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Yo estaba en el lugar propicio

Pero debié ser el momento equivocado...
Yo estaba en el lugar equivocado
Pero debi6 ser el momento propicio.

DRr. JouN, Right Place, Wrong Time, 1973,

NUEsTROS relatos y fragmentos de pasados conocidos y oscu-
ros con frecuencia se enlazan de formas curiosas y peculiares
a los muchos pequefios placeres, interludios provocativos y
deleites discretos, ecos de canciones e historias, que se entrete-
jen en Ios ritmos cotidianos de nuestras vidas. Este texto exa-
mina cémo se ha trazado el mapa de los senderos (imaginati-
vos) y de las construcciones de los momentos (propicios) de
los ritos en una comumdad subordinada de la India central,
aspectos de la organizacién de lo sagrado dentro de una inicia-
tiva de casta baja.

Notese que no hablo aqui de un movimiesnto. Un uso sin
reservas de esta categoria, me parece, contiene a menudo con-
notaciones dominantes de una trayectoria predeterminada,
una direccion definida y un destino determinado. Los movi-

* Este articulo reflexiona acerca del material recabado durante mi investigacion
sobre los satnamis de Chhattisgarh para abordar el tema de las dimensiones organizativas
e institucionales de los “movimientos” religiosos. Algo del material se presenta aqui
por primera vez, mientras que lo demés ha sido ensayado antes en formas mds bien
diferentes, lo cual se indica en los lugares adecuados dentro del articulo. Agradezco a
David Lorenzen sus comentarios y sugerencias.
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mientos nacen y mueren seglin estos patrones y esos hitos. En
efecto, incluso usada en nuestras narraciones e intervenciones
histOricas como un mero instrumento heuristico, por estar a
la mano y por las prisas, la categoria de “movimiento” puede
provocar mas preguntas de las que responde: le confiere rigi-
dez a lo que fluye y a menudo excluye la posibilidad de un
reconocimiento del caracter ilimitado que puede ser mheren-
te a los sucesos del pasado. Esta claro que esta sensacion de in-
comodidad con la categoria le debe poco a esos estados de
pensamiento y ser, en boga actualmente en los medios acadé-
micos: postestructuralismo, postfeminismo, postmarxismo y
postcolonialismo. Se deriva, en cambio, de la tarea en si de
construir historias siguiendo la fibra de la etnografia, son pa-
sados que presentan el fino entramado y el basto tejido del
pensamiento y los usos y costumbres humanos; evocan las
brillantes y oscuras pasmnes y energ1as de hombres y mujeres
en el tiempo, a través de éste y mas alla de él. Mi examen de las
dimensiones organizativas de una comunidad religiosa, por
tanto, no considera cuestiones de origen o de momentos ori-
ginarios —evidentes en tantas de nuestras historias de las creen-
cias religiosas—, y no privilegia & épocas extraordinarias (por
ejemplo, los intensos pero momentaneos dramas de la rebe-
li6n religiosa y de la revuelta ritual) abstrayéndolas de lo fa-
miliar y cotidiano. Me centro, en cambio, en el campo mas
bien ordinario de los procesos y en la logica de la vida diaria
de la organizacién de lo sagrado entre los satnamis de
Chbhattisgarh, una extensa regién de la India central unida por
lazos lingiiisticos.

Una segunda observacion general sigue de la primera. Con
demasiada frecuencia los relatos historicos, al basarse en la teoria
social y politica clasica, postulan una oposicion tajante entre
el Estado y la comunidad. Esto tiende a pasar por alto las mu-
chas y diferentes formas en que los simbolos y metaforas del
Estado y del ejercicio del poder se explotan y se imbrican en la
construccion de las comunidades, como forjan sus nociones
de orden y sus identidades, legahdades y patolog1as Permita-
seme aclarar que esto no es una mera invocacion a la moda de
la brillante —mas de ninguna manera didfana— nocién de Fou-
cault de gubernamentalidad (governmentality), aunque confie-
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so haber aprendido de este concepto posiblemente de una
manera perversa y ciertamente idiosincrasica.! Aqui el asunto
tiene que ver mas bien con la importancia crucial de un reco-
nocimiento metodologico —que es al mismo tiempo una ne-
cesidad tedrica y una necesidad empirica— de la interaccion y
compenetracion entre los simbolos del Estado y las formas de
las comunidades en nuestros mundos cotidianos. Esta inter-
faz critica se urde como un giro interpretativo y una revela-
cién discursiva en la parte final de mi relato sobre la organiza-
cién de lo sagrado entre los satnamis de la India central. Por
lo pronto, quizas haya que afiadir un corolario a esto tltimo.
Las divisiones binarias pueden engendrar otras oposiciones.
En todo caso, las oposiciones binarias, bestias incestuosas, fra-
ternizan unas con otras. Este ensayo cuestiona implicitamen-
te las oposiciones a las que se subordina todo y las grandes
divisiones entre mito e historia, rltual y razdn, la magia y lo
moderno, que descansan en el corazdn de las varias tradicio-
nes de la teoria social y politica que estan engastadas en (y son
constitutivas de) nuestras muchas modernidades.

De acuerdo con lo anterior, en la narracién que sigue pre-
sento a los satnamis y establezco algunas sefiales como ayuda
para trazar el curso de como se desenvuelve la historia. Acto
seguido, el analisis examina los procesos de rivalidad intersec-
tariay la apropiacién y el juego de los simbolos que acompa-
flaron el inicio y la formacién del Satnampanth, y subraya la
16gica cultural de este modo particular de organizacién de lo
sagrado a principios del siglo xix. En tercer lugar, retomo la
institucionalizacién de las normas, usos y costumbres, la jerar-
qu1a de organizacion y el orden rltual las divinidades y creen-
cias del Satnampanth en la segunda mitad del siglo xix. Final-
mente y a manera de conclusién, el ensayo destaca algunos
aspectos de las muchas maneras en que los simbolos y los re-
cursos del Estado se han visto comprometidos en la creacion
de nuevas legalidades, la refundicién de los signos de la comu-
nidad y la creacién de nuevas tradiciones, identidades e histo-
rias entre los satnamis del siglo xx.

1 Véase, por ejemplo, Foucault (1988 y 1992).
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El Satnampanth fue iniciado a principios del siglo xix por
Ghasidas, un peon de finca, principalmente entre los chamars
(talabarteros) de Chhattisgarh. Este grupo, que encarnaba co-
lectivamente el estigma de la contaminacion de la muerte de
la vaca sagrada, constituia poco menos de la sexta parte de la
poblacién de Chhattisgarh. La mayoria poseia tierra o eran
aparceros y peones en las fincas. Los chamars y algunos cente-
nares de miembros de otras castas que se unieron a la secta se
convirtieron en satnamis. Estos tenfan que abstenerse de co-
mer carne, tomar alcohol, fumar, e ingerir ciertas hortalizas
—tomates, chiles y berenjenas— y leguminosas rojas. Se les
prohibia usar vacas, pero no bueyes, en cualesquiera de sus
labores agricolas. El Satnampanth rechazaba las deidades e
idolos del pantedn hindl y no tenia templos. Se le pedia a los
miembros que creyeran solo en un dios sin forma, satnam (el
verdadero nombre). No debia haber distinciones de casta den-
tro del Satnampanth. Con Ghasidas se inicié una parampara
(tradicion) del gurd, que era hereditaria. El Satnampanth de-
sarrollo un conjunto de mitos, rituales, usos y costumbres
que se asociaron a los gurtes.

El Satnampanth combinaba las caracteristicas de una casta
y de una secta. Esto desbarata los esquemas l6gicos de historia-
dores y antropélogos, quienes en general las conciben como
categorias binarias. Esta forma de entender las cosas —que in-
cluye la posibilidad de que las sectas “degeneren” hasta con-
vertirse en castas— es el legado del modelo dominante de Louis
Dumont, el cual se basa en una construccién del renuncia-
mientoy el ascetismo, propia del jefe de familia brahman: tiende
aignorar las perspectivas del asceta y de las castas que no han
nacido dos veces; deja poco lugar para las fronteras permeables
del jefe de familia y del renunciante y la compenetracién enla
practica de los pr1nc1plos de casta y secta.? Tal entramado
de principios y caracteristicas de estas categorias, al mismo tiem-
po distintas y sobrepuestas, era evidente en el Satnampanth;

2 Dumont (1970b). Criticas implicitas y explicitas de la imagen que tiene Dumont
del ascetismo y de las sectas se pueden ver en Burghart (1983a), Dube (s.f.), Lorenzen
y Van der Veer.
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una formacién sectaria que funcionaba para reconstituir el
estatus de intocables de sus miembros chamars, incorporan-
dolos como satnamis.

Sin embargo, una aceptacion cultural mas amplia de este
nuevo trazo de las fronteras rituales no sélo es raro sino, en
general, virtualmente imposible; en particular cuando los pro-
tagonistas son en gran medida hombres y mujeres de casta baja.
Los satnamis funcionaban dentro de los esquemas de poder
del orden de castas en Chhattisgarh. Ahora bien, la muy influ-
yente definicion de Dumont sobre la naturaleza de la sociedad
de castas del sur de Asia confina el poder dentro de la jerar-
quia ritual de purezay contaminacién y lo vuelve epifenomeé-
nico.’ Ejercicios mas recientes han abierto posibilidades de
debatir la interaccién entre el ritual, la religion y la domina-
cibén; pero tienden a localizar el poder casi exclusivamente en
constructos de realeza y de las casta dominante, constituidos
por atributos culturales, ideolégicos y rituales.* Por otra par-
te, el bajo estatus ritual de los satnamis y su exclusion de la red
de relaciones definidas por las castas sirvientes, significaba
que la jerarquia ritual de pureza y contaminacion —cargada
de sentidos basados en el poder—y el constructo de una reale-
za y una casta dominante ritual y culturalmente constituidas,
funcionaban juntos y se reforzaban mutuamente en la defini-
cion de la subordinacién del grupo. La presencia colonial en
Chhattisgarh desde principios del siglo xix amalgamé estos
equemas y relaciones de autoridad y dominacion, y apuntald
articulaciones del poder de casta en la vida aldeana en formas
nuevas y significativas. En las configuraciones locales mucho
del juego entre el rito y el poder inclinaba el peso en contra de
los satnamis.

Los satnamis negociaron con estas relaciones de poder, se
sirvieron de ellas y se resistieron a ellas de diferentes maneras.
Las practicas de lucha mas duraderas del grupo se enraizaban
en las zonas de lo familiar y lo cotidiano. Los miembros de la
comunidad crearon modos de culto, practicas rituales y siste-

3 Dumont (1970a).
4 Dirks (1987 y 1989); Quigley y Raheja.



296 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XXXI: 2, 1996

mas de creencias que desafiaron el temor de la autoridad de la
casta alta durante los siglos x1x y xx. Fue aqui donde los mitos
de los satnamis proporcionaron una poderosa articulacion de
las formas que tenia el grupo de imaginar sus historias heroi-
cas, sus tribulaciones presentes y malsanos futuros. Para efec-
tos del presente examen estos mitos, parte de la tradicién oral
de la comunidad, ordenaban el pasado del Satnampanth. Los
gurles satnamis sufrieron juicios, superaron obstaculos y ne-
gociaron o desplazaron figuras de autoridad para definir la
frontera y orquestar la construccion simbolica del Satnam-
panth. El ensayo de los mitos en la representacion de tradicio-
nes orales reatirmd la identidad satnami. Los mitos usaron y
cuestionaron las relaciones de poder constituidas por la jerar-
quia ritual de pureza y contaminacion, los constructos cultu-
rales de realeza y casta dominante y el poder colonial, dentro
de Chhattisgarh.

Ahora bien, a pesar de varios importantes recordatorios
en contra, nuestras discusiones acerca de la resistencia suelen
persistir en el mito de que la autenticidad del desafio a la auto-
ridad descansa sobre el hecho de que éste esta libre —en otras
palabras es completamente autonomo— de las relaciones de
dominacion. Contra la veta de tales lecturas es importante se-
flalar que la resistencia satnami, que fue llevada a cabo en un
lenguaje religioso, se empalmaba con limites hegeménicos —a
los que subvertia pero que también la contenian— que se defi-
nian por las matrices de poder, diferentes e inextricablemente
unidas, de la regién. La nocidén de resistencia pura es una fic-
cidn incapacitadora: el reconocimiento de las muchas mane-
ras en que la accion humana se afirma en esquemas simbolicos
enraizados en la jerarquia, la autoridad y la dominacién per-
mite un entendimiento mas matizado de la politica y de las
posibilidades de las practicas de protesta y poder.

Los satnamis eran una comunidad internamente diferen-
ciada. Las articulaciones de propiedad, oficios y género defi-
nian patrones de autoridad en el grupo. Tras el establecimien-
to de nuevos derechos de propiedad durante el reparto [de
tierras de arriendo] malguzari (propietario de aldea), introdu-
cidos por la administracién britanica en la década de 1860, los
satnamis, junto con los chamars, constituian mas de la cuarta
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parte de la poblacion arrendataria de los distritos de Bilaspur,
Raipur y Durg. Los demas miembros de la poblac1on satnami
se ubicaban en los extremos opuestos de la jerarquia agraria:
un numero relativamente pequefio de trabajadores agricolas y
peones de finca, y muy pocos malguzars. El poder de la pro-
piedad estaba estrechamente ligado a los privilegios de los ofi-
clos: importantes malguzars satnamis con frecuencia tenian
lazos de parentesco con la familia del gurli y también ocupa-
ban posiciones importantes dentro de la jerarquia de organlza-
c1on del Satnampanth. Los miembros de la familia del gurti y
la jerarquia de organizacidén del Satnampanth, estrechamente
involucrados en el cuestionamiento de la subordinacién de los
satnamis en relacion con las castas dominantes, también cui-
daban la disciplina de la comunidad y la regulaban (es decir,
ejercian poder y autoridad sobre ella).

En cuanto a la critica diferencia de género, empotrar las
practicas especificas de las relaciones de parentesco satnamis
dentro de un sistema mas amplio gobernado por principios
patrilineales y patrivirilocales, y un ordenamiento contradic-
torio de la sexualidad femenina dentro de los mitos y rituales
del grupo, tenian consecuencias muy particulares para las
mujeres satnami. Ellos otorgaban a las mujeres del grupo cier-
ta medida de flexibilidad y autonomia en los asuntos cotidia-
nos, pero también implicaba una construccién de doble filo
de sus acciones, marcandolas con claros atributos de margina-
c16n y proporcionando los medios para su explotacion sexual
por parte de los hombres de casta alta y miembros de la jerar-
quia organizativa del Satnampanth.’ Este sombrio recordato-
rio de la necesidad de estar en guardia contra la percepcion
romantica de las comunidades en nuestros estudios, también
pone punto final a mi bosquejo introductorio de los satnamis.

La formacién del Satnampanth implicé una apropiacion
creativa de las ideas, creencias, simbolos y practicas de varias

5 Estos temas conceptuales introductorios se encuentran documentados, en di-
logo con la evidencia, en Dube (1993a y s.f).
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sectas, tradiciones y hegemonias. Hubo, claro esta, algo de la
légica de las famosas nociones de Levi-Strauss del bricoleur
y del bricolage: pero la formacién del Satnampanth no puede
reducirse simplemente a Ghasidas armando la secta mediante
bloques de construccion culturales.® Ahora bien, el trabajo de
Richard Burghart sobre la secta ramanandi del siglo xvim des-
taca el lugar critico de la competencia y el conflicto en las
relaciones intersectarias. La secta ramanandi, que lleg6 a tener
prominencia en el siglo xvi, formé una de las instituciones
corporativas monasticas del siguiente siglo. Junto con otros
ascetas vishnuitas y shivaitas, conocidos como bairagis y gosains
—quienes con frecuencia también fungian como mercena-
rios armados—, desempefio un papel significativo en asegurar
la continuidad del comercio interregional durante este pe-
riodo. Los ascetas ramanandi se aseguraron el patrocinio de
los gobernantes locales —por ejemplo, los nababs de Awadh,
los reyes de Darbhanga Makvanpur y Gorkha (Nepal)— y se
convirtieron en los gulas espirituales de las élites mercantiles y
de servicio de los pueblos. La secta también propagd el uso del
Ramcharitmanas de Tulsidas y atrajo a grupos de casta baja,
gracias a su rechazo de las distinciones de casta, en favor de un
dios personal amoroso y al énfasis en una genealogia espiritual
basada en la iniciacién del discipulo por su gur(i. Pero mien-
tras los ramanandis fueron una presencia estable dentro del
orden social que se ganaron la aprobacién de las autoridades
gobernantes, su adaptacién a los cambios no deberia llevarnos
a 1gnorar los procesos de conflicto intersectario y la afirma-
cién de la identidad ramanandi por los ascetas del grupo. En
lugar de una confrontacion espectacular y directa con los cre-
yentes shivaitas, los ascetas ramanandi funcionaban con un
lenguaje rehgloso mas pacifico. Ellos elaboraron tradiciones
preexistentes y las incorporaron al sistema cosmolégico-teol-
gico ramanandi (vishnuita).

En la segunda mitad del siglo xvmr los ascetas ramanandi,
en particular Sur Kisor, iniciaron la circunvalacién regional

6 Levi-Strauss; véase también Comaroff y Sabean.
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de Janakpurdham, lo que produjo la apropiacion ritual del
espacio sagrado de Janakpur por parte de vishnuitas, en una
regién dominada por el culto a Shiva y a Durga. El proceso de
universalidad del espacio sagrado de ]anakpur lugar de naci-
miento de Sita revelado mediante una vision celestial, simul-
tineamente relativizd a otras deidades. Asi, los cuatro tem-
plos de Shiva fueron privados de su estatus como las cuatro
puertas de Janakpur.” Los argumentos de Burghart en reali-
dad consmtuyen un convincente caso de diferentes sectas, tra-
tando de “relativizarse” unas a otras en el proceso de crear
tradiciones y definir sus identidades. Lo que contemplamos
es, de hecho, una situacion dinamica en la transmisién e inter-
cambio de 1deas, creencias, y practicas religiosas sectarias, en
las que las diferentes sectas compartian varias caracteristicas
entre si durante la formacién y mantenimiento de sus identi-
dades distintivas.

El Satnampanth formaba parte de este amplio panorama.
La apropiacin creativa y critica que hizo la secta de algunas
de las creencias y costumbres de los sadhs de Farrukhabad
y de los satnamis de Barabanki parece haber desempefiado un
papel clave en esto.® Los elementos de estas sectas del norte de
India pueden haber sido llevados a Chhartisgarh por mercena-
rios y soldados, peregrmos y bairagis, y otros emigrantes del
norte de India hacia la regién. El paralelo mas obvio entre los
sadhs y los satnamis del norte de India y el Satnampanth de
Chhattisgarh es la creencia de estas sectas en un dios supremo
cuyo apelativo era Satnam. En segundo lugar, el ascetismo de
todas estas sectas le permitia a sus miembros e incluso a sus

7 Burghart (1987a, 1978b, 1983b); véase también Van der Veer y Vaudeville.

8 Es necesario sefialar que los sadhs y satnamis del norte de India formaban
parte de un proceso mas amplio de dinamismo y vitalidad de las creencias y practicas
religiosas populares del norte de India durante el siglo xvin, cuando las sectas popu-
lares desplegaban un notable vigor y una adaptacibén al cambio social dentro de
procesos determinados por el conflicto religioso y la creacidn de identidades secta-
rias. Los sadhs y satnamis compartian afinidades con las creencias, la teologia y la
estructura devocional de las formaciones populares sectarias y devocionales —nanak
panthis, dadupanthis, kabirpanthis, raidasis y ramanandis y tendencias dentro de las
tradiciones populares sufies— pero esta adaptacién iba de la mano con la competen-
cia intersectaria, que se traslucia en el mantenimiento de identidades definidas.
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gurues fungir como jefes de familia.’ Lo que era importante
para estas Ordenes no era una renuncia total al mundo, con un
énfasis concomitante en el celibato completo, sino mas bien
un control de los deseos mundanos y un desapego mas amplio
que llevaba a un estado puro del cuerpo y los sentidos. Esto
podria traducirse, por ejemplo, en notables semejanzas entre
los satnamis de Barabanki y el Satnampanth de Chhattisgarh
respecto a la prohibicion de ciertas hortalizas como las beren-
jenas y las leguminosas rojas. Por ultlmo habia paralelos en
los mitos de estas formaciones sectarias.'’ Sin embargo, seria
un error lanzarse a una vana busqueda de los origenes y dar
demasiada importancia a estas continuidades.

No se trata solo de que algunas de estas caracteristicas
compartidas por los sadhs y los satnamis del norte de India y
los satnamis de Chhattisgarh fueran extensivas a otras sectas,
sino de que también algunas de las caracteristicas mas im-
portantes de las sectas del norte de India persistieron, muda-
das y transformadas, entre los satnamis de Chhattisgarh. Las
creencias de los sadhs y de los satnamis de Barabanki se cen-
traban en la palabra escrita, el Adi Upadesh y el Agh Binsh
respectivamente, y los textos sectarios formaban una parte
importante de sus costumbres religiosas; sin embargo, el
Satnampanth de Chhattisgarh estaba arraigado en tradiciones
orales y, como corolario, no compartia el acento que las otras
dos sectas ponian en la importancia de la palabra revelada por
dios. Ademas, a diferencia de las sectas del norte de India que

? Vale la pena repetir que Burghart ha planteado el hecho de que los debates
sobre el ascetismo hindi han adoptado, siguiendo a Dumont, la perspectiva implici-
tadel jefe de familia brahman. En cambio, si nos enfocamos en el discurso intersectario
respecto de la naturaleza del ascetismo, el “jefe de familia” podria haber sido un
asceta. Burghart (1983a).

® Por ejemplo, en la leyenda-historia de los satnamis de Barabanki, su fundador, el
gurt de Jagjiwandas, Bulla Sahib, era un pe4n de finca de Gulal Sahib. Bulla solia perder-
se en meditacién mientras trabajaba en los campos. Una vez Gulal Sahib, molesto, se
enfrentd a Bulla, quien estaba arando el campo con su atencién puesta en otro mun-
do. Bulla contesté: “T1 eres duefio de mi cuerpo y él est4 haciendo su trabajo, pero mi
alma est4 con su sefior.” Gulal se sintié profundamente avergonzado y se volvié disci-
pulo de Bulla Sahib. Un mito satnami sobre el encuentro de Ghasidas con Gopal
Marar, su amo agricola, era una refundicién y variacién del mismo tema. Dube (s.f.).
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configuraban a Satnam en formas mas bien abstractas, en el
Satnampanth de Chhattisgarh Satnam estaba encarnado como
Satnampurush. De hecho, dentro de la secta, las identidades
de Ghasidas y Satnampurush como dios también se fusiona-
ron mediante una repeticion y juego de la logica de las tradi-
ciones orales.!! Finalmente, el Satnampanth situaba las carac-
teristicas que tenia en comun con los sadhs y satnamis del
norte de India a la par de las creencias y costumbres que com-
partia con otras tradiciones.

En este punto, el Kabirpanth constituyo una presencia sig-
nificativa que tuvo amplias resonancias en la formacion del
Satnampanth dentro del marco mas amplio de la vitalidad de
las sectas populares y la afirmacion y creacién de identidades
dentro de procesos de lucha y confrontacién intersectarias. El
capitulo del Kabirpanth de Chhattisgarh ha tenido una identi-
dad clara con una grey formada en su mayor parte por pankas
(serenos de aldea y tejedores) y telis (lagareros), quienes en su
mayoria se dedicaban a la agricultura. A semejanza de las
ramas mas importantes de la secta en el norte de India, el
Kabirpanth de Chhattisgarh prohibia el culto de idolos y dei-
dades y a sus miembros no se les permitia ingerir carne o sus-
tancias embriagantes.

La secta también tenia sus rituales y signos distintivos tales
como el chauka y el kanthi. El Satnampanth se nutri6 de los
simbolos y practicas del Kabirpanth y los situ6é en un
nuevo contexto. El chauka, una figura ritual cuadrada que se
dibuja con harina de trigo, fue alterado y simplificado, elimi-
nandole sus asociaciones con los textos del Kabirpanth y apre-
tandolo para servir a Satnampurush y Ghasidas en la puja
satnami. Anudar el /mnt/ai, un collar de cuentas de madera,
sefialaba la incorporacién de un nedfito al Kabirpanth y al
Satnampanth. Al mismo tiempo, ambas formaciones religio-

11 Dyayid Lorenzen me ha recordado que tal amalgama de identidades es verdade-
ra en el caso de la mayor parte de las sectas nirguni, incluyendo al Kabirpanth y al
Dadupanth, que no son exclusivamente orales. Mi argumento aqui es que en el
Satnampanth de Chhattisgarh tal fusién siguié una logica particular de las tradiciones
orales. Esto se trata con mas amplitud en Dube (1992: 138-141).
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sas populares tenian diferentes enfoques respecto de las reglas
y principios de las castas. Los kablrpanthls profesaban una
indiferencia hacia el mundo, pero mantenian las distinciones
de casta en la vida cotidiana. Asi, la reproduccién de la secta
se llevaba a cabo mediante eslabones genealogico-espirituales
entre los gurties y los discipulos, aunque las cuestiones de con-
sanguinidad y de comensalia en la vida del jefe de familia que-
daban intactas. En cambio, en el Satnampanth la iniciacién
hecha por el gurt, un elemento critico, 1ba acompafiada de
una completa negacién de las distinciones de casta y secta. De
esta manera, mientras que el Kabirpanth no opinaba en cuan-
to a los matrimonios de sus miembros con gente de su casta
que no perteneciera a la secta, el Satnampanth prohibia que
sus miembros se casaran y tuvieran relaciones de comensalia
con chamars que no aceptaran la autoridad de Ghasidas y
que continuaran con la costumbre de retirar las carcasas de las
reses muertas y tratar com su piel.

El Satnampanth combinaba la apropiacién de elementos
de sectas y tradiciones populares con una serie de signos focales
tomados de la jerarquia ritual de la pureza y la contamina-
ci6n.'? Ya hemos visto que Ghasidas prohibia a los satnamis la
carne, el licor, el tabaco, ciertas leguminosas y hortalizas. Es-
tos preceptos eran comunes al mismo tiempo en el Kabirpanth
y en otras sectas populares y también forzaban los contenidos
dominantes dentro de la jerarquia ritual de la pureza y la con-
taminacién. Esas sustancias eran los vehiculos de la impureza
y, con frecuencia, los significantes de un estatus ritual bajo.

El Satnampanth eliminaba las sustancias y las costumbres
impuras. A sus miembros se les prohibia usar vacas para el
cultivo y se les pedia que no araran después del almuerzo de
mediodia. Resulta significativo que los marathas hayan toma-
do medidas para la proteccion de las vacas en Chhattisgarh y
que los gonds de la region hayan abandonado la costumbre de
usar vacas para las labores de cultivo. Sin embargo, los chamars

121 os siguientes parrafos de esta seccién usan material y argumentos trabajados
con mis detalle en Dube (1992).
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quitaban de la aldea los cadaveres de las vacas, los bueyes y los
bifalos muertos. Juntaban las pieles y los huesos los comer-
ciaban y se comian la carne de los animales muertos. En un
contexto de creciente rigidez de las normas de pureza y con-
taminacion, las prohibiciones dentro del Satnampanth provo-
caron un cambio en la relacion de los satnami con la vaca
sagrada para acabar con el estigma ligado a sus anteriores cos-
tumbres como chamars y establecer una pretencién de pure-
za. El rechazo de las distinciones de casta dentro del
Satnampanth estuvo igualmente acompafiado de prohibicio-
nes: a los miembros de las castas impuras se les prohibia ingre-
sar a la secta —por ejemplo los dhobis (lavanderos), las ghasias
(una casta que se ocupaba de cuidar los caballos y los establos)
y los methars (barrenderos).

El Satnampanth enfatlzaba la pureza del cuerpo. Esta debia
ser mantenida. En esto el gurl tenia un papel critico. Tras el
inicio del Satnampanth, Ghasidas se establecio en la aldea de
Bhandar, donde la casa del guri se volvi6 un importante centro
de peregrinacic')n para los miembros del Satnampanth Ghasidas
también inici6 la tradicion del ramat: el gurd viajaba a los lugares
donde hubiera una concentracién de poblacién satnami Jpara
darle dharshan (vision) a sus seguidores. En la peregrinacion a
Bhandar y durante el ramat los satnamis ofrecian cocos y dinero
al gurt, luego se bebian el agua (@mrit) con la que habian lavado
los pies de aquél. En un acto fundamental que reposicionaba un
signo importante de las jerarquias divina y ritual del hinduismo
dominante, el charanamrit, que se obtenia al lavar los pies de las
deidades hindues (y de ciertas personas de rango superior dentro
delajerarquia ritual de la sociedad de castas), se volvid un simbolo
distintivo de la esencia de la autoridad y pureza del gurt. La
apropiacion del charanamrit, que purificaba los cuerpos, am-
pliaba la identidad contestataria del Satnampanth. En pocas pala-
bras, éste cuestionaba la casta sirviéndose de la jerarquia ritual
de pureza y contaminacién, como si fuera lalectura a contrapelo
de un texto maestro.

Pero el Satnampanth no sélo se apropiaba de elementos
de la jerarquia ritual dentro de la sociedad de castas sino que
también los rechazaba. La secta no tenia lugar para los devi-
devtas (dioses y diosas) hindies que mantenian las multiples
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conexiones entre las jerarquias divina, ritual y social del orden
de castas. No es de sorprender que Ghasidas, en un enfrenta-
miento mitico de significado épico, tirara a la basura a estos
seres divinos, cosmicos y sociales. Satnampurush y los gurtes
fueron las flguras mitico-divinas que desplazaron a los dioses y
diosas del pante6n hindd. Esta abolicién de la jerarquia divina
1ba aparejada con un rechazo de la flgura del sacerdote brah-
man, quien también mantiene las jerarquias ritual y social den-
tro de la sociedad de castas. Ahora bien, los satnamis, al perte-
necer a las castas bajas, no disfrutaban de los servicios del purobit
(sacerdote) brahman, pero en un acto consciente de afirma-
c16n —a diferencia de los chamars no satnamis de la regiéon—
Ghasidas establecié el cargo de bhandari, que desempefiaba las
funciones del purobit dentro del Satnampanth. De hecho el
bhandari, como un representante del guri nombrado en una
aldea, conducia los rituales del ciclo vital y seguia los modos
de adoracién de los satnamis, una comunidad ligada por la
alternancia de los rituales.

Asi, el Satnampanth siguidé un proceso de construccion
simbolica que se nutria en las hegemonias y tradiciones exis-
tentes y colocaba las formas simbolicas en un nuevo contexto.
Los signos reposicionados, situados uno junto al otro, forza-
ron nuevas asociaciones y se reforzaron mutuamente como
seflales que definian las fronteras del Satnampanth respecto de
otras sectas, castas y grupos. El rechazo de los dioses, de las
diosas y del purohit (sacerdote brahman), de las jerarquias divi-
na y ritual dentro de la sociedad de castas funcionaba junto
con la creac1on del Satnampanth como un cuerpo puro que
removia las impurezas de los cuerpos de sus miembros, para
poner en tela de juicio la subordinacion ritual de los satnamis.
Pero el Satnampanth también reprodujo el sentido de signifi-
cados engastados dentro de la jerarquia ritual de pureza y con-
taminacion.

Mucho habia sucedido en la carrera del Satnampanth; sin
embargo, esos eran los primeros tiempos de la secta, que aun se
distinguia por una considerable fluidez en el campo de su orga-
nizacion de lo sagrado. Parte de esta fluidez es clasificada por
los mitos satnamis sobre Ghasidas que tienen que ver con la
formacion del Satnampanth. Si bien Ghasidas habia iniciado
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el Satnampanth por 6rdenes de Satnampurush, la encarnacion
de Satnam, el gurd, también habia cuestionado y lanzado de-
safios a Satnampurush. De hecho los mitos satnamis, a tono
con la légica especifica de las tradiciones orales, distinguian
simultaneamente entre las figuras de Ghasidas y Satnampurush
y fusionaban las identidades de estos seres divinos mediante
una yuxtaposicién metaforica de atributos de poder mitico y
ritual. Al mismo tiempo, los encuentros de Ghasidas con las
otras figuras importantes que poblaban el orden cbsmico y
social se distinguian por un grado mayor de cautela. Lo esen-
cial aqui es un desplazamiento de estas figuras, no tanto eclip-
sandolas como definiendo sus esferas propias de autoridad para
constituir las fronteras emergentes del Satnampanth. Asi, en
sus encuentros con el rey gond de Sonakhan y el angrez raja
(rey inglés) de Raipur, aun cuando Ghasidas demostro su au-
toridad superior, justa y moral, también accedi6 con humil-
dad a las injustas demandas de estas figuras reales. De manera
similar esta demarcacién de esferas de autoridad separadas y
complementarias se hizo también evidente en el encuentro de
Ghasidas con Danteshwari, la diosa a la que se le ofrecian sa-
crificios humanos en Bastar, s6lo que ahora se habia logrado
mediante el juego de los lazos naturales y culturales de las afi-
nidades de parentesco en el orden cosmico. Estos pasados pri-
marios que cautelosamente desplazaban las figuras miticas
durante la formacién del Satnampanth serian reemplazados
por historias mas bien heroicas a medida que la secta adquiria
fundamentos organizativos e institucionales mas firmes durante
la segunda mitad del siglo xx.

Tras la muerte de Ghasidas, ocurrida alrededor de 1850, el
guru gaddi (asiento del gurt) del Satnampanth recay6 en las
manos de Balakdas, el segundo hijo del fundador.” Balak-
das institucionalizé las costumbres, definié la jerarquia orga-
nizativa y elabord las normas del Satnampanth Hemos visto

13 En esta seccibn se reflexiona acerca de ideas y evidencias trabajadas con mu-
cho més detalle y 2 menudo de diferente manera en Dube (s.£f.).
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que el primer asiento de los gurtes se establecio en Bhandar.
Ghasidas vivi6 en la aldea durante los Gltimos afios de su vida
y curd y sané los cuerpos de los satnamis con amrit, agua en
la que é] habia sumergido la punta del dedo gordo del pie o su
pulgar. Asi, Balakdas heredd un legado considerable de poder
ritual: la ausencia de idolos de dioses y diosas en el Satnampanth
significaba que el gurt, el Gnico icono antropomériico, se ha-
bia vuelto el simbolo viviente de adoracion y creencia para
los satnamis. Aqui el darshan (vision) del gurt portaba la sus-
tancia de su autoridad y constituia un claro modo de adora-
cién, y el amrit purificaba y regeneraba los cuerpos de los
satnamis y sin cesar los integraba al Satnampanth. Balakdas
también acrecentd este legado. El institucionalizé la costum-
bre de guru puja (adoracion del gurd) en las fechas sagradas del
calendario ritual satnami —Dashehra, Bhad Aathon y Maghi
Puno—, lo cual atrajo cantidades cada vez mayores de satna-
mis a Bhandar. Ademas, al hacer Balakdas mas estrictas las
reglas de consanguinidad y de comensalia en el Satnampanth,
se increment$ y aumentd aln mas la cantidad de satnamis
que se aglomeraban en Bhandar, debido a que a los peregrinos
puros se afiadian sus correhglonarlos impuros que habian tras-
gredido las normas de la secta y ahora deseaban volver a en-
trar en ella por la mediacién del guri. Finalmente, tras la ini-
ciacién de las operaciones de reparto de tierras y el
otorgamiento de derechos de propiedad en la década de 1860,
el gurd se convirtid en el duefio-propietario de Bhandar, lo
cual aument6 el prestigio de este prominente centro de pere-
grinacién satnami. A pesar de las muchas vicisitudes provoca-
das por rifias dentro de la familia del gurd, de la divisén del
gaddi (asiento del gurt) y de la adquisicién de otras aldeas por
parte de miembros de la linea patrilineal de Gha51das Bhandar
siguio siendo el lugar efectivo de poder ritual del gurt satnami.

La historia se repiti6 con la institucién del ramat, que era
el otro medio a través del cual los satnamis obtenian darshan
del gurt y también el amriz. Ahora bien, en las verdaderas
historias de los satnamis, segiin quedaron encarnadas en sus
mitos y narradas en el curso de las conversaciones y discusio-
nes llevadas a cabo durante mi trabajo de campo, el ramar
fue iniciado por Ghasidas, pero la costumbre adquirié funda-
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mentos organizativos solidos con Balakdas. Con éste, la cos-
tumbre del 7amat —que implicaba viajes del gurt cada afio a
diferentes aldeas con el fin de que los satnamls recibieran
darshan, mientras que por su parte los gurtes atendian asun-
tos relativos a la violacion y trasgresion de las normas del Sat-
nampanth— se convirtié en una obra institucionalizada de
considerable finura, rayana en lo espectacular. Balakdas ultra-
jO los sentimientos de los thakurs de Chhattisgarh, quienes se
habian conformado como una casta guerrera, al hacer sus
paseos montado en un elefante y usando el corddn sagrado.
Sabemos que en las jerarquias del orden de castas el uso de
elefantes como medio de transporte se reservaba para las cas-
tas dominantes, y el uso del cordén sagrado era un distintivo
de las castas de I6s nacidos dos veces. La apropiaciédn que hizo
Balakdas del elefante y del corddn sagrado le expropiaba a los
grupos dominantes los simbolos que definian su autoridad
mediante marcas de exclusién y distincion. Esto también sub-
ray? los elementos de lo espectacular en el ramat, el cual que-
do plenamente institucionalizado en las Gltimas décadas de la
segunda mitad del siglo xix.

En realidad las principales fortunas amasadas por los gurties
a partir de las ofrendas de los satnamis en Bhandar y durante
el ramat, combinadas con la adquisicion de los derechos de
propledad de Bhandar y de otras aldeas, 51gn1f1caron que los
atributos reales terminaran por ser asociados al guru satnami.
El gurd estaba a la par y compartia aspectos de un raja admi
(persona real); la presencia de una gran casa en Bhandar, el
uso de elefantes, camellos y caballos como medios de trans-
porte y el mantenimiento de guardias armados formaban par-
te de este cuadro. De hecho, mientras Ghasidas fue un gurt a
la manera de un jefe de familia milagroso y ascético, Balakdas
fue mucho mas una figura moldeada como la de un conquis-
tador, que invistib al guru gaddi de los atributos de la realeza
para que sus sucesores los refinaran y trabajaran. Una foto-
grafia de fines del siglo x1x tomada por el misionero Julius
Lohr muestra a un gurd satnami con su séquito, v destaca los
dos aspectos de su autoridad: ser la fuente del amrit y una
figura tipo raja, con su séquito de consejeros, guardaespaldas,
soldados y mu sirviente.
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La estructura de la autoridad del guri se fortaleci6 atn
mas por la jerarquia organizativa del Satnampanth cuyos funda-
mentos descansaban en las designaciones que hizo Ghasidas de
los bhandaris en las aldeas. Balakdas sigui6é desarrollando
y formalizando considerablemente la estructura que mas
tarde fue refinada por sus sucesores. La jerarquia organizativa
del Satnampanth se extendia desde los gurties situados en la
cima, pasando por los mabantsy luego los diwans, hasta llegar
finalmente a los bhandarisy sathidarsen las aldeas, y a los guar-
daespaldas y sirvientes del séquito del gurt. El mabant repre-
sentaba al gurd en un grupo de aldeas; el diwan era un conseje-
ro del gurt; el sathidar buscaba a los satnamis en las ocasiones
rituales y ayudaba al bbandari en la aldea. El Satnampanth
tenia una jerarquia organizativa firmemente normada que
fungia como un centro de poder ritual y simbélico alternativo
frente a los grupos dominantes y su red de relaciones con las
castas sirvientes a fines del siglo x1x.

Esta red organizativa con el gur(i a la cabeza contribuy6 a
que el Satnampanth combinara las caracteristicas de una casta
y de una secta. En pocas palabras, el gurti regulaba las prohibi-
ciones respecto de los alimentos para mantener la cohesién
entre los satnamis. De la misma manera su control se extendia
a asuntos de matrimonio. En ambos casos, las redes del
Satnampanth se hicieron mas estrictas con Balakdas. Un
satnami que rompiera las prohibiciones y reglas de comensalia
y consanguinidad tenia que beber el am7ir del gur(, hacerle la
ofrenda de un coco y de dinero y alimentar a los otros satnamis
de la aldea. El control del gurt se ejercia mediante los mabants
y diwans, bbandarisy sathidars. Entre los satnamis, cuyo estatus
era simultaneamente el de miembros incorporados de una cas-
tay el de seguidores iniciados de una secta, los asuntos del jaz:
(casta) y el panth (secta) se amalgamaron y eran regulados es-
trechamente por el gurd.

Hemos notado que conjuntos especificos de marcas sim-
bélicas servian para definir los limites del Satnampanth a me-
diados del siglo x1x. Balakdas, una vez mas, hizo mucho por
este proceso de construccién simbolica. El guri impartié el
janeu (cordén sagrado), un signo de los nacidos dos veces den-
tro de la jerarquia de castas, entre los satnamis. La apropia-
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cién del corddn, el cual era usado por el satnami al alcanzar la
mayoria de edad y para seguir los preceptos del Satnampanth,
desafiaba el monopolio de las castas altas sobre un signo de
pureza ritual que era un elemento constitutivo de su domina-
ci6én. Pero hay otra vuelta de tuerca en esta historia. Los
satnamis aducen que la combinacién del janex y del kanthi
—el collar de cuentas de madera del Kabirpanth del que se
habia apropiado Ghasidas y que usaban los miembros del Sat-
nampanth luego de su rito de iniciacién— los distinguia de los
kabirpanthis y de los vishnuitas, que usaban el kanthi, y de
los brahmanes y otras castas altas (las cuales usaban el janex).
Por dltimo, ya sea Balakdas o Agardas (el hijo menor de Gha-
sidas que ocup6 el guru gaddi en nombre de Sahebdas, hijo de
Balakdas, hasta que éste alcanzb la mayoria de edad), le dieron
a los satnamis otro distintivo en la forma del jait khambh (el
pilar de la victoria), un poste alto con un pafio de tela blanca,
una bandera, en la punta. El jait khambh colocado en cada
aldea le recordaba a los satnamis su cohesmn como grupo. La
bandera blanca, un simbolo del guri, se cambiaba en ocasion
de Ia fecha de la guru puja. Para el Satnampanth los distintivos
subrayaban la importancia central del guri, quien era el re-
presentante de Satnam.

Los satnamis también moldearon divinidades a partir de
dioses mas antiguos y de figuras épicas que fueron situados a la
par de los guries en la estructura de creencias del grupo, y
desafiaban los contenidos de la religién de las castas altas. Los
satnamis le dieron una forma y un sentido nuevos a la adora-
ci6bn de Mahadev (Shiva): una vasija de barro con una piedray
una planta tulsi fue la nueva construccion de la deidad, mien-
tras que los asuntos de la fertilidad y las ofrendas de leche,
caracteristicos de los elementos paradigmaticos de la p#ja hin-
di de Mahadev, estaban ausentes de la variante satnami del
tema. De manera similar el grupo construy6 a Drupda Mata
como una diosa, sirviéndose de la figura de Draupadi, la heroi-
na del poema épico Mahabharata, que tiene en Chhattisgarh
una version oral vernacula muy popular llamada Pandvani.
Mientras que varias versiones autorizadas del Mababharata se
sienten incémodas con el matrimonio de Draupadi con los
cinco hermanos Pandava, y tratan de justificarlo, el Pandvani



310 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XXXI: 2, 1996

no veia la necesidad de dar complicadas explicaciones. Los
satnamis dieron un paso mas al convertir el matrimonio de
Draupadi en un suceso sagrado. Ahora bien, es posible argu-
mentar que es el matrimonio de Draupadi con cinco herma-
nos, aunque esté perdonado por las circunstancias, lo que cons-
tituye un impedimento mayusculo para su deificacion en el
amplio universo hindu. Los satnamis, por su parte, celebraron
el matrimonio de Draupadl con los cinco hermanos Pandava
y le suministraron a ésta los atributos de otras diosas para trans-
formarla en Drupda Mata. Resulta claro que la conformacién
de Mahadev y Drupda Mata como deidades revelaba la capaci-
dad innovadora y de juego de los satnamis con las tradiciones
preexistentes en la construccion de sus formas de culto.

El patron se repetia en otros campos. Consideremos tres
ejemplos diferentes. La reelaboracion satnami de los festivales
hindues se tradujo en que durante la Dashehra, establecida
como una fecha sagrada en el calendario ritual del grupo, la
celebracion de la victoria del dios-rey Rama sobre Ravana fue
reemplazada por laguru pujay una peregrinacién anual a Bhan-
dar. Ademas, a tono con una logica similar, los satnamis res-
pondieron a las canciones y danzas folkloricas especificas de
determinadas castas de Chhattisgarh desarrollando sus pro-
pias panthi geet y naach, formas de canto y danza denomina-
das segun el (Satnam) pantb, que se basaban en mitos acerca
de los guries satnamis. Por ltimo, aunque los ritos de paso de
los satnamis mostraban ciertas similitudes con la manera co-
mo los realizaban otras castas de Chhattisgarh, habia también
importantes diferencias. Asi, en una boda satnami el bhandari
no solo fungia como sacerdote sino que actuaba también en
representacion del gurl y evocaba de forma clave su autori-
dad. El Satnampanth, supervisado por un gurt que era el lu-
gar simbolico y sustantivo de la autoridad ritual, se convirtib
en una entidad bien organizada a lo largo de la segunda mitad
del siglo x1x.

Este pasado ha sido representado de maneras siempre in-
teresantes en la tradicion mitica oral del Satnampanth. El do-
minio del Satnampanth y la solidaridad de los satnamis se des-
tacan mediante una interpretacién de las jornadas del ramat
de Balakdas como conquistas exitosas, triunfos sobre figuras



DUBE: ORGANIZACIONES RELIGIOSAS EN LA INDIA CENTRAL 311

de autoridad rivales. Las formas de poder del gurti son claras.
El séquito espectacular de Balakdas consistia, por un lado, de
dos gladiadores miticos que manejaban la espada y el rifle con
igual habilidad y que iban acompaiiados por otros cuatro mil
guerreros v, por el otro, de mil sants (hombres santos) del
Satnampanth. E] gurd mismo montaba un elefante adornado
y llevaba una lanza, un rifle y una espada; pero también por-
taba un cordén sagrado cruzandole el pecho y una marca de
ceniza santa en la frente. Durante sus viajes, caracterizados en
los mitos como daura o giras oficiales como las que llevaban a
cabo los reyes y los administradores coloniales, Balakdas triun-
faba sobre los rajas de los Estados feudatarios y sobre los diri-
gentes de las ordenes ascéticas rivales, en particular sobre los
bairagis y los kabirpanthis, dejando asi la huella de su autori-
dad. De hecho el poder ritual y moral esgrimido por Balakdas,
él mismo una ley sagrada, también articulaba una legahdad
alternativa que revelaba que el angrez sarkar (el gobierno co-
lonial), cuyas 6rdenes habia que obedecer, era corrupto, igno-
rante, injusto e ilegitimo. La elaboracion y definicion de la
estructura organizativa del Satnampanth significaba que en
sus mitos la cautela inicial que mostré Ghasidas al definir los li-
mites de la secta fue reemplazada por las medidas mas directas
de Balakdas, para vencer y desplazar a las figuras rivales de
autoridad. Tal valentia, teflida con algo de temeridad, fue el
sello del conquistador. Y Balakdas legé mucho a la posteri-
dad. Incluso después de que las narraciones de la historia he-
roica fueran reemplazadas por cuentos mas fragmentados en
los mitos satnami —acerca de pleitos dentro de la familia del
gury, la division del guru gaddi, y la emasculacion figurada de
los descendientes masculinos de Ghasidas por el control ejer-
cado por sus esposas—, los gurlies conservaron sus atributos
reales y se aferraron a las riendas y a la estructura organizativa
del Satnampanth."* Los cambios principales se situaban en el
porvenir, ligados al trabajo de formas mas nuevas de politica
en el siglo xx.

4 Dube (1992 y 5.£).
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Ya sabemos acerca de la vigorosa politica de las asociaciones
de castas y los movimientos que emergieron en India en las pos-
trimerias del siglo xix. Los satnamis eran unos recién llegados
a esta elaborada negociacién entre formas constitucionales
coloniales y estructuras de autoridad indigenas. De hecho, fue
el analfabetismo entre el grupo lo que creé el espacio cultural
y discursivo para mediaciones de reforma y cambio por parte
de quienes tenian el poder de la escritura. Estas gestiones, a su
vez, encontraron un nicho en las estructuras de autoridad den-
tro del Satnampanth. Asi, a comienzos de los afios veinte del
presente siglo, unos mabants satnamis muy influyentes que
también eran malguzares se reunieron con Sunderlal Sharma,
un brahman nacionalista local profundamente influido por
las actividades del Arya Samaj, y con G. A. Gavai, un dirigen-
te de la Asociacién de Clases Deprimidas de las Provincias
Centrales, para formar la Satnami Mahasabha. En poco tiem-
po la Mahasabha encontr6 un aliado formidable en Baba
Ramchandra, el antiguo dirigente del movimiento Awadh
Kisan Sabha de la zona rural de las Provincias Unidas, y tam-
bién recluté el apoyo de Agamdas un gurd del Satnampanth
El objetivo de esta organizacién era “reformar” a los satnamis
y participar en las politicas organizativas y constitucionales
dentro de la regi6n y en las Provincias Centrales.

Las iniciativas de la Satnami Mahasabha, conformadas por
las intervenciones de figuras poderosas que permanecian fuera
de la comunidad, condujeron a una reformulacién de la orga-
nizacién de lo sagrado en el Satnampanth en varias maneras
significativas. En primer lugar, bajo los auspicios de la
Mahasabha los simbolos “tradicionales” del Satnampanth se
desplegaron para desacreditar y marginar a un sector de la
dirigencia satnami que desafiaba la autoridad de la organiza-
cion, y hubo esfuerzos por conectar el janeu, el kanthi'y el jait
khambh con la veneraci6n a las vacas y con darle una identidad
hindt redefinida y renovada a los satnamis. En segundo lugar,
durante el periodo que va desde 1926 hasta 1930, bajo la
dirigencia de Baba Ramchandra, la Satnami Mahasabha se sir-
vi6 de los signos y recursos del lenguaje del orden publico de
la administracién colonial y de los esquemas de la autoridad
brahmanica, como el Manusmriti, y los situd junto con los
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simbolos y figuras de autoridad dentro del Satnampanth para
formar una nueva legalidad, la verdadera kanun (ley) del gurd
Ghasidas. En tercer lugar, la expresién de las actividades de
la Mahasabha en un lenguaje de ley y obligatoriedad condujo
a reestructurar la jerarquia organizativa del Satnampanth, y a
que las formas institucionales de la panchayat satnami se hicie-
ran mas estrictas, con miras a asegurar formas mas eficaces de
intervencién dentro de la comunidad. Aqui las categorias co-
loniales administrativas suministraron un proyecto de base para
ampliar la estructura organizativa previa mediante la intro-
duccidn de nuevos grados en las filas de los mabanis, de mane-
ra que a los rgjmahants (un cargo creado para los dirigentes de
la Mahasabha) les seguian los mahants de jila (distrito), tahsil y
sarkil (circulo), en una escala descendente de jurisdiccion,
estatus y poder. El corolario de todo esto fue una economia
del poder mas racionalizada que reemplazd los arreglos algo
mas fluidos del pasado en cuanto a las medidas para escoger a
los panchas satnamis a nivel de las aldeas, y en la constitucion
de la athgawana (comité de ocho aldeas) que era una forma
institucional firme para dirimir asuntos que no podian ser
dirimidos por un panchayat satnami dentro de una aldea.
Finalmente, las orientaciones de los miembros de la co-
munidad fueron forjadas en el crisol de estas medidas mas
intervencionistas. Estos llegaron a reconocer la importancia
de los nuevos lenguajes de legalidad, autoridad y gobierno den-
tro de la comunidad, a medida que la estructura organizativa
alterada del Satnampanth fue establecida a mediados de la
década de los treinta y que las categorias reformuladas de
laley colonial y de la organizacién administrativa se volvie-
ron rasgos perdurables en los esfuerzos de los dirigentes
Mahasabha por disciplinar y controlar el grupo. Pero una vez
que la autoridad de estos dirigientes decayé los lenguajes y las
categorias mas nuevos fueron desplegados para construir otras
nociones de orden, legalidad y desviacién dentro de la comu-
nidad. La respuesta satnami ante las imposiciones y restriccio-
nes hindues sobre las actividades de la Mahasabha tomd la
forma de situar el ensayo de algunos de los textos clave del
hinduismo —por ejemplo la Gita y el Ramacharitmanas— al
lado de las kathas (historias) de los guriies en algunas de las
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formas de culto del grupo. También se embarcaron en una
febril actividad de construccion de templos, que se definid
por el énfasis ritual distintivo del grupo y que significo, por
ejemplo, que no se instalara ningtin idolo de los dioses y diosas
hindies en tales edificios. Estas medidas —dos ejemplos de un
cuadro mas amplio— tendian simultaneamente a subrayar la
solidaridad de los satnamis y a establecer los reclamos de su
superioridad respecto de las castas altas hindues."

Esta interaccidon de amplio espectro entre significado y
poder en la organizacion de lo sagrado entre los satnamis ha
continuado hasta tiempos recientes. Hace algunos afios los con-
flictos internos entre politicos rivales y agentes del poder en el
Partido del Congreso (I) llevaron a Arjun Singh, un experi-
mentado dirigente politico de Madhya Pradesh, a promover
una iniciativa gubernamental para alabar al gur Ghasidas
como un mesias de los pobres y los oprimidos. Esto era parte
de un intento por contrarrestar la influencia de los polit-
cos de Chhattisgarh dentro del partido y la provincia (y la
regién y la nacién), y a usar las Castas Registradas, en partlcu-
lar a los satnamis, como una reserva de fuerza politica. Al gurd
Ghasidas se le acordd la dignidad de la historia cuando se de-
clar6 el 18 de diciembre de 1757 como la fecha de su nacimien-
to para situarlo en el tiempo escrito y fijo, lineal y cronolégico.
Ponerle a una universidad del pueblo de Bilaspur el nombre
del gurt fue un reconocimiento de la inmensa sabiduria y co-
nocimientos de Ghasidas. Pero podria aducirse que la iniciati-
va mas importante en este sentido fue el apoyo que el Estado
le dio a una mela (feria) celebrada en la aldea de Girod, lugar
de nacimiento de Ghasidas, lo que sirvid para convertir un
asunto de poca monta en el que participaban unos cuantos
cientos de satnamis en un acontecimiento monumental que
atraia a decenas de miles de los miembros de la comunidad.

Estas iniciativas estatales han producido consecuencias in-
esperadas para la organizacion religiosa de los satnamis. Los
miembros de la comunidad encontraron sus propias formas
de utilizar el patrocinio gubernamental para Ghasidas. La es-
critura y la imprenta, signos de autoridad en culturas locales

15 Dube (1993b).
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atn definidas por los atributos de la oralidad, han sido presio-
nadas hacia el servicio del culto al gurti fundador. Hoy en dia,
la recitacion y el ensayo de estos textos recientemente forma-
dos —parte de un contar y escuchar colectivos de canciones y
cuentos en el lenguje del discurso religioso popular— se sitian
cada vez mas en la linea de las formas modernas de la oralidad,
mensajes auditivos y visuales técnicamente sofisticados para
constituir nuevas formas y atributos de Ghasidas. De hecho,
el gurt ha adquirido un papel central nuevo en las estructuras
de creencias de los satnamis. Al tiempo que leyendas frescas se
acumulan alrededor de la figura de Ghasidas, los mitos acerca
de los gurtes posteriores, en particular de Balakdas, van siendo
lentamente borrados de un conjunto que una vez fue amplia-
mente conocido, para volverse formas mas esotéricas de cono-
cimiento. Todo esto fundamenta novedosos procesos de la
constitucion de las verdades y de la conformacion de tradicio-
nes entre la comunidad. Asi, los Gltimos afios han sido testigos
de una difusién cada vez mas extendida de la celebracion del
chauka: por una parte, el ritual ha sido consistentemente inves-
tido de significados en permanente renovacion a medida que
experimenta innovaciones, modificaciones y transformaciones
a manos de los especmhstas satnamus de lo sagrado; por otra
parte, sus formas novedosas se elaboran como partes esencia-
les de una tradici6én intemporal de la comunidad. De manera
similar existe la elaboracion de festividades nuevas como mo-
dos de culto —un ordenamiento del tiempo ecléctico y
redefinido que, simultaneamente, abreva en los mitos y el calen-
dario ritual satnamis y en las historias y almanaques oficiales—
e invierte cada vez mas en imaginerias culturales creativas de
los significados de la mela de Girod y de otras iniciativas pro-
movidas por el Estado, todo lo cual reconfigura el o los senti-
dos del ser y la solidaridad de la comunidad. En medio de las
intervenciones dominantes basadas en el poder, que influyen la
organizacionde lo sagrado entre los satnamis, los miembros de
la comunidad estan construyendo nuevos 51gn1f1cados de los
pasados, los limites y las identidades del grupo.'

16 Tengo el propésito de disertar sobre estos temas de cultura y politica contem-
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Gracias a dios —si es que ella existe—, la organizacién y la
institucionalizacion de lo sagrado siempre son incompletas,
ya sea que estén diferidas o nunca totalmente terminadas. Si
no, para invocar a Marx pero con un pequeiio giro sobre la
rehglon las manos mancilladas de los traficantes del poder ri-
tual Y de la autoridad polirica se apoderarlan de los latidos del
corazon de un mundo sin corazoén; los detendrian, los silen-
ciarian, y asfixiarian el elocuente suspiro (y angustlado llanto)
de los oprimidos.

Traduccion del inglés:
GEerMAN Franco Toriz
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