas rojas. El
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misionero ésta era una conexién providencial. Era la volun-
tad del Sefior. ¢Acaso se liberaria el rebafio una vez que
contemplara al Salvador? Pero los satnamis no aceptaron la
llegada del milenio. El grupo rechazé su “destino”. Sin embat-
go, los misioneros siguieron arando el campo y sembrando
las semillas de la fe. La vacilante empresa de la conversién fue
creciendo gradualmente mediante los lazos de parentesco y
las perspectivas de una vida mejor bajo la economia paternalista
de las estaciones misioneras. En el cutso de muy pocos dece-
nios la empresa misionera en la regién se expandié mis. A los
miembros de la Sociedad Misionera Evangélica Alemana se
unieron misioneros de otras confesiones: los menonitas de la
Conferencia General y Norteamericana, los discipulos de Cris-
to, los metodistas, las Bandas Pentecostales del Mundo, y se
produjo un movimiento que tendia a trabajar con otras co-
munidades. Los conversos continuaron comprendiendo los
mandatos misioneros e interpretando las verdades cristianas a
través de los filtros de las culturas locales. La “cosecha”, nun-
ca abundante, parecia algo mis que un poco curiosa. Los mi-
sioneros sembraban. Los misioneros cosechaban. Si hacfan pro-
gresos, también tenian que retroceder sobre sus pasos.

En los afios mis recientes, hemos tenido recordatorios for-
zosos de que el hombre blanco no siempre tuvo la iniciativa
en los procesos de encuentro cultural.'® En 1868, el misionero
Oscar Lohr visité al gurd satnami en su hogar en Bhandar,
con ocasién del “festival anual” de la comunidad. El misione-
ro describié en detalle cémo lo sentaron cerca del gurd y le
sirvieron un refrigerio. A una “gran masa” de satnamis le hizo

Satnatnpanth rechazaba las deidades e idolos del pante6n hindi y no tenfa templos.
A sus miembros se les pedia que creyeran sélo en un dios sin forma, safnam (verda-
dero nombre). No existian las distinciones de casta dentro del Satnampanth. Con
Ghasidas comenzé una parampara (tradicién) del guri que era hereditaria. El
Satnampanth desarrollé un conjunto de mitos, rituales y pricticas que estaban aso-
ciados con los guris. Durante los siglos Xix y XX, el grupo negocié las cambiantes
relaciones de poder en la regién, retrabajo los diferentes esfuerzos para regular las
comunidades diferenciadas internamente y se asenté sobre simbolos de autoridad
para poner en duda y desafiar su subordinacién. La comunidad sigue teniendo una
presencia significativa en Chhattisgarh. En mi libro acerca del tema (Dube, 1998)
construi una historia de los satnamis.

16 Prins, 1980; Sahlins, 1985; pero véase también Obeyesckere, 1992 y Sahlins,
1995.
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la triunfante revelacidon de que el satyanam (vetdero nombte)
era Jesucristo. Lohr estaba regocijado por la cilida bienveni-
da. En forma inadvertida, el misionero también se aventurd
en el campo de las representaciones etnograficas y la busque-
da de significados indigenas cuando afirmé que los satnamis le
habian jalado la barba para demostratle su gran honor y afec-
to en su “manera tradicional”.!” La hipétbole misionera sefia-
16 el acontecimiento como de una “significacién histérica”
monumental.’® Pero, jalar la flotante y larga barba de Lohr
¢fue realmente la representaciéon de un ritual atemporal, mis-
terioso y acostumbrado, o fue simplemente una demostracién
de la curiosidad satnami? El hecho de que el gurd sitviera un
refrigerio ¢fue una manifestacién de hospitalidad hacia el sabeb
blanco, un maestro occidental? ¢O acaso la visita de Lohr a
Bhandar el dia del gurupuja, junto con miles de satnamis, sig-
nificé involuntariamente su aceptacién de un papel subordi-
nado dentro del dominio de la autoridad del gurd? Tres meses
mas tarde, el misionero involuntariamente puso en duda un
principio clave de la fe dentro del Satnampath. La curiosidad
de los satnamis no condujo a su conversién al cristianismo, y
la hospitalidad de la comunidad fue remplazada por hostili-
dad. Las esperanzas milenatistas de Lohr quedaron en ruinas.
Los satnamis se cansaron de la empresa misionera."”

Los idiomas misioneros y las culturas coloniales

¢Cuiles eran los nexos entre el proyecto misionero y el colo-
nialismo? La pregunta también se puede traducir muy facil-
mente en una divisién polémica rigida: las caricaturas rivales
del astuto agente del imperialismo versus el apéstol filantrépi-
co de los nativos se vuelven los principales protagonistas de

7 Der Friedensbote, 79, 20, 1928, pp. 309-315.

18 T4l es el caso del misionero Nottrott en el manuscrito de la primera historia
de la Sociedad Misionera Evangélica Alemana. El manuscrito fue escrito en el afio
1892; Nottrott lo revisé y lo escribié a miquina en 1936. Ambas copias estin en
alemén. Nottrott, “Historia mecanografiada de la Misién”, ABE, p. 5.

19 Eiste es un cuento. Hay otras historias en Dube, 1995a.
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un teatro de sombras competitivas. El debate, como lo sefiala-
ron Jean y John Comaroff (1986), se queda confinado al asun-
to de “¢de qué lado estaba realmente el misionero?” y, por
extension, “¢a qué fines servia?” Un problema histérico com-
plejo se transforma en un burdo asunto de causa y efecto. Yo
creo que la salida de este callejon estrecho y oprimente de me-
diaciones en competencia se encuentra en un analisis minu-
cioso de la imbricaciéon mutua de las bases culturales y las im-
plicaciones politicas del proyecto misionero.

Los misioneros evangélicos en Chhattisgarh no interve-
nian con frecuencia en ese terreno que se designa convencio-
nalmente como “politico”, dominio de relaciones de poder
institucionalizadas entre el Estado colonial y sus sdbditos. Los
nexos clave entre el proyecto misionero y el colonialismo se
encuentran en otra parte. Para comprender estas conexiones,
es obligatorio que descartemos el (mal) entendido, concepcion
profundamente incapacitante que transforma los idiomas de
la dominacién, empotrados en las culturas coloniales de go-
bierno, en simples reflejos del ejercicio de la autoridad por
medio del aparato formal del imperio. A fin de explorar las
innumerables vias en las que la constitucién del poder colo-
nial —incluyendo la participaciéon misionera en estos terre-
nos— solia exceder a las instituciones imperiales, planteo aqui
tres lineas de busqueda.

En primer lugar, es importante que examinemos la parti-
cipacioén de los misioneros en la conformacion de las pricticas
discursivas autoritarias que descansan en el corazén de las ins-
cripciones imperiales. Un lugar comin bastante pernicioso que
manejan los historiadores y tedricos del discurso colonial es
que la construccién de las poderosas imigenes del Otro no
occidental fue llevada a cabo por una élite colonial conquista-
dora unificada, con una mentalidad occidental uniforme.?® Lo
que se necesita es enfocarse en la compleja ubicacién de los
escritos de los misioneros dentro del campo de las representa-
ciones coloniales, por ejemplo, para los misioneros, los con-

20 Més que como un plan explicitamente establecido, tales concepciones apare-
cen como supuestos implicitos que guian los andlisis de lo que se enmarca como un
discurso colonial dnico.
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versos, al ser cristianos, eran iguales en el “Reino de Dios”. Al
mismo tiempo, los misioneros también hacian énfasis repeti-
damente en las “parodias satanicas” y las “costumbres salva-
jes” de esos “hijos del mundo silvestre”.?" Dentro de estas re-
presentaciones mutuamente contradictorias, las metaforas
almacenadas y las imigenes rutinarias que estructuraban el
pensamiento y la escritura misioneros, en formas inherente-
mente ambivalentes, constitufan, reforzaban y también cues-
tionaban los poderosos idiomas culturales de la dominacién
colonial.

Y ¢qué decir de la retétrica misionera, que solia revelar una
aprobacidén implicita del gobierno britanico? Una y otra vez,
hasta los treinta de este siglo, los misioneros y el sarkar babadur
(gobierno colonial), trabajando en equipo, eran representados
como los portadores gemelos de la luz de la “lampara occiden-
tal”.* Sin embargo, hay que recalcar una y otra vez que no se
puede considerar que este apoyo implicara la existencia de una
comunidad sin costuras de intereses coloniales constituidas por
los hacedores de las politicas metropolitanas, los practicantes
provinciales, los administradores locales, los miembros de las
fuerzas armadas y los misioneros. A fin de entender la rela-
cion entre los misioneros y el régimen colonial, lo que necesi-
tamos es dirigirnos hacia la red enmarafiada de relaciones en-
tre los principios de la misiologfa, la estructura de las creencias
protestantes y las politicas de los administradores britanicos.
En pocas palabras, parece haber habido una conexién entre
dos conjuntos de procesos: el compromiso declarado de los
misioneros hacia la complementariedad entre la Iglesia y el
Estado, el poder espiritual y temporal, y la politica de la admi-
nistracién britanica posterior al Motin (1857) para efectuar una
sepatacién entre la religion y la politica, que ayudé a fortale-
cer criticamente el poder colonijal.?

Finalmente, hubo otro conjunto de tensiones en el cora-
z6n de la empresa misionera que se abrié paso hacia el campo
mas amplio de las representaciones coloniales y las inscripcio-

2 Von Tanner, 1894; ppy, 1875-1890.
22 Paul, 1935; Seybold, 1971.
2 Véase en particular a Dirks, 1987.
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nes imperiales. Los misioneros invocaban el precepto de la
autodeterminacién individual y el espectaculo espiritual de dar
testimonio de Cristo para plantear la libertad religiosa del con-
verso. Al mismo tiempo, sin embargo, los misioneros consi-
deraban a estos conversos como nifios en lucha por aprehender
el pensamiento racional objetivo.* A los pupilos del proyec-
to misionero habia que guiatlos, nutrirlos y controlarlos den-
tro de una empresa paternalista.

Asi, en los intersticios de estos tres movimientos supet-
puestos y agobiados por la tension, los misioneros participa-
ron, voluntaria o involuntariamente, en la construccidon de
las mitologfas coloniales de la supremacia racial, el estableci-
miento de estructuras de autoridad paternalistas y el refuerzo
de la legitimidad del gobierno colonial. Todo esto se produjo
sin su entrada formal en las relaciones institucionalizadas de
poder centradas en el Estado colonial. Es en el campo de lo
cultural, lo ideolégico y lo discutsivo donde encontramos las
manifestaciones clave de las implicaciones politicas y las co-
nexiones coloniales del proyecto misionero.

Hegemonias caseras

Los misioneros, junto con otros miembros de la poblacién
blanca de la India central, fueron agentes en las creaciones de
las culturas coloniales de gobierno. Estas culturas, ha plantea-
do Ann Stoler, no fueron adecuaciones directas de la sociedad
europea trasplantadas en las colonias sino “configuraciones
culturales Gnicas, creaciones hechas en casa en las que la comi-
da, la ropa, el alojamiento y la moralidad europeos recibieron
nuevos significados politicos en el orden social particular del
gobietno colonial” (1989). Si le prestamos atencién minuciosa
a las formas culturales nacidas del proyecto misionero e ini-
ciadas por éste, podremos explorar dos procesos simultineos
y superpuestos a los que hay que explicar.

% Tnformes Anuales de la Misién Chuttesgurh, 1872-1879, 1am, aBE; Fichero
Malguzari de Bisrampur [1925-1955], ABE.
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Los misioneros participaron en las nuevas construcciones
de la “occidentalidad”, empotradas en estilos de vida distin-
tos, dentro del orden colonial. J. A. Lapp, un historiador me-
nonita, nos ha dado una descripcién detallada y sensible de
los estilos de vida misioneros a fines del siglo XiX y principios
del xx en Chhattisgarh.

Las viviendas de los misioneros, conocidas como bungalows, eran ca-
sas grandes de un solo piso con seis u ocho cuartos, rodeadas por una
veranda. Los techos eran altos (14.20 m a 5 m) con un pankab para
mover el aite. En los dias anteriores a la electricidad, los sirvientes
hacian funcionar estos abanicos. La mayoria de las estaciones estaba
rodeada de muros, lo que le daba a la estacién autonomia respecto de
las comunidades de los alrededores. Estos muros no permitfan que
entraran animales salvajes e impedian que los intrusos se metieran sin
permiso en el territorio misionero. Los brillantes muros blancos le
daban un aire de permanencia al complejo [...] La vida en la estacién
de la misién era confortable [...] Los misioneros crefan que su cultura
occidental exigia una perspectiva de la comida, la ropa y las casas dife-
rente de la de sus vecinos indios. Sin embargo, para los menonitas de
origen rural, su estdndar de vida era similar, si no es que mejor, que el
de la Norteamérica rural [...] El doctor Esch [un menonita] le recor-
daba a sus compaiieros misioneros que necesitaban adapatarse a la In-
dia. “El agua no es ftfa; la comida no es como la comida norteamerica-
na; la gente, y en especial los sirvientes, con los que uno tiene que
tratar no es honesta; el clima no es placentero —ya sea demasiado ca-
liente, demasiado himedo o demasiado seco; no se puede dormir bien
durante la noche— hay que dormir afuera, ya sea en la veranda o al
aire libre”. A cada misionero se le suministraba mobiliatio para un
comedor, una sala, dos cuartos, un bafio y una oficina [...] Los misio-
neros trafan con ellos su propia ropa, ropa de cama, miquinas de co-
ser, estufas de aceite, herramientas de carpintero y miquinas de escti-
bir [...] Se tomaban las precauciones especiales habituales para vivir
en la India: mosquiteros sobre las camas, hervir el agua y lavar cuida-
dosamente los alimentos... [La vivienda del misionero] la manejaban
sirvientes indios bajo la supervisién de la pareja de misioneros. 1. A.
Ressler [otro misionero menonita] sefialaba en 1907 que un personal
compuesto por trece personas era demasiado pequefio para sus necesi-
dades... [Esta familia de misioneros] tenia asi un paendit (tutor), un
cocinero, un dhobi (lavandero), una gyah (nifiera), tres fonga wallahs
(choferes-jardineros), un vaquero, chaprassi (un mensajero), panka
wallah, kotwal (vigilante), varios barrenderos y culies. Las estaciones
mds recientes tenfan un surtido similar. La mayoria recibia un pago
bastante nominal. Los misioneros solian quejarse del trabajo ineficiente
de la servidumbre, pero insistian en tenerla puesto que 1a vida en la
India era més dificil [...] El misionero por lo general se adaptd al hora-
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rio indio para las comidas: cuatro por dfa. Usaba en su mayotia comi-
das indias, aunque ordenaba comida enlatada y cereales a Calcuta, y
carne de res y de cerdo cuando ésta se podia obtener. El misionero se
ejercitaba nadando, jugando tenis o al baddminton. Cada dfa inclufa

una siesta en la tarde (Lapp, 1972, pp. 74-75).

Todo esto implicé la creacién y configuracién conscien-
tes de los limites de la “comunidad” de la gente blanca en
Chhattisgarh. Al poner énfasis en las similitudes de estilos de
vida entre los agentes del impetio de Cristo —el Rey del Mun-
do— y los servidores imperiales de Su Majestad —la Reina de
Inglaterra— estos limites servian simultinéamente para repre-
sentar mal las diferencias internas entre los europeos y los
norteamericanos blancos en la India central.

Al mismo tiempo, como parte integral del proyecto evan-
gélico, el misionero estaba igualmente comprometido con ci-
vilizar a los conversos con la puesta en marcha de una serie de
practicas clave que giraban en torno a la construccién, las ro-
pas, la escritura y la palabra impresa. Para regresar brevemen-
te al epigrafe de este ensayo, J. W. Shank se referia a que el
misionero desempefié el papel de agente civilizador a todo
lo largo y ancho del mundo no occidental, donde su visién
estaba profundamente conformada por los esctritos de sus com-
pafieros misioneros en la India central. Los misioneros de la
India central, a su vez, veian la transformacién del mundo
segin Shank, como la doctrina que animaba sus trabajos en el
salvajismo de Chhattisgarh. De esto dan amplio testimonio
los informes de los misioneros enviados desde la India cen-
tral, que aparecieron a fines del siglo x1x y principios del xx
en los periddicos cristianos, desde el Der Deutsche Missions-
Jreand, el The Sugarcreek Budget, €l The Evangelical Herald, el
The Christian Monitor, hasta el Der. Friedensbote.”® Ademas, tal
como lo plantearon Jean y John Comaroff (1986) en el caso
del contexto sudafricano, también en la India central la orga-
nizacién espacial de las actividades entre la Iglesia, la escuela,
el dispensario, las impresoras y los campos en la estacién de la

% Estos trabajos y petiédicos se pueden consultar en la Biblioteca Histérica
Menonita, Goshen, AIM y ABE.
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misién, gobernada por las divisiones y las anotaciones de tiem-
po occidentales, formaban parte del intento de los ptimeros
evangelistas por racionalizar a los grupos indigenas mediante
la cuadricula geométrica de la civilizacién, un tema al que re-
gresaré en breve.

Para recapitular, encontramos aqui dos procesos simulti-
neos: los misioneros participaban en la constitucién de estilos
de vida bien determinados en el contexto novedoso de la In-
dia central como una medida de la distancia entre la comuni-
dad angloeuropea y las culturas locales; y los misioneros usa-
ban muchos de los mismos signos de la cultura occidental para
civilizar a los paganos. Razonablemente, fue en los intersti-
cios de estos movimientos contradictorios donde los misione-
ros construyeron un sentido de pertenencia a una “comuni-
dad” de la gente blanca en la India y reforzaron los esquemas
de poder que afianzaban los simbolos y signos familiares del
orden cultural del gobierno colonial.

Lo que mejor ilustra estos procesos son las practicas que
se centran en torno a la comida, que implicaban asuntos de
género que estan embebidos en todo el archivo misionero;
asuntos que al mismo tiempo enlazan las contradicciones del
colonialismo y del cristianismo en la clave cotidiana y la con-
formacién de culturas coloniales de gobierno en los terrenos
cotidianos. La preparacién y preservacion, el servicio y la dis-
tribucién de comida hechos por las esposas de los misioneros
—detalladamente tregistrados en sus cattas y mencionados en
los esctitos de los esposos— fueron centrales para la valora-
cién del hogar como el sitio focal del proceso civilizatorio del
proyecto misionero.® Por una patte, este complejo de pricti-
cas centradas en la comida junté a la metrépoli y a la colonia
al servit como un modelo para la reproduccién de la condi-

26 Hay un agudo estorbo de riquezas en el informe histrico respecto a estos
temas. Si bien mis planteamientos en este parrifo se basan en las lecturas de la co-
rrespondencia relevante y de los manuscritos en los diferentes archivos y depdésitos
mencionados en la nota nim. 8 a pie de pagina de este texto, aqui sélo proporciono
unas pocas referencias representativas. Correspondencia de los misioneros, Rev. M.P.
Albrecht y Ruth, 82-16b MIS 69; Correspondencia de los misioneros, E.W. Menzel
e Ida, 8-16b 69, aBE; Hist Mss 1-117, Correspondencia de J.A. y Lina Zook Ressler -
Lina, 1887-1903 (Caja 1), am.
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ci6én de personas cristianas con género entre las comunidades
cristianas locales, en particular a través de claras demarcacio-
nes de lo “ptivado “ y lo “publico”.”” Por otra patte, el idioma
relacional de la comida simultineamente establecié las fron-
teras de la comunidad de la gente blanca en la India central
mediante distinciones de raza y clase. Estas diferencias se elabo-
raron por medio de divisiones alimenticias. Durante las fes-
tividades ceremoniales que ofrecian los conversos para celebrar
una boda o el nacimiento de un nifio, los misioneros presi-
dian la ocasién, comian arroz y curry de pollo usando con
frecuencia sus manos e incluso se sentaban en el suelo cuando
no habia sillas ficilmente disponibles. A los lideres nativos
—maestros de escuela, catequistas, y (mds adelante) pastores—
entre los conversos indios podia llegarseles a servir té cuando
visitaban el bangalow del misionero. A algunos pocos conver-
sos la familia misionera también podia darles a probar helado
por primera vez, lo que con frecuencia provocaba la hilaridad
de la gente blanca, pues la temperatura inusitada y la textura
del helado confundian a tal punto las papilas gustativas de los
indios, que para ellos este manjar exquisito de los sabebs (amos
blancos) era demasiado caliente. Pero también es aqui donde
las lineas permanecian perfectamente demarcadas. A ningin
indio converso se le pedia que se uniera a la familia misionera
a degustar los huevos tibios ni los sandwiches de pepino du-
rante los picnics de la familia cristiana, un asunto estrictamen-
te blanco. A la formidable mesa familiar, cubierta de crujien-
te lino blanco, no se invitaba a ningan pastor indio o anciano
de la Iglesia para que compartiera el pan con los miembros del
hogar misionero, ya fuera la comida pollo asado y pastel de
carne o da/ (lentejas) y arroz.”® Esto no era una simple trage-
dia de modales, cuando era dificil manejar los cuchillos y los
tenedores y los eructos indigenas provocaban desaprobacién.
Las distinciones del proceso civilizatorio iban mas al fondo. En
realidad nos encontramos frente a una creacién mds amplia
de las hegemonias caseras —que implicaban recetas antiguas e

27 Hist Mss 1-117, Cortespondencia de J.A. y Lina Zook Ressler - J.A. (Caja
2), AIM.
28 Correspondencia de los misioneros, E.-W. Menzel e Ida, 82-16b MIS 69, aBg.
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ingredientes novedosos pero también proyectos originales
nuevos y elementos tempranos— articuladas mediante coci-
neros y chuletas, comidas y mermelada, y las artes de la civili-
zacién y los signos de la iluminacién.

Artes de la civilizacién, signos de la iluminacién

La autoridad del misionero estaba minuciosamente entreteji-
da con las artes de la civilizacién y los signos de la ilumina-
cién iniciados por el proyecto misionero. Pero tampoco éste
fue un proyecto unidireccional, pues fue dentro de la matriz
de las culturas locales que se conformé a los misioneros como
sabebs (amos blancos).”” Un mapa temprano de Bisrampur, la
primera estacién misionera, muestra el imponente bungalow
cuadrado de los misioneros en el centro. Los otros edificios
de 1a misién eran de la misma manera nitidas estructuras rec-
tangulares y cuadradas, lo que daba atn mas énfasis a la sime-
trfa de los disefios misionetos y la clara demarcacion del area
bajo su comando.® Una iglesia, construida en 1873, frente 2 la
casa del misionero, completaba el cuadro.” La precisién geo-
métrica de los edificios de la misién iba acompafiada de la cui-
dadosa atencién que el misionero prestaba a la organizacién
espacial del trabajo. En septiembre de 1870, Oscar Lohr des-
cribi6 el ritmo de su trabajo en el manejo de la estacién misio-
nera en Bisrampur, haciendo énfasis en la simultaneidad entre
una minuciosa atencién al tiempo en el trabajo y la organiza-
cién espacial del trabajo. A las 9 a.m. Lohr dio una clase en la
escuela. Después regres6 a la casa para un desayuno rapido. A
las 10 a.m. el misionero visité el dispensatio, para atender a la

29 En Dube, 1995a, se encuentra un tratamiento mas amplio de los temas dis-
cutidos a lo largo de los siguientes tres parrafos.

30 ppM, 9, 7 (ulio de 1873), p. 48.

3 ppm, 10, 8 (agosto 1874), p. 57. Mientras se construia la iglesia, Lohr escri-
bi6 el 27 de enero de 1872, “Las noticias se han esparcido como el fuego, porque en
Chhattisgarh la construccién de una iglesia es como un carnaval|...] Sin embargo,
también tiene alguna significacién o importancia. Si se estuviera construyendo un
gran templo del dios esto no seria algo que se notara. Pero una iglesia es algo nue-
vo[..] Dicho en otras palabras, la construccion de la iglesia atrae a una enorme masa
de gente.” DDM, 8, 4 (abril de 1872), p. 26.
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gente que estaba enferma. Luego, hasta las 2 p.m. dio clases a los
nifios y luego una de catecismo durante una hora. Entre 3 y 4
p.m., Lohr supervisé el trabajo en los campos. Luego de comer
en casa, el misionero salié a inspeccionar el huerto.” Clara-
mente, los disefios de los edificios de la misién y la organiza-
cién espacial de la disciplina de trabajo estaban imbricados en la
definicion y refuerzo cotidianos de la autoridad del misionero,
el saheb que poseia y regulaba los campos, el bosque (ocasio-
nalmente) y la estacién de la mision, los cuales estaban colocados
a discrecién maestra dentro de su bien definido dominio.

El misionero controlaba la produccién de la palabra im-
presa. Esto hay que situarlo en un contexto doble: la impozr-
tancia que el protestantismo atribuia al autocompromiso del
converso con la Palabra y el Libro como el signo de un verda-
dero cristiano; y el poder simultineamente simbélico y sus-
tantivo que tiene el escribir dentro de las tradiciones orales.
Estos énfasis superpuestos significaban que la capacidad para
inscribir y dar a luz un texto impreso servia para garantizar la
autoridad del misionero.*®> Ademais, el misionero curaba los
cuerpos mediante la medicina occidental. En Chhattisgarh se
produjo un gran nimero de conversiones al ctristianismo, des-
pués de que las personas se recuperaban de enfermedades pro-
longadas, gracias al tratamiento exitoso de los misioneros.*
Los relatos contemporineos plantean que el gran motivador
de estas conversiones individuales era la fe en el poder regene-
rativo de la medicina de los misioneros y de Cristo Salvador
que encarnaban una mayor eficacia que la de los poderes cura-
tivos de las deidades hinddes y los especialistas locales.*® En

32 ppwm, 6,12 (diciembre de 1870), pp. 89-90.

33 poM, 6, 4 (abril de 1870), p. 3; DM, 8,11 (noviembre de 1872), p. 82; ppm, 13,
2 (febrero de 1877), p. 11; pbM, 10,10 (octubre 1874), p. 74; ppM, 11,2 (febrero de 1875),
p. 13; Informe Anual de la Misién Chhuttesgurh, 1874-1875, pp. 10-14, 1aM, ABE.

34 Informes Anuales de la Misién Chhuttesgurh, 1874-1879, 1aM, ABE.

35 En realidad, lo milagroso y lo magico en la medicina moderna de los misio-
neros siguié ejerciendo sus encantos durante toda la larga carrera del proyecto mi-
sionero. En 1934, el misionero M. P. Albrecht escribié: “Hace meses sucedié algo
que estd dando resultados de largo alcance. La esposa de uno de los propietarios de
la aldea vino en busca de alguna medicina que le permitiera poder tener eso que es
lo méds amado en el corazén de una mujer india: un nifio. Esta mujer lo consiguid, y
no sélo ella sino también su hermana, que no habia logrado tener nifios durante
veinte afios, tomd algo de la medicina y ahora estd rejuvenecida. Como resultado de
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verdad, el conocimiento de la escritura que tenian los misio-
neros trabaja conjuntamente con su poder para curar. Asi, los
libros de horas que producian y las curaciones que conjura-
ban conformaban su mandato. Por ltimo, el misionero era
el modelo en el discutso moral acerca de la decencia, la ver-
giienza del cuerpo y la modestia fisica cristianas. La ropa se
volvié un signo distintivo de la cristiandad indigena. Los hom-
bres vestian pijamas, camisas e incluso algunos usaban zapa-
tos; las mujeres vestian saris de seis yardas completas y blusas,
y las nifiitas usaban vestidos que habian enviado benefactores
ricos de ultramar.Claro que estos atavios y accesorios no se
usaban todo el tiempo. ¢Quizas en la iglesia y la escuela domi-
nical? Ciertamente. En otros momentos, bastaba con los ges-
tos de decencia y modestia. Los dias de los /bin clothes, lugdas
(saris cortos), senos al descubierto y nifios desnudos quedaron
en el pasado. Los misioneros con sus camisas, sacos, pantalo-
nes, sombreros para el sol y trajes —la insignia del saheb y
del poder del memsabeb— presidia esta pantomima publica del
decoro.® Para los conversos, las ganancias eran a la vez mate-
riales y simbdlicas y éstas configuraban una comprensién pro-
pia de la autoridad misionera. Por ejemplo, cuando a un sat-
nami converso se le pidié que realizara un trabajo doméstico
en la aldea, él contestd, “No, yo me hice cristiano y soy uno
de los Sahibs; nunca més haté begar.”” Sin embargo, estos ins-
trumentos sociales clave del proyecto misionero tenian con-
secuencias contradictorias: los conversos llegaron a reconocer
estas artes de la civilizacién como atributos del poder de los
misioneros, pero ellos también desplegarian estos signos en su
desafio a la autoridad misionera.®

eso, de lejos y cerca llegan mujeres pidiendo esa medicina maravillosa.” M.P.
Albrecht, Chandrapur, al Rev. P. A. Menzel, Washington D.C., 5 de abril de 1934.
Correspondencia de los misioneros, Rev. M.P. Albrecht y Ruth, 82-16b MIS 69,
ABE. Respecto del periodo anterior, véanse los informes para Baitalput, Bisrampur y
Parsabhader en pDM, 1875-1895; Seybold, 1971.

36 ppM, 8, 7 (julio de 1872), p. 50; DM, 8, 11 (noviembre de 1872), p. 85; DDM,
9,8 (agosto de 1873), p. 58. Véanse también las fotografias de misioneros y conver-
sos en Lohr, 1899,

37 C.P. Ethnographic Survey xv1i, Draft Articles on Hindustani Castes, Primeras
series (Nagpur, 1914), p. 57.

38 Hste ejemplo de un proceso mis amplio plantea la necesidad de explorar las
vias en las que el “libro” y la “palabra”; las divinidades cristianas y la “sagrada fami-
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Un cristianismo indigena

¢Cuil fue la naturaleza de las comunidades de conversos que
se desarrollaron en Chhattisgarh? El patrén de conversiones
en la regién no siguié el plan maestro milenarista de un movi-
miento de masas que idearon los misioneros. Ya sefialamos
que algunas conversiones se producian cuando alguien sobre-
vivia a prolongadas enfermedades que lo habian llevado al
borde de la muerte. Los relatos de los misioneros no daban
lugar a dudas: eran los poderes curativos del Sefior los que
compelian a esta gente a convertirse al cristianismo. Sin em-
batgo, fueron los lazos de parentesco los que se revelaron como
criticos para el crecimiento de las congregaciones cristianas
en Chhattisgarh. Las primeras conversiones en Bisrampur, la
estacién misionera pionera que establecié Oscar Lohr de la
Sociedad Misionera Evangélica Alemana, vienen al caso.” El
primer satnami converso en Bisrampur fue Anjori Paulus,
quien fue bautizado en enero de 1870. Casi dos afios después
los padres y abuelos, un tio y una hermana y dos de los hijos
de Anjori Paulus fueron bautizados.” Al cabo de otros seis
meses, a mediados de 1872, cerca de 30 miembros de la familia
“extendida” del converso pionero —que inclufa parientes afi-
nes y agnados—- o bien fueron bautizados o bien estaban espe-
rando por el ctitico evento.” En 1883, cuando el namero de
cristianos en Bisrampur ascendia a 175, casi toda la gente que
estaba esperando ser bautizada era pariente de familias que se

lia”; los santos y los mdrtires; las notaciones occidentales de tiempo y organizacién
espacial del trabajo; las ropas y los edificios, fueron comprendidos, reconfigurados
y puestos a funcionar en las formas de adoracién y las practicas de las comunidades
de conversos. Todos éstos son temas que me propongo explorar en un estudio de
mayor alcance sobre el encuentro evangélico en el que estoy trabajando, mismo que
ya mencioné antes.

39 Informe de la Misién Chhuttesgurh, junio de 1870 - julio de 1871, pp. 5-6,
IAM, ABE.

40 Fl 31 de diciembre de 1871 Lohr escribié, “Hoy conduje doce almas de
nuevo a Jests a través del bautismo: todos ellos satnamis [...] Entre la gente bautiza-
da estaban el padre y la madre de [Anjori] Paulus, una de sus hermanas y su bebé de
ocho dias de nacido; también a sus abuelos, su hija y un tio.” Informe de la Misién
Chuttesgurh, junio de 1871-julio de 1872, pp. 8-9, 1aM, ABE.

41 ppy, 8, 4 (abril de 1872), pp. 25-26; oM, 9, 2 (febrero de 1873), p. 10; pDM,
9, 11 (noviembre de 1873), p. 83, ABE.
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habian convertido al cristianismo.* Los patrones fueron si-
milares en todas partes, lo que subraya las claras conexiones
entre los principios de parentesco —lazos agnaticios y valores
de afinidad— y los mecanismos de ostracismo de casta y secta,
por una parte, y el crecimiento de las conversiones, por la
otra.® En lo que toca a los misionetos, éstos veian el proceso
como el crecimiento interno del cristianismo. Los lazos de
parentesco y los nexos de afinidad eran claramente naturales.
También fueron vistos como un cheque de los instintos mate-
rialistas de los conversos.

La escasez de hombres y dinero de la empresa misionera
inicial implicé que los misioneros se vieran obligados a esta-
blecer aldeas cristianas.** Los conversos se transformaron en
parte de la economia paternalista que se desarrollé en torno al
misionero y a la estacién misionera. La misién empleaba a los
conversos como culies y sirvientes y cada vivienda, una vez
que mostraba las cualidades necesarias de ahorro, recibfa cua-
tro acres de tierra (aproximadamente 1 ha y media). Los con-
versos que completaban el curso en las escuelas de entrena-
miento dirigidas por los misioneros, eran empleados como
catequistas, maestros en las escuelas aldeanas y como lectores
de las Escrituras. Los misioneros entrenaban a los conversos
como albaililes, herreros y carpinteros y muchos de ellos reci-
bian empleo en la estacién de la misién. Las mujeres conver-
sas se ocupaban como sirvientas y un poco mas adelante las
empleaban como “mujeres-Biblia”, que eran las asistentes de

42 El registro bautismal de Bisrampur revela que este proceso de lento creci-
miento continué hasta 1890, cuando el nimero de conversos se detuvo en 258. Los
afios de hambruna a fines de siglo vieron un incremento dramitico de las conversio-
nes. Pero esto fue seguido muy pronto por lo que los misioneros describieron como
un retroceso del cristianismo. Informe de la Misién Chhutesgurh, 1883, p. 17,
1AM, ABE; Registro bautismal de Bisrampur, 1870-1890, aBE. Las conversiones duran-
te los afios de hambruna y sus secuelas se discuten en los informes de los misioneros
en DDM, 1898-1907.

43 Bsto lo corroboran los informes de las estaciones misioneras de Parsabhader
y Baitalpur en pDM, 1887-1898.

# Este pirrafo se basa en los Informes Anuales de la Misién Chhuttesgurh, 1870-
1871, pp. 5-6; 1871-1872, pp. 4-8; 1874-1875, pp. 8-13; 1876-1877, pp. 8-10; 1878-1880,
pp. 6-11, 15-16; 1880-1881, p. 6, 13; 1881-1882, pp. 11-12; 1882-1883, pp. 5-7, 8-10, p.
15, 1AM, ABE. La pintura la confirman también los informes misioneros de Bisrampur
publicados en ppMm, 1870-1890, ABE.
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las esposas de los misioneros —y mds tarde mujetes misione-
ras— en la prédica a las mujeres en las aldeas y pueblos. La
situacién de los conversos en estas estaciones de la misién era
mucho mejor que la que habian enfrentado como labradores
en sus aldeas. Ellos recibian préstamos a tasas bajas de interés
y el misionero, a diferencia de otros malguzars (duefio-propie-
tario de una aldea) no exigia bggar (trabajo forzado) sino que
les pagaba por el trabajo en las obras publicas. El misionero
era el malguzar, el dueflo-propietario, de estas aldeas cristia-
nas. El jefe de la estacién misionera combinaba los poderes
del malguzgar y el pastor: el hecho de dar empleo y ayudar a
los conversos iba acompafiado de un impulso por controlar y
disciplinar a los miembros de la congregaciéon.*® La divisién
entre el Estado y la Iglesia, el poder temporal y el espiritual,
se hizo borrosa y se perdié.

Esta subversién de un principio clave de la teologia pro-
testante en realidad se acoplaba bien con la sociologia politica
de los conversos, que se basaba en gran medida en nociones de
nexos indisolubles entre la religién y el poder. Ciertamente,
estas concepciones se fundamentaban en percepciones amplia-
mente compartidas acerca de la dinidmica entre significado y
poder en la sociedad rural en Chhattisgarh, mismas que se de-
rivaban del engranaje en las esferas locales de esquemas de au-
toridad que definian parentescos culturalmente constituidos,
principios de poder empotrados en la jerarquia ritual de pureza
y contaminacién y simbolos de dominacién del gobierno co-
lonial.* La reelaboracién que hacian los conversos de estas ma-
trices de autoridad en las esferas cotidianas de la aldea —junto
con sus percepciones del poder que se derivaba del mando que
tenfa el hombre blanco de los signos occidentales de civiliza-
cién— los condujo a moldear al misionero como un rzja adwi,
una persona de la realeza.”

45 Véanse, por ejemplo, Seybold, 1971; Lapp, 1972 y Juhnke, 1979.

46 Para una elaboracién mis amplia de estos temas, véase Dube, 1995b, 1995¢
y 1998.

47 Fl tema se presentaba con demasiada frecuencia en los relatos orales de los
conversos que describian la “era de los misioneros” —refiriéndose ampliamente a
fines del decenio de 1910 y a los afios veinte—, a los que reuni durante mi trabajo de
campo en 1994-1995 y 1996. Véanse también las peticiones escritas por los conver-
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El misionero, por medio de consultas entre los lideres lo-
cales de los conversos, solia definir los reglamentos de la vida
de las congtregaciones.®® Bajo las nuevas reglas, las congrega-
ciones indigenas conservaban la preocupacién por las normas
de pureza y contaminacion, y se esperaba de ellas que descar-
taran todas las sustancias y practicas que la poblacién local
hubiera podido ver con desaprobacién. Aun mas, los princi-
pios de la endogamia —aunque bajo la forma de matrimonios
con compafieros conversos— se reforzaban mediante la insis-
tencia en las celebraciones rituales para el parentesco extendi-
do, los grupos afines y los miembros de la comunidad, con el
objeto de sefialar la santidad del matrimonio.* Por dltimo, la
constitucion del consejo de la Iglesia se elaboré siguiendo las
lineas del jat panchayat (cuerpo adjudicador de casta) con sus
sayan (los hombres sabios/viejos) y descansaba en los meca-
nismos de excomunién, que de manera tipica “descastaba” a
los miembros que transgredian las normas de la comunidad.”
En este contexto, existian soprendentes continuidades —en
particular cuando se veian a través del filtro de las culturas
locales— entre estas nuevas regulaciones y las reglas de casta y
secta y las instituciones de la vida aldeana. Como corolario,
las reglas e instituciones establecidas para gobernar la vida
de las congregaciones indigenas se reorganizaron y adquirie-
ron nuevos significados en las comunidades reubicadas.”

Algunas de estas continuidades y reelaboraciones se mani-
fiestan en las maneras en las que los conversos subvertian las
regulaciones establecidas por los misioneros. En la ideologia
protestante, por ejemplo, el matrimonio era un contrato sa-
grado entre individuos y el hogar monogimico era la unidad

sos al Distrito Misionero en la India y al Consejo Misionero en Estados Unidos en
el Archivo Malguzari de Bisrampur, ABE.

48 Bisrampur. Kalasiya ki Vishesh Agyayen {Reglas especiales de la congregacion
en Bisrampur] (Bisrampur, 1890).

4 Ibid., pp. 2-3.

50 ppw, 9, 8 (agosto de 1873), p. 57; DDM, (n.s.), 4, 9 (septiembre de 1886), pp.
68-70; Bisrampur. Kalasiva ki Vishesh Agyayen, p. 5.

51 Ibid., pp. 5-6; pDM, 9, 8 (agosto de 1873), pp. 57-58; Informe Anual de la
Misién Chhuttesgurh, 1876-1877, pp. 2-3. Aparte de los informes incluidos en las
notas de pie de pagina, los argumentos de los tdltimos tres parrafos se basan en la
informacién contenida en varios mimeros de DDM entre 1870 y 1900.
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basica pata la conduccién de una vida cristiana. Para que flo-
reciera la civilizacién, “la sagrada familia del cosmos cristia-
no” tenia que triunfar sobre las tinieblas morales, la indolen-
cia y el caos del mundo pagano.” La preocupaciéon de los
misioneros por la monogamia y su temor al adulterio, una
trampa de Satin, implicaban que los conversos tuvieran pro-
hibida la prictica del churi, o matrimonios secundarios.”® Sin
embargo, ésta era una esfera critica en el que los conversos
ejercian una iniciativa considerable y desafiaban sistematica-
mente la autoridad del misionero, para constituir lo que sus
amos llamaban relaciones “adulteras” de matrimonios secun-
darios, abandonando una y otra vez al esposo o la esposa ante-
tior, patra establecer otra unidn.

En este caso los conversos también podian concebir nue-
vas estrategias. A principios de los afios treinta de este siglo se
produjo en la estacién misionera de Bisrampur un conflicto
entre los conversos y los misioneros, que tuvo aparentemente
sus inicios en el adulterio.** Los aldeanos sostenian que Boas
Purti habia tenido una relacién addltera con Rebeca. Boas Pur-
ti, empleado como el Jembardar. (encargado) de los derechos
del malguzari (duefio-propietario) de la aldea sostenida por la
misién, era un “forastero”. Rebeca era una “virginal nifia cris-
tiana” de Bisrampur. Boas Purti habia atrapado a Rebeca en
su “red de amor” y aquélla habia quedado embarazada. La cul-

52 Comaroff y Comaroff, 1986.

53 Bl churi ha sido una forma de volver a contraer matrimonio ampliamente
utilizada entre las castas mas altas —brahmanes, rajputs y baniyas— en Chhattisgarh.
Bajo la forma chari de matrimonio, una mujer casada podia casarse con otro hom-
bre si éste le daba charis (pulseras). Si bien el patrén mas amplio era similar, las
costumbres especificas respecto de los matrimonios ch#ri variaban segiin las castas.
En general, el jat sayan (ancianos de la casta) o el panchayat (cuerpo adjudicador de
la casta) deliberaban los asuntos relacionados con el churs: ellos fijaban cierta hebatri
(compensacién) que el nuevo marido tenia que pagatle al esposo anterior y a su
familia. El nuevo marido también tenia que dar una fiesta para los otros miembros
de la casta —el niimero lo decidian los ancianos de la casta en la aldea— que simboli-
zaba la incorporacién de la mujer a su hogar y la aceptaciéon del matrimonio por
parte de la comunidad. El esposo antetior, por su parte, tenia que alimentar a gente
compafiera de casta dentro de la aldea, mediante una fiesta que simbolizaba que la
mujer estaba muerta para él (Dube, 1993a, 1996a, 1996b).

5% Bste conflicto se trabaja en Dube, 1995a. Alli se pueden encontrar referen-
cias mas detalladas.



32 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XXXIIIL 1, 1998

pa de Boas Purti se podia establecer al mirar al nifio. Los habi-
tantes de Bisrampur estaban encolerizados. A Boas Purti se le
veia como uno mis de los numerosos “forasteros” que no per-
tenecian a la comunidad de Bisrampur, pero que eran emplea-
dos en la estacién misionera y “violaban el honor de las herma-
nas cristianas virgenes”. Los conversos invocaron la amenaza
al honor y castidad de las mujeres de la comunidad, para cues-
tionar la presencia y las practicas de estos “forasteros”. Ellos
ponian en juego la necesidad de mantener los limites de la co-
munidad ligados a las reglas de casta y secta y el énfasis cristia-
no sobre el adulterio como pecado, con el fin de protestar
contra todas las intrusiones. El honor de las mujeres se trans-
formd, a su vez, en una metifora que evocaba el orden dentro
de la comunidad y en un simbolo que construia sus fronteras.
A las mujeres habfa que protegerlas contra actos de transgre-
sién sexual; el que un “forastero” violara su honot quebranta-
ba limites y desestabilizaba el orden de la comunidad. La mala
conducta de Boas Putri hacia Rebeca encerraba la amenaza
del “forastero” e invocaba la perturbacién y el desorden den-
tro de Bisrampur. Los conversos desafiaron asi la légica mi-
sionera al elaborar su comprensidon del matrimonio y de la
transgresion sexual, al no reproducir las instituciones y prac-
ticas de un orden social “modernizado” a imagen de los amos
misioneros, y al tener sus propios usos para la “verdad” que
oftecian los misioneros. Estos, con frecuencia sin querer, par-
ticiparon en la creacién de un cristianismo indigena.

Las refracciones de la autoridad misionera
hecha por los conversos

La refraccién de los mensajes misioneros que hacian los con-
versos a través del lente de las categorias indigenas sustentaba
sus usos del ctistianismo y su cuestionamiento de la autoridad
misionera. Aqui nos encontramos con un problema analitico
mayor. En lugar de materializar las categorias de “resistencia”
y “hegemonia” como concepciones inmaculadas, es importante
reconocer a sus NUMerosas versiones COmo una practica histo-
rica en contextos culturales particulares, y avalar sus diversas
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elaboraciones como una accién significativa en los “muchos
senderos imaginativos de la prictica humana”.®® Al desafiar
los supuestos racionales de los misioneros y los impulsos pro-
gresistas de los académicos liberales, en el campo de la pract-
ca histérica, las afirmaciones que hacian los conversos de for-
mas novedosas de libertad frente a la autoridad misionera
podian estar ligadas inextricablemente a su reconocimiento
de lazos tempranos de dependencia del proyecto misionero.
Al ir mas alld de los deseos paternalistas de los administrado-
res coloniales y de los esquemas légicos de los cientificos so-
ciales, la “mimica” del misionero que hacian los conversos hacia
que la visién civilizadora de una modernidad colonial y vatia-
da tropezara con su propio desorden.*

La hegemonia del proyecto misionero actuaba a través de
signos saturados, empapados de dominacién, que se abrian
camino entre los intersticios de las comunidades de conver-
sos. Aqui estamos hablando de anteojos que ensombrecian las
visiones de los conversos en diferentes direcciones y de nexos
que constrefiian sus practicas en varios campos. Pero en la
esfera de la vida cotidiana, las comunidades de conversos tam-
bién reformulaban los signos saturados que definian la hege-
monia del proyecto misionero. Ahora estamos hablando de
anteojos que aclaraban la visién de los conversos a lo largo
de varios senderos y acerca de nexos que permitian sus acciones
en dreas diversas. Asimismo, en el remoto teatro que presenta
el encuentro misionero en la India central colonial, las formas
de resistencia de los conversos dependian de esquemas simbé-
licos y sustantivos mis amplios, pero estos cuestionamientos
de la autoridad también siguieron redefiniendo las fronteras de
las articulaciones entre el significado y el poder en los pasados
de los embrollos coloniales.”

55 Ortner, 1995; Comaroff y Comaroff, 1992; Thompson, 1991.

56 En cuanto a elaboraciones analiticas més amplias de la mimica colonial en
las esferas discursivas y como una prictica encarnada, véanse Bhabha, 1994 y Stoller,
1995.

57 Esta breve discusién acerca de la hegemonia (y la resistencia) reine la obra
de varios pensadores. Permitaseme destacar aqui el impacto —sobre mi pensamien-
to acerca de estos asuntos— de los esctitos de Asad, 1993; Bakhtin (véase Volosinov,
1986); Certeau, 1984; Comaroff y Comaroff, 1991; Foucault, 1988; Gramsci, 1971
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Estos procesos eran inseparables. Bajo nuestro propio
riesgo olvidamos que el poder constrifie a la vez que permi-
te. Pasamos por alto a costa nuestra que estas contenciones y
engendramientos se alimentan mutuamente.® Las fantasias
que han circulado desde hace mucho tiempo acerca de visio-
nes politicas inalteradas y de practicas culturales libres de
actores sociales —el material que constituye los verdaderos
“agentes auténomos” en las ficciones de una amplia variedad
de discursos contemporaneos de las politicas actuales de po-
der e identidad— son invenciones de imaginerias ingenuas
que materializan el actuar humano presentandolo como la
actividad deliberada de actores puramente individuales y
exorcizando las condiciones de poder que hacen posible la
accién social. Al mismo tiempo, la nocién de un poder puro
que domina procesos sin sujetos es una herramienta igual-
mente incapacitante, un signo de nuestros tiempos de abu-
rrimiento epistemolégico y agotamiento ético. Teniendo
como trasfondo los hechizos persistentes de estas fabulas
contemporaneas que presentan materializaciones incesantes
del agente ¢ inflaciones crecientes de poder, permitaseme re-
sumir mi narracién de la historia de los encuentros cotidia-
nos de los embrollos evangélicos.

Hemos sefialado que en los treinta de este siglo los con-
versos de la estacién misionera de Bisrampur entraron en
conflicto con los misioneros.”® Bisrampur habia desarrollado
una institucién paternalista. Ya desde fines de los veinte, los
misioneros buscaban poner fin a la dependencia de los con-
versos sobre la economia de la estacién misionera en un in-
tento por promover una congregacién dependiente de si misma
imbuida de las ideas y principios de la caridad y la hermandad
cristianas. Ellos separaban claramente las funciones del ma/-
guzar (duefio-propietario) y del pastor, y decretaban que los

y 1985; Thompson, 1991, y Williams, 1973. Las elaboraciones en torno a estos te-
mas han conformado, de maneras diversas, mucho de lo que he escrito. Los asuntos
de hegemonia y resistencia los discuto de manera enfocada en Dube, 1997, 1998 y
en una publicacién de préxima aparicién (b).

%8 Véase, por ejemplo, Foucault, 1988, 1991.

9 En Dube, 19952 se encuentra una extensa discusién de este caso. Aqui presen-
to sus aspectos principales, con modificaciones para los propésitos de este trabajo.
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miembros de la iglesia de Bisrampur debian pagar por su pas-
tor, mantener la iglesia, contribuir con las obras publicas y
donar para las causas cristianas. Los misioneros también au-
mentaron sus controles para impedir que los conversos pusie-
ran a pastar el ganado en el bosque propiedad de la misién y
recogieran alli lefia y hierba. Por dltimo, los misioneros si-
guicron contratando cristianos que no pertenecian a Bisrampur
como empleados de la estacién misionera.

Frente a estas medidas, la iniciativa de los convetsos se
centraba en una penetrante divisién entre “nosotros” wversus
“ellos”, “comunidad” versus “forasteros”. La comunidad esta-
ba constituida en torno a los conversos de Bisrampur; todos
los empleados que no pertenecian a la estacién de la misién
eran “forasteros”. La “comunidad” protesté contra la intromi-
sién creciente de estos “forasteros” en los asuntos internos de
Bisrampur. Ademads, los esfuerzos de los misioneros por des-
mantelar los lazos de dependencia de los conversos y hacer
que la congregacién fuera autodependiente se enmarafié con
la defensa de estos “forasteros”. Se produjo una ruptura de la
economia normativa —el patrén de expectativas y obligacio-
nes— de la comunidad cristiana de Bisrampur. La figura del
misionero se transformé del benevolente ma-bap (maestro, li-
teralmente padre-madre) del pasado en un tirdnico malguzar
(duefio-propietario) que estaba en contubernio con los “foras-
teros” —en realidad que se habia pasado a sus filas—, los intru-
sos ilegitimos e indefendibles. Por dltimo, los conversos de-
fendian los lazos paternalistas que los habian ligado a los
misioneros a través de complejos nexos de dependencia y con-
trol: la deferencia hacia los misioneros era en parte autopre-
servacién y en parte la extraccién calculada de tierra, empleo
y caridad. Esta defensa estaba estrechamente ligada a la afirma-
cién de los conversos de su autodependencia —un constitu-
yente importante de la retérica misionera— y su establecimiento
como una congregacién e iglesia independientes y paralelas,
con un pastor honorario que enviaba informes a la Casa Cen-
tral de la misién en Estados Unidos, conducia los servicios de
los domingos, bautizaba a los nuevos miembros y se encarga-
ba de los asuntos de la congregacién. Los conversos se apode-
raron de los signos cristianos de la civilizacién y de los ele-
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mentos de la retérica misionera y los reelaboraron en su pric-
tica: su cuestionamiento de los misioneros —con su acento en
la verdad y legalidad, fe y civilizacién— se construyd en un
idioma y lenguaje del cristianismo evangélico. El drama tuvo
corta duracién, pero la controversia persisti6.** Hubo, por su-
puesto, otros actores en obras diferentes con guiones contro-
versiales diferentes.

La alteracién de la iniciativa de los misioneros se repre-
senté de maneras siempre novedosas en las ideas, la presen-
tacion de argumentos y las pricticas de los catequistas “nati-
vos” y los trabajadores de la misién. Tomaré aqui el ejemplo
de los diarios detallados de los catequistas para aclarar estos
procesos. Los diarios eran informes que los catequistas escri-
bian para los misioneros, donde registraban sus viajes de cada
dia a las aldeas y los bazares. Existen en forma manuscrita y
abarcan aproximadamente el periodo de 1908 a 1914. A pri-
mera vista, las formas de argumentar de los catequistas pare-
cen sobredeterminadas por disefios de cietre, poco mis que
reiteraciones sin fin de las verdades eternas de la “verdad”
cristiana.

En B. los hinddes plantearon esta pregunta: ustedes los cristianos dicen
que Jests es el Salvador Todopoderoso de todos, ¢por qué entonces no
atrae 2 todos los hindies y a todas las castas a su secta y les da la salva-
cién? Mi respuesta: suponga que entre sus hijos mayores algunos son
unos malhechores y asesinan a alguien en su libertad de la autoridad
paterna, Jpor qué no los trae de regreso al redil familiar y de acuerdo
con su deseo los hace buenos? Su respuesta: porque ellos quieren per-
manecer con su libertad, tal como hacemos nosotros. Yo sefialo: asi
Dios nos deja en nuestra loca libertad; as{ como sus muchachos no quie-
ren caminar por sus mejores caminos, asi usted no caminara en la via de
Jests. Pero en unos pocos dias sus muchachos creerdn [en] Jess.®

0 Los detalles del drama principal y los enfrentamientos postetiores estin con-
tenidos en Dube, 19952, y en un articulo de préxima publicacién (b).

61 “From the diary ofi a Catechist”, documento mecanografiado, clasificado
por el misonero M.P. Davis que proporciona una seleccién de informes de un cate-
quista (no nombrado) para el periodo comprendido entre septiembre de 1911 y
abril de 1912, p. 1. M.P. Davis Papers, aBE. Este corto documento lo preparé junto
con un diario mucho més grande —de otro catequista— que cubre el periodo com-
prendido entre 1908 y 1911 como parte de Dube, de préxima publicacion (a).
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Cada vez, a cada paso, los dedicados trabajadores de la
misioén rebatian un argumento de sus adversarios religioso-ideo-
légicos en nombre y a través de la “verdad” de Cristo.

Sin embargo, los diarios también nos llevan hacia tres gru-
pos de asuntos interrelacionados. Primero, permiten explorar
cémo los nativos realizan las practicas itinerantes de proseli-
tismo, una discusién de la prédica de Cristo mientras ésta se
abria sendero y serpenteaba por los ritmos cotidianos de la
vida, el trabajo, el ocio en la sociedad aldeana en Chhattisgarh.
Encontramos a los catequistas hablando con los labradores
mientras éstos hacen baldosas y descansan luego de su trabajo
en los campos, discutiendo asuntos de fe con gente estaciona-
da cerca de vendedores de dulces, discutiendo con duefios de
tiendas en los centros de comercio aldeanos y con malgiazares
en las aldeas y entreteniendo a viejas y nifios curiosos con sus
bhajans (canciones devocionales) sobre Cristo. Las pinturas son
vividas y conmovedoras, y plantean nuevas preguntas respec-
to a una historia y etnografia de los encuentros cotidianos de
una cristiandad indigena.

Adn mis, la manera de argumentar de los catequistas —los
qué y los cémo de lo que decian— cuando se enfrentaban a inte-
rrogantes y argumentos familiares e ingeniosos, revela reorde-
namientos —que llegan a veces a ser articulaciones alternati-
vas— de doctrinas cristianas que estaban estrechamente ligadas
a sus novedosas construcciones de las divinidades, creencias y
rituales del hinduismo y el islamismo. He aqui algunas pocas
paginas de los diarios que también revelan el tono de la escri-
tura de los catequistas.

Lunes 24. Khaira. Kondu Gond. Cuando estaba predicando vi un ca-
brito que estaba destinado al sactificio. Le expliqué a él el objeto del
sacrificio en tiempos antiguos y que él estaba en lo correcto al ofrecer
un cabrito para aplacar a su dios por sus pecados, pero que esto era un
simbolo de Jesucristo que encarnatia y daria su sangre por toda la hu-
manidad... 6 (personas) presentes.®?

62 Anotaci6n del 24 de enero de 1908, del diario de dia de un catequista (no
nombrado), manuscrito, pp. 83-85, ABE. Este diatio es ¢l mis exhaustivo y cubre el
periodo comprendido de enero de 1908 a octubre de 1911. Constituye las bases
principales de Dube, de préxima publicacién (a).
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Sabado 22. Mahasamund. El sastre Mohammad Din afirmé que Jests
también es un verdadero profeta y que todos los musulmanes deben
hontrarlo grandemente pero que es inferior a Mahoma, pues éste fue el
dltimo profeta. Para hacer mas claro el asunto le expliqué que si un
hombre esta vestido de blanco y ese hombre tiene manchas negras en
su ropa que no puede esconder ante los demas, y otro hombre tam-
bién estd vestido de blanco pero no tiene manchas en su ropa, ¢cual
luce mejor? y él dijo que el hombre que no presenta manchas en su
atavio. Esto es muy cierto de Mahoma y Jesis. Mahoma dice que ¢l es
pecador y busca el perdén de Dios, por su parte Jests no tenia pecado
y el Coran sostiene que él era un profeta sin pecado. Le dije que era
mejor set un seguidor de un profeta sin pecado que de un profeta pe-
cadot, entonces él guardé silencio. 2 [personas] presentes.”’

Hoy fui a la aldea K. con la gente hindd. Ellos dijeron; “;Son nuestros
dioses Ram y Ganesh menos que tu Jesucristo? Les dije que si; que
habiendo venido al mundo como ustedes y yo, ellos también son pe-
cadores ante Cristo. En el dltimo dia veremos que al igual que ustedes
y yo, ellos también estarin ante él para el juicio y no sélo lo haran
Ganesh y Ram sino que todos sus santos estarin ante el Dios viviente
Jesus, sin el cual no hay forma de arrepentirse... [en la siguiente visita
a la aldea] un mal hombre pregunté: dices que nuestro Ramchandra
ha muerto y que tu Jesus esta vivo, vamos a ver a tu Jesus viviente. Yo
dije, lee la palabra de Dios y sabras.*

A medida que este catequista se desplazaba por las aldeas

tuvo una serie de encuentros de toda indole: alguna gente “ha-
cfa chistes acerca de cosas muy malas [posiblemente comenta-
rios libidinosos y terrenales sobre la nocidén de la inmaculada
concepcion] que no podria escribir”; otros le dijeron a él y a
los demis que “Jesds es sélo un tipo de encarnacién inglesa”;
y el catequista decliné una invitacién para asistir a un festival
en la aldea: “No podia asistir a cosas tan perversas, pues Dios
detesta la adoracién a los idolos, por lo que la hambruna estd
ahora asolando”. El catequista se fue.

En [la aldea] B. un hombre dijo: ven y dnete a nosotros, sé un segui-
dor de Kabir, él puede salvarte de todo tipo de enfermedad. Cuando
le pedi que me contara la vida de Kabir y Ram, se qued$ en silencio,
porque él sabe que algunas de sus acciones son demasiado malas como

3 Anotacién del 22 de enero de 1908, Dube, de préxima publicacién (a).
64 “From the diaty of an Indian Catechist”, y Dube, de ptéxima publicacién (a).
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para contarlas... Camino a casa un malguzar me preguntd: gtu Jesus te
ensefia a matar animales? Yo dije: primero dime por qué algunos hom-
bres de tu casta matan animales, entonces te contestaré. El dijo que
ellos tendrian su recompensa. Uno dijo: tu Jests se hizo amigo de un
ladrén, y murié. Yo contesté: ¢dio tu Ram su vida por otros?®

Por ultimo, estos pasajes ponen en evidencia que en los
diatios un modo particular de escribir —seguro de la “verdad”,
inseguro del lenguaje, que se cierra sobre si mismo— revela
los destellos de un mundo fluido del discurso popular religio-
so, en el que los significados de una nueva fe se debatian y
ponian en duda a través de una reiteracién y reinterpretaciéon
de lo familiar y lo viejo.

Enredos posteriores

El juego entre lo viejo y lo nuevo era un componente critico
de la interfase cultural entre la oralidad y la escritura —con
frecuencia modos interpenetrados pero distintos de ordenar
el mundo— que yacia en el corazén del encuentro evangéli-
0. Los misionetos y los conversos participaban en un juego
de textualidades diferentes, de narraciones orales y textos es-
critos, que reordenaban los mitos y forjaban historias. Los
conversos trabajaban sobre sus mitos para fraguar conexiones
entre gurds y dioses misioneros y Cristo dentro de sus tradi-
ciones orales; los misioneros tomaban y reordenaban los mi-
tos pata construir historias alternativas, pasados en disputa.
Los satnami convertidos al cristianismo reordenaton los
mitos del Satnampanth. El elemento clave fue el lugar de los mi-
sioneros y Cristo en las ensefianzas de Ghasidas, el primer
guri del Satnampanth. En los escritos de los administradores
coloniales de fines de los sesenta del siglo XiX, se observa que
éstos consideraban que habian encontrado que los supuestos
basicos del Satnampanth —una secta monoteista opuesta a la

% Ibid., p.2.

66 Para una discusion acerca de la oralidad y la escritura, véanse Ong, 1977 y
1982; Ossio, 1977; Prakash, 1990; Schaeffer, 1989; Skaria, 1996. Véase también Dube,
1998.
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casta y la idolatria— se asemejaban al cristianismo.”’ El entu-
siasmo de Oscar Lohr ante la perspectiva de trabajar entre esa
gente pronto dio lugar a la desilusién y la cautela. Los prime-
ros informes de campo del misionero no tenian nada que decir
acerca de los nexos entre el cristianismo y el Satnampanth.
Un poco mas tarde, en 1894, Von Tanner —quien permane-
cié en Bisrampur— mencioné en su libro Iw Lande der. Hindus
Oder. Kulturschilderungen ans Indien, que Ghasidas habia sido
influido por misioneros cristianos con los que se habfa encon-
trado durante sus viajes: el gurii satnami habia profetizado que
su seguidor serfa un “Guri blanco” que liberaria a los satnamis.
Von Tanner sostenfa que los satnamis habian identificado a
Oscar Lohr como ese “Gura blanco”, pero que luego se ha-
bian negado a aceptar sus ensefianzas debido a sus creencias
en un grosero sistema religioso, “una parodia satanica” de las
enseflanzas cristianas, que se habia desarrollado después de la
muerte de Ghasidas (1894, pp. 35-36).

¢Fue esto pura invencién del misionero? ;O acaso contri-
buyeron los satnamis conversos al cristianismo a la confeccién
de este mito? En los mitos satnami, la iniciacién de Ghasidas
al Satnampanth se habia producido sélo después de su encuen-
tro con satnampurush. Este satnampurush era shwet, blanco, lo
que implicaba cualidades de verdad y pureza (Dube, 1992, pp.
135-136). ¢Tomaron los conversos este atributo “blanco” de
satnampurush y lo asimilaron al misionero sabeb (maestro)
pendra/gora (blanco)?, ¢o fueron los misioneros quienes esta-
blecieron los nexos? En otro lugar trabajé sobre la mezcla de
estos dos procesos.® Asi, los conversos se fundamentaron en
los mitos del Satnampanth para fraguar conexiones entre los
misioneros, Ghasidas y Oscar Lohr dentro de sus tradiciones
orales; los misioneros tomatron y reordenaron los mitos para
configurarlos en una historia alternativa de los satnamis.

Los dos procesos no sélo se retroalimentaron sino que
también fueron reelaborados mas adelante. En los treinta de

7 En 1866 el informe del Comité Etnolégico primero habfa planteado al pasar
que la ensefianza de Ghasidas podria haberse derivado de fuentes occidentales mas
elevadas. Report of the Ethnological Committee, 1866-1867 (Nagpur, 1867), p. 103.

6 Dube, 1998.
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este siglo, los recursos conjuntos de los conversos y los misio-
neros desembocaron en un relato autorizado del Satnampanth
que se situaba en el eje de la légica inexorable de la verdad de
Ctisto.% Esta fue la ultima tentativa de los misioneros para
asegurar una metamotrfosis y conversién masiva de los satnamis
por medio de dar testimonio del Salvador. La ligera expre-
sién, Satyanami Panth awr Shri Gosain Gbhasidas, portaba el
compromiso con las formas e idiomas del discurso religioso
popular, imbricado en las tradiciones orales, que le habia dado
fuerza creativa al evangelismo. Para resumir los planteamien-
tos que ya desarrollé extensamente en otra parte,” el texto
fotjé una relacién compleja entre la palabra hablada y la escri-
ta y entre los mitos satnami, los cuentos de los conversos y la
historia misionera. Ia narracién espacializé el tiempo, aban-
doné la cronologia y ordené el pasado en términos de princi-
pios genealdgicos de tradiciones religiosas populares. Sus tru-
cos retoricos para autentificar la narracién y asumir una voz
con autoridad, estaban estrechamente ligados a modos de lec-
tura y aptrehensién enraizados en una matriz oral. Al mismo
tiempo, el registro de mitos, creencias y leyendas dentro del
texto sirvibé para fijar y sistematizar sus significados, lo que
también les confirié autenticidad. El sendero del Satnami
Ghasidas realmente condujo al Satyanam Yishu (Jesucristo).
El texto no pudo asegurar que la historia del pasado satnami
se metamorfoseara en una “verdad” cristiana bajo la forma de
miles de satnamis dando testimonio de Cristo; éste pudo ser-
vir para encuadrar la autoconciencia de los conversos satnamis
(Dube, 1988).

La relacién social compleja entre la palabra escrita y la
hablada se extendié hacia el encuentro cultural entre diferen-
tes modos de lectura de los textos. Yo he planteado las pre-
guntas acerca del poder simbdlico de la esctitura dentro de las
tradiciones orales y las posibles vias en las que las comunida-
des de conversos percibieron las escrituras y se apropiaron de
ellas. Vale la pena preguntarse si el regalo de la escritura que
los misioneros les dieron a los conversos permitié a éstos cons-

9 Paul, 1936.
70 En cuanto a detalles, véase Dube, 1998.
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truir una lectura de la Biblia en la que el énfasis protestante
sobre el compromiso del converso con la “palabra” —y la in-
ternalizacién de ésta— entraban en una tensién creativa con
una nocién opuesta, enraizada en los esquemas indigenas, de
los textos como algo magico, instrumental, “cuya lectura te-
nia un propésito fuera de ellos mismos porque eran eficaces”.”
Ciertamente, los pocos enredos narrativos y textuales que dis-
cuti aqui indican procesos bastante amplios de retencién, sub-
versién y conformacién de significados que yacen en el cora-
z6n de la relacién entre la oralidad y la escritura, y entre
diferentes modos de lectura de textos, ambos empotrados den-
tro del encuentro evangélico.

Una coda tedrica

Concluyo este ensayo sefialando cémo por medio de una et-
nografia histérica del encuentro evangélico en la India central
se puede elaborar un rango mas amplio de temas analiticos,
que implican una didlogo mutuo, pero critico, entre cuestio-
nes tedricas clave en la antropologia y la historia de las esferas
cotidianas. Estudios recientes sobte el colonialismo y el ctis-
tianismo revelan énfasis diferentes. Algunas obtras importan-
tes se han enfocado en la construccién de las culturas colonia-
les de gobierno;’ otros escritos han examinado la relacién entre
el poder colonial y la dominacién con las practicas lingtiisticas
y discursivas.”? Por ultimo, hay estudios ctiticos que han dis-
cutido el lugar de los significados implicitos de las practicas
cotidianas y los simbolos y metiforas de la civilizacién occi-
dental en la articulacién del cristianismo en los contextos
coloniales.” Mi enfoque sobre la ubicacién ambigua y con fre-
cuencia contradictoria de los misioneros y del proyecto mi-
sionero en la conformacién del orden cultural del gobierno

71 Ramanujan, 1991.

2 Callaway, 1987; Kennedy, 1987; Stoler, 1989; Williams, 1991.

73 Stoler, 1985; Fabian, 1986 y 1991; Mitchell, 1988; Mani, 1989; Noyes, 1992;
Scott, 1992 y Thomas, 1992.

™ Comaroff, 1985; Comaroff y Comaroff, 1986, 1991 y 1992 y Mignolo, 1992.
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colonial en Chhattisgarh redne estos énfasis diversos pero su-
petpuestos y los pone a funcionar en una nueva esfera so-
cial e histérica.

Un reconocimiento del pasado compartido de los enre-
dos evangélicos revela un juego de amplio rango de percepcio-
nes distintas y apropiaciones multiples en el dominio de lo
cotidiano. Esto implicé las energias conjuntas de los misione-
tos y los conversos, los recursos aunados de los colonizadores
y los colonizados. Encontramos aqui la configuracién de sig-
nificados de “conversién”, la constitucién de identidades
novedosas y la construccién de variedades de “cristianismos
indigenas”.” Exploramos también el encuentro cultural entre
la oralidad y la escritura, la interfase entre modos diferentes
de lectura(s) de textos y la compleja relacién entre mito e his-
toria.” Un rango de pasados superpuestos se oculta tras la cons-
truccion de tradiciones, la confeccién de modernidades y los
usos de la historia como un recurso negociable y que se puede
tetrabajar.”” No es de extrafiar que esto fuera acompafiado por
una formacién simultinea de objetos antropolégicos y la cons-
titucién de verdades de los sujetos colonizados.” Los misio-
neros podtian perder la iniciativa, sus empefios domesticados
pot las percepciones nativas.” La mediacién de los convetsos
y los grupos indigenas pudo estar intrinsecamente ligada a re-
laciones de dominacién, sus practicas e idiomas de controver-
sia supeditados a simbolos de poder y a la refraccién de los
mensajes de autoridad a través del filtro de las categorias loca-
les.®® Verdaderamente, el encuentro evangélico en Chhattisgarh
tiene amplias implicaciones.

75 Nash, 1979; Taussig, 1980; Comaroff, 1985; Comaroff y Comaroff, 1986 y
Thomas, 1991.

76 Ossio, 1977; Ong, 1977 y 1982; Taussig, 1987; Schaeffer, 1989; Prakash,
1990; Skaria, 1996; Ramanujan, 1991 y Mignolo, 1992.

77 Ossio, 1977; Obeyesekere, 1983; Hill, 1988; Dube, 1992; Borofsky,1987;
Herzfeld, 1991.

78 Borofsky, 1987; Scott, 1992; Rosaldo, 1980, Taussig, 1980; Comaroff, 1985;
Thomas, 1991; Dube, 1998 y de proxima publicacién (b).

7 Prins, 1980.

80 Guha, 1982-1989; Scott, 1985; Haynes y Prakash, 1991; Dube, 1993b, 1995b
y 1998.
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Por dltimo, el ptisma del cristianismo en Chhattisgarh nos
permite reexaminar teorias muy influyentes sobre la religion
y el poder en Asia del sur. Los antropélogos y los historiado-
res tienden a concebir la casta y la secta como oposiciones
binarias. Esto es el legado de un modelo dominante que se
basa en el entendimiento que tiene de la renunciacién y el
ascetismo el jefe de familia brahman (Dumont, 1970b). Esto
pasa por alto las perspectivas del asceta y de la casta de los no-
nacidos-dos-veces y deja poco lugar para los limites permeables
entre el jefe de familia y el renunciante y la interpenetracion,
en la practica, de los principios de la casta y la secta.’! Dentro
de las congregaciones indigenas, un enfoque sobre las conti-
nuidades entre las reglas de casta y secta y los mecanismos de
ostracismo e incorporacién y una exploracion de los nexos
entre preocupaciones por la pureza y la contaminacion y los
principios del patentesco, el matrimonio y el mantenimiento
de limites, ayuda a reformular la relacién entre las dos catego-
rias. Asimismo, un postulado de enorme influencia acerca de
la naturaleza de la sociedad de casta en Asia del sur sitda al
poder dentro de la jerarquia ritual de pureza y contaminaciéon
y lo vuelve epifenoménico (Dumont, 1970a); ejercicios mis
recientes se abren hacia la posibilidad de discutir la domina-
cién, pero tienden a situar el poder casi exclusivamente en
estructuras de parentesco ritual y culturalmente constituido y
de casta dominante.®? Al mismo tiempo, la perspectiva de los
grupos que materializaban un estatus ritual bajo y su exclu-
sién de la red de relaciones con las castas de servicio, plantea
que la jerarquia ritual de pureza y contaminacién —cargada
de significados asentados en el poder— funciond en tindem
con un parentesco y una casta dominantes cultural, ritual e
ideolégicamente constituidos para asegurar la subordinacién
de la casta baja y de las comunidades de intocables.® Un reco-
nocimiento de los nexos entre estos ejes de dominacién den-
tro de la sociedad de castas y los simbolos y metaforas del
poder colonial tiene una significacién considerable para las

81 Burghart, 1983; Dube, 1996¢.
82 Dirks, 1987 y 1989; Raheja, 1988; Quingley, 1993.
83 Dube, 1993a, 1996¢ y 1998.
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discusiones acerca de la articulacién entre el cristianismo y la
casta, debido a la aplastante presencia de grupos de intocables
y castas bajas entre los cristianos conversos en Chhattisgarh.
Estos son dos ejemplos. Hay mucho mis en el cuadro. No
estoy seguro de cémo habtian respondido los misioneros y
sus pupilas en la Chhattisgarh colonial si les hubieran dicho
que un estudio del encuentro evangélico trabajaria con los
conceptos de la condicidén de persona, la identidad, el ritual y
el cuerpo en Asia del sut, y trataria de ampliarlos. ¢Se hubie-
ran reido o sacudido la cabeza sin comptrender nada? A esta
pregunta no se le puede dejar descansar. Estd prefiada de otro
asunto. La mezcla entre jubilo, tinieblas, mofa y malentendi-
do parece ser mucho mias una prerrogativa del presente: el
pasado es un gancho para que el aqui y el ahora cuelgue sus
chistes mortales.

Traduccién del inglés:
MARIELA ALVAREZ
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