India antropologia historia casta género

EL GENERO DEL SUBALTERNO:
RITUAL, PARENTESCO, MITO
Y SEXUALIDAD EN INDIA CENTRAL

SAURABH DUBE
El Colegio de México

En el presente ensayo se analizan cuestiones de género, sexua-
lidad y poder en una comunidad subalterna ! Parte del vasto e
impresionante corpus relativo al género y al parentesco nos
ofrece percepciones importantes que permiten integrar tales
temas con Otros aspectos significativos, tanto tebricos como
empiricos, desde el punto de vista histérico y antropoldgico.?
De hecho, al concentrarme en el género, no pretendo aislar es-
ta categoria-entidad, sino entretejerla en la trama de pasados
subalternos, incorporando urdimbres de parentesco, ritual, mi-
to y sexualidad en el contexto de la comunidad.

Este articulo fue recibido por la direccidn de la revista el 25 de mayo de 2004 y
aceptado para su publicacién el 2 de julio de 2004.

LE] propésito de este ensayo es reunir en forma critica cuestiones relativas a la
comunidad y el parentesco, al mito y el ritual, a la sexualidad y la nacién con aspectos
de género y poder. En mis investigaciones y textos anteriores tales vinculos tendian a
quedar algo difusos y un poco inconexos. En el presente trabajo, al reunir documen-
tos relacionados con el género y lo subalterno como categorias, explicitamente me
centro en dichos vinculos. En el articulo se utilizan las siguientes abreviaturas: Bre:
Baba Ramchandra Papers; nvme: Nehru Memorial Museum and Library, Nueva Delhi;
sw: Speeches and Writings.

2 Entre las obras recientes y representativas que han influido en mi trabajo estan:
Jane Collier y Silvia Yanagisako (comp.), Gender and Kinship. Essays toward a Unified
Analysis, Stanford, 1987; Leela Dube, “On the Construction of Gender: Hindu Girls
in Patrilineal India”, Economic and Political Weekly, 23 (1988), pp. (ws) 11-19; Joyce
Burkhalter Flueckiger, Gender and Genre in the Folklore of Middle India, Tthaca, 1996;
Lindsey Harlan y Paul Coutright (comp.), From the Margins of Hindu Marriage. Essays
on Gender, Religion, and Culture, Nueva York, 1995; Gloria Goodwin Raheja y Ann
Grodzin’s Gold, Listen tothe Heron’s Words. Reimagining Gender and Kinship in North
India, Berkeley, 1994; William Sax, Mountain Goddess, Gender and Politics in a Hima-
layan Pilgrimage, Nueva York, 1991. Véase también Mrinalini Sinha, Colonial Mascu-
linity. The “Manly Englishman” and the “Effeminate Bengali” in the Late Nineteenth
Century, Manchester, 1995.
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Prefacio analitico

En afios recientes se ha otorgado un nuevo énfasis analitico al
estudio del parentesco y del género en la India patrilineal > Los
nuevos estudios expresan, de diversas maneras, un compromi-
so vigente con las voces y las realidades de las mujeres: todos
se caracterizan por prestar cuidadosa atencion a las numerosas
amblguedades y amb1valenc1as inherentes a las ideologias y a
las practicas de un “sistema” de parentesco hegemoénico; ambi-
giiedades y ambivalencias que atafien directamente a las politi-
cas de género en los ambitos cotidianos. Como resultado de
estos enfoques, dichos estudios han puesto en entredicho la
importancia exclusiva que se ha otorgado al parentesco corpo-
rativo, de naturaleza lineal, del norte de la India, resaltando
los peligros de los argumentos que subrayan la incorporacién
total y poco ambigua de una desposada en la familia de su ma-
rido.* Al mismo tiempo, en tales analisis se ha tenido cuidado
de no caer en formulaciones seductoras, pero esquematicas,
relativas por ejemplo a la transferencia de la propiedad en el
norte de la India patrilineal, la cual se efectia a través de la he-
rencia cuando se trata de los hijos y mediante la dote en el caso
de las hijas. Dichas formulaciones subsumen y encasillan las
contribuciones del matrimonio en un discurso de derechos y
valoraciones “exclusivamente econémicos”.® En conjunto, ta-
les estudios, al abordar diversas perspectivas relativas al género
y las varias posibilidades de representar el matrimonio —las
relaciones de afinidad y el parentesco— han revelado las seve-
ras limitaciones de los esquemas culturales univocos.

3 Véase las obras citadas: Leela Dube, “On the Construction of Gender...”;
Flueckiger, Gender and Genre...; Harlan y Courtright (comp.), From the Margins of
Hindu Marriage...; Raheja y Gold, Listen to the Heron’s Words...; Sax, Mountain
Goddess... Es evidente que mi anilisis est4 en gran deuda con la obra de Gloria Goodwin
Raheja.

* Véase también Sylvia J. Vatuk, “Gifts and Affines”, Contributions to Indian So-
ciology 5 (1975), pp. 155-196, y Leela Dube, Women and Kinship. Comparative Pers-
pectives on Gender in South and South-East Asia, Tokio, 1996.

% Gloria Goodwin Raheja, “Crying when She Is Born, and Crying when She
Goes Away’: Marriage and the Idiom of the Gift in Pahansu Song Performance”, en
Harlan y Courtright (comp.), From the Margins of Hindu Marriage, op. cit., pp. 22-25.
Para un argumento que destaca las transferencias de la propiedad divergentes en el
norte de laIndia, véase Stanley J. Tambiah, Bridewealth and Dowry, Cambridge, 1973.
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Los aspectos que destacan recientemente en el estudio del
parentesco y del género en la India hindd patrilineal traen ala
mente la distincion que Pierre Bourdleu establec1o entre “el
parentesco oficial” y “el parentesco practico”, entre las rela-
ciones de los parientes percibidas en la forma de “objetos” frente
a las relaciones de los parientes entendidas en “la forma de las
practicas que las producen, las reproducen y las utilizan como
referencia a funciones necesariamente practicas”.® Asi,

El parentesco oficial se opone al parentesco prictico en lo concerniente
a lo oficial como opuesto a lo no oficial (lo cual incluye lo extraoficial
y lo escandaloso); lo colectivo como opuesto a lo individual; lo pbli-
co, explicitamente codificado en un formalismo migico o cuasi juri-
dico, como opuesto a lo privado, mantenido en una condicién implici-
ta, incluso oculta; el ritual colectivo, la practica sin sujecidn, susceptible
de ser ejecutada por agentes intercambiables por ser asignados colecti-
vamente, cOmo opuesto 4 la estrategia dirigida a la satisfaccién de los
intereses practicos de un individuo o de un grupo de individuos.”

Algunas de las categorias y distinciones enumeradas por
Bordieu conllevan sus propios problemas,’ pero la mayor fuerza
epistemologica de este pasaje se deriva de su sugerenc1a de que
las representaciones dominantes —por tanto “oficiales”— de
los modelos “logicos” de las relaciones entre parientes pasan
por alto el guid de las practicas de parentesco en los ambitos
cotidianos. Esto no difiere de la manera en que trazadas en el
espacio geometnco de un mapa, las lineas nitidas que mues-
tran las vias férreas, ponen en la misma categoria las comple] as
redes de las sendas tnlladas, “sendas que cada vez son mas opera-
bles gracias a su uso constante”.’

Se han emprendido diversos estudios con nuevos enfoques
en el parentesco patrilineal en el norte y centro de la India, in-

¢ Pierre Bordieu, Outline of a Theory of Practice, Cambridge, 1977, p. 36.

7 id., p. 35.

8 Los anlisis de los escritos de Bourdieu se han convertido en una industria aca-
démica; pero parauna critica valiosa que se relaciona con algunos de los aspectos que de-
sarrollo en este ensayo, espemalmente las dificultades que rodean a la oposicién anali-
tica entre el Estado y la comunidad, véase Michael Herzfeld, Anthropology through the
Looking-Glass. Critical Ethnography in the Margins of Europe, Cambridge, 1987.

? Bordieu, Theory of Practice, p. 38. Aqui he modificado y extendido la analogia
de Bourdieu.
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sistiendo en el tema del “parentesco practico” y, de hecho, re-
forzando su s1gn1ﬁcac1on eplstemologlca mediante conside-
raciones de género. Se han estudiado los tipos de canciones y
hablas femeninos, asi como los rituales y el peregrinaje de
las mujeres, para centrarse en “las i imagenes que de si mismas
tienen las mujeres, imagenes que son a la vez erdticas y mater-
nales”.° Se ha investigado la ambigiiedad de los lazos de las
mujeres con sus parientes natales —incluyendo sus propias rein-
terpretaciones, multiples y cambiantes, de estos lazos como
esposas y como hermanas simultineamente— y la utilizacion
de esta ambigiiedad en la interpretacidn de temas relativos al
género dentro del ambito de sus vidas cotidianas y en las prac-
ticas de peregrinaje.!’ Se ha analizado el “discurso poético” de
las mujeres sobre su poder y su posibilidad de resistencia a la
“autoridad patrilineal y a los pronunciamientos patrilineales
acerca de las identidades femeninas”.!? Tales analisis relativos a
la hegemonia y al poder, a ideologfas y subjetividades, revelan
que el parentesco constituye un dominio analitico contencio-
so, un ambito muy debatido, compuesto de complejas interca-
laciones de matices en los significados, de posibilidades de sub-
version y de expresiones de poder. Entre otras cosas se discute
la necesidad de reconocer la naturaleza variada y que posee nu-
merosos estratos de la relacién entre el patrilinaje y el género.
Emprendo esta tarea valiéndome de diversos medios: par-
to de la etnografia, pero también utilizo el “trabajo de campo
histdrico”; esto es, establezco un intercambio entre el archivo y
el informante.”® Mi propésito va mas alla de una reflexion exclu-

10 Raheja y Gold, Listen to the Heron’s Words, op. cit., p. 32.

W Ibid., pp. 73-120 y passim; Leela Dube, “On the Construction of Gender...”,
op. cit., Sax, Mountain Goddess..., op. cit.

12 Raheja, “Crying when She Is Born...”, op. cit., p. 26; Flueckiger, Gender and
Genre..., op. cit., pp. 77-103.

1 Tomé la categoria “trabajo de campo histérico” de Shahid Amin modificindo-
la para mis propdsitos. Durante el trabajo de campo con los satnamis, a fines de 1980
y en la década de 1990, en mis charlas con los informantes consideraba aspectos suge-
ridos por los archivos; pero incluso cuando me centraba en cuestiones antropoldgicas
mis convencionales, éstas se presentaban en el didlogo impregnadas de la “imagina-
cién histérica”. En forma similar, mis lecturas de los registros oficiales y no oficiales
estaban imbuidas de sensibilidad etnogréfica. Esta manera de leer, investigar y escribir
fundamenta todo mi trabajo, incluyendo mis anAlisis de género entre los satnamis.
Gloria Rahejay Ann Gold han argiiido que al situar los intereses de los estudiosos de
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siva sobre las relaciones de parentesco; mas bien mi intencion
es la de analizar aspectos mas amplios de género en una comu-
nidad subalterna, los satnamis Tales aspectos se encuentran
insertados en redes més amplias de poder y significado que in-
cluyen la explotacion sexual y la dominacion discursiva que
los hombres de casta alta ejercen sobre las mujeres satnamis;
procesos que constituyen parte de expresiones mas vastas, como
son los mitos y las actitudes sexuales en el ambito de la comu-
nidad e incluso de la nacion.*

En este ensayo se tomara en consideracion la interaccién
entre el género y la historia en cinco etapas diferentes: prime-
ro presentaré brevemente a los protagonistas del relato; segun-
do, me centraré en las implicaciones de un ritual especifico, en
los modelos de explotacion sexual y en concepciones mas am-
plias del parentesco dentro de la comunidad; tercero, exami-
naré los mitos satnamis relacionados con el matrimonio y la
sexualidad; cuarto, analizaré un programa autoritario destina-
do a reformar a las mujeres satnamis y a sus familias, y quinto
y ultimo, una conclusién analitica unir4 los diferentes hilos de
esta exposicion.

lo subalterno dentro de una investigacién etnografica concerniente al género, al paren-
tescoy al poder, se hace posible “formular preguntas relativas a los cambios contextuales
de significado y valor, en ocasiones solamente marcados por un tono irdnico, un ade-
mén, un patrén del ritmo de una cancion de boda. La sociabilidad a menudo adquiere
significado en este tipo de sutilezas evanescentes, los ornamentos y las improvisacio-
nes que proporcionan el terreno para la creatividad y la resistencia y que solo raravez
pueden recuperarse de los archivos histéricos”. Es verdad que las investigaciones et-
nograficas de Raheja y Gold, caracterizadas por su sensibilidad, les permitieron “cap-
tar larelacion entre los discursos hegemdnicos sobre el parentesco y el género, por un
lado, y la subjetividad y el poder de las mujeres, por el otro”, dentro del contexto vidas
que llegaron a compartir de una manera que supera con mucho las limitaciones de los
archivos histéricos. Sin embargo, una historia etnografica que establece un diilogo en-
tre el trabajo de archivos y el de campo, y que analiza los documentos historicos atra-
vés de filtros etnogrficos, permite otro enfoque, aunque menos detallado, sobre las
discontinuidades de las voces subalternas y sobre la compenetracién en lo hegeméni-
co 'y subversivo de los puntos de vista subalternos, incluyendo las formas en que tales
discontinuidades y compenetraciones se representan en los dominios —a la vez “estruc-
turales” y “existenciales”— del género y el parentesco. Shahid Amin, Event, Metaphor,
Memory: Chanri chanra 1922-1992, Berkeley, 1996; Raheja y Gold, Listen to the Heron’s
Words..., op. cit., pp. 14-17.

1 Las secciones siguientes abordan aspectos de género y parentesco en los con-
textos del campo analitico de los mitos y los programas relativos a la comunidad y ala
nacién.
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Al mismo tiempo, a lo largo de todo el ensayo se observan
ciertas disposiciones tanto hacia el hecho como hacia la critica,
hacia la evidencia al igual que hacia la interpretacién y hacia la
narraci6n de la misma manera que hacia el analisis. Mi inten-
cibn es prestar atencion a los hechos historicos y utilizar evi-
dencias etnograficas, pero mi proposito esta encaminado tan-
to a examinar las evidencias mediante filtros criticos como a
dar seguimiento a hechos inesperados. Tales medidas requie-
ren que la escritura y la lectura sean cautelosas, evitando y al
mismo tiempo cuestionando aseveraciones analfticas jactan-
ciosas. Esto permite entretejer el proceso de la interpretacion
con la tarea de la narrac1on procedimiento que no admite la
simple dualidad de lo empirico y lo analitico, pero hace posi-
ble la ubicacién del género dentro de otras intrincadas relacio-
nes de significado y poder, cuestionando de manera implicita
la homogen1zac1on de las proyecciones del poder y la autono-
mia de las mujeres y, de hecho, las percepciones exclusivas so-
bre la mujer como una categoria y una entidad.

Los protagonistas

Antes de seguir adelante es necesario presentar brevemente a
los protagonistas del relato. La comunidad subalterna que exa-
minamos es la de los intocables satnamis. A principios del si-
glo x1x, hacia 1820, para ser mas precisos, un mozo de labranza
llamado Ghasidas inicio una nueva secta, principalmente entre
los chamar (tradicionalmente talabarteros) de Chhattisgarh, una
extensa region cultural y lingiiistica de India central. Ghasidas
nacié en el seno de una familia de mozos de labranza chamar a
fines del siglo xvm; posiblemente en la década de 1770, en Girod,
en el noreste del distrito de Raipur. Los chamar constituian
un porcentaje significativo —un poco menos que la sexta par-
te— de la poblacion de Chhattisgarh. Los miembros de este
grupo intocable trabajaban su prop1a tierra o eran aparceros y
mozos de labranza; pero la asociacién ritual de la comunidad
con pieles, cueros y carrofia significaba que colectivamente te-
nian el estigma de la contaminacion de la muerte de la vaca sa-
grada. Las estrechas relaciones entre las jerarquias divinas, so-
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ciales y rituales colocaban a los chamar en los margenes del or-
den de casta y los excluian de los templos hindtes. Se cree que
Ghasidas arrojo los idolos de dioses y diosas del pantebn hin-
dt a una pila de basura. El rechazo a estas deidades, a la auto-
ridad de los brahmanes especialistas en lo sagrado, a los tem-
plos y al puja (culto) hindd que se practicaba en ellos estuvo
acompafiado del llamado a la creencia en un solo dios amorfo,
Satnam (el nombre verdadero). A la nueva secta se le denomi-
06 satnampanth (el camino, la senda de Satnam), y a sus miem-
bros, satnamis.

Entre los chamar y algunos cientos de miembros de otras
castas dentro del satnampanth no tenia que haber distinciones
de casta. Los satnamis debian abstenerse de la carne, del licor, del
tabaco y de ciertas verduras —tomates, chiles, berenjenas— y
de legumbres rojas. Se les prohibia usar vacas, en contraposi-
cién a los bueyes, en cualquiera de sus actividades agricolas,
asi como arar la tierra después de la comida de mediodia. Con
Ghasidas se inicib una parampar. (tradicidn) de gurties heredi-
tarios. Para mediados del siglo x1x, los satnamis habian creado
una jerarquia organizativa y desarrollado una serie de mitos, ri-
tuales y practicas que en general estaban vinculados con los
gurues y que desafiaban el sentido del poder del ritual, la domi-
nacibn de las castas altas y] la autoridad colonial en la regién. Du-
rante los siguientes cien afios los satnamis enfrentaron transfor-
maciones en la estructura social agrana y encararon las relaciones
cambiantes de poder en la regi6n: intentaron regular de diver-
sas maneras a la comunidad, diferenciada internamente, y recu-
rrieron a simbolos de autoridad a fin de cuestionar e impugnar
la subordinacién de dicha comunidad. Esta, que ha combina-
do aspectos de casta y secta, continia teniendo presencia signi-
ficativa en Chhattisgarh.

Sobra decir que en estos diversos procesos esta involucrada
la presencia de género. No obstante, refractar tales procesos a
través de las lentes de género es tarea dificil para un simple en-
sayo. De este modo, lo que ofrezco en este trabajo son refle-
xiones que examinan cuestiones relativas a la comunidad y al
parentesco, al ritual y al mito, a la sexualidad y a la reforma a
través de los filtros de género. Esto significa, como ya he men-
cionado, que en lugar de aislar el género, deseo utilizar este
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concepto-entidad como un punto de vista destacado, con el
objeto de estudiar nuevamente una comunidad subalterna y
sus historias.

Ritual y fronteras sexuales

En los primeros afios del siglo xx, el tabsildar (funcionario in-
dio del gobierno britanico) Durga Prasad Pandey describio lo
que él pensaba que era el rito satnami de iniciacion.

Una persona era iniciada como miembro pleno del satnampanth me-
diante una ceremonia denominada satlock [mundo de la verdad)]. El sat-
lok se celebraba dentro de los primeros tres afios del matrimonio de un
satnami o después del nacimiento de su primer hijo vardn. Se conside-
raba que era el rito iniciitico de un satnami, de modo que antes de su
realizacién, ni él ni su mujer eran miembros propiamente dichos de la
secta. Cuando se consideraba que la ocasién era adecuada, un comité de
hombres de la aldea proponia la realizacién de la ceremonia al novio;
los miembros mis viejos de su familia también ejercian cierta influen-
cia sobre él debido a la creencia de que si ellos morian antes de la cele-
bracién, sus espiritus incorpéreos continuarian llevando una existencia
triste en las cercanfas de la escena de su morada mortal; pero después de
dicha ceremonia, ascenderfan directamente al cielo. Cuando se iba a
celebrar el rito, se ofrecia una fiesta, en la cual los habitantes de la al-
dea se sentaban en torno a una limpara encendida colocada en una vasi-
ja con agua que se encontraba en el centro de un chanka sagrado, o cua-
drado formado por lineas de harina de trigo. Desde el atardecer hasta la
medianoche, los asistentes cantaban y danzaban. En el interin, la espo-
sa recién casada yacia sola en una habitacién de la casa. A la mediano-
che su esposo iba a ella y le preguntaba a quién venerarfa como su Guris
o preceptor. Ella nombraba a un hombre, y el esposo salia y hacia una
reverencia ante tal hombre, quien, a continuacién, entraba en la habita-
cién donde se encontraba la mujer y yacia con ella. El proceso se repe-
tia y la mujer nombraba a diferentes hombres hasta que quedaba ex-
hausta. Algunas veces, si el sacerdote principal de la secta se encontraba
presente, éste era el que designaba a los hombres favorecidos, a quienes
se les conocia como Gurdes. A la mafiana siguiente, la pareja se sentaba
unida en un patio y el sacerdote principal, o su representante, ataba un
kanthi, o collar de cuentas de madera, alrededor de sus cuellos, al tiem-
PO que repetia un texto inicidtico:

Bhaji churrai bhanta churrai
Gonli karai chhaunka
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Lal Bhaji ke churrawate
Gaon la Marai chauka
Sahib ke Satnam; Thauka.

(Hemos renunciado a comer verduras con hojas, no comemos berenje-
nas. Comemos cebollas con deleite. Después de renunciar al lal bbaji
(una clase de verdura con hojas), se ha colocado el chanka en la aldea. El
nombre verdadero es el de Satnam; asi estd bien.)™

Al parecer el relato de Durga Prasad Pandey uni6 y com-
biné dos rituales distintos de los satnamis: el rito satnami de
iniciacion y el jhanjeri chauka o satlok (mundo de la verdad-
sat/nam)). El rito satnami de iniciacion hacia hincapié en la
cercania, la naturaleza unida, de la comunidad. Se llevaba a ca-
bo en el momento del matrimonio o un tiempo después; el
cual, de hecho, lo determinaban los ancianos y los miembros
delpanchayat (consejo deliberatorio) satnami de la aldea. Toda
la poblacion satnami tomaba parte en el rito. El acto final de in-
corporacion del rito lo ejecutaba el gurt kanpbunkia (el que se
dirige al oido), quien ataba el kanthis alrededor de los cuellos
de la pareja casada y susurraba un mantra (encantamlento) en
sus oidos. Es evidente que el rito satnami de iniciacion no com-
prendia la cohabitacién de una mujer recién casada con varios
hombres de la comunidad.

El jhanjeri chanka —al parecer también conocido como
satlok— era muy diferente al rito satnami de iniciacién.

Eljhanjeri chauka se celebraba cuando una mujer no habia procreado
hijos después de varios afios de matrimonio. No se ha practicado al me-
nos durante sesenta afios. Los satnamis no fueron los primeros en reali-
zarlo. Inicialmente el raji Dashrath lo ejecut en el tiempo del Ramayana
cuando no habfa tenido hijo varén. Ram, Lakshman y Bharat fueron el
resultado del jhanjeri chauka, engendrados por el sabio Vashisht. Poste-
riormente se celebré antes de los tiempos del Mababbarata. ;Qué otra
cosa explicaria la existencia de cien hermanos Kauravas? Kunti [la ma-
dre de los cinco hermanos Pandavas también] mandé que se le hiciera un
jhanjeri chauka. [Por tanto] este rito es de larga data. Entre los satnamis
lo realizaba un yjhanjeri potne wala guru [gur que realiza el jhanjeri
chanka). Dicho guri era diferente al kan phunkne wala guru [el que se
dirige al oido]. No tenfa relacién alguna con el gurti de Bhandar. Se le
invitaba cuando una persona no tenia hijos.

b C. P. Ethnographic Survey, Nagpur, 1936, pp. 52-53.
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Los hombres se reunian. Los afines y los hombres de la aldea. El
gurl realizaba un puja. Las mujeres se sentaban desnudas con el pelo
suelto y con el aspecto de una devi [diosa]. El chauka infundia temor.
Después del puja, el gurli era el primero que se dirigia a la mujer. Tenia
relaciones sexuales con ella. El gurl decidia qué otros hombres debe-
rian participar. Unicamente los hombres de suficiente valor podian acer-
carse a continuacién a la mujer y, uno tras otro, tener relaciones sexua-
les con ella. [Respecto a una pregunta que formulé acerca de si solamente
los miembros de la familia se acercaban a la mujer.] Podia ser cualquie-
ra elegido por el gurtl. La mujer habia sido estéril hasta ahora, por lo
que no habia razén para que Gnicamente fueran miembros de la fami-
lia. Siete u ocho hombres montaban a la mujer, algunas veces sélo dos o
tres tenfan éxito. Se requeria gran valor para hacer frente a una mujer
desnuda con el pelo suelto, semejante a una devr, que infundia temor. Si
un hombre fracasaba en su intento, la devi lo hechizaba. Muchos hom-
bres iban con los ojos cerrados, “desfallecientes” por dentro, y retroce-
dian en lugar de montar a la mujer. Solamente los hombres que eran es-
peciales podian realizar la tarea.’

Todo esto plantea importantes preguntas acerca del orde-
namiento del género dentro del satnampanth.'” Mis investiga-
ciones —por necesidad mesuradas y cautelosas— revelaron que
los satnamis de hecho tenian otro ritual, la sukh dekbna (repre-
sentacion de la felicidad), en el cual los agnados cercanos a un
hombre tenian relaciones sexuales con su mujer. No sabemos
si la sukh dekhna constituia un paso intermedio realizado antes
de que tuviera lugar elijhanjeri chanka, aunque la afirmacién de
que “la mujer habia sido estéril hasta ahora, por lo que no ha-
bia razdn para que tinicamente fueran miembros de la familia”
refuerza tal conjetura. Resulta significativo que la “siembra de
la semilla” en una mujer “estéril” requeria de la energia y de la
participacion de los hombres satnamis mas alla de los parien-
tes agnados inmediatos. El ritual invertia el énfasis patrilineal
dominante, que consideraba a la mujer estéril como la causa de
la ausencia de hijos, al destacar implicitamente la responsabili-

1 Testimonio oral de Bhagwan, Vishapur, 11 de enero de 1990.

7 Con un poco de imaginacién, podemos apreciar posibles vinculos entre el
jhanjeri chanka y las practicas tantricas y polidndricas. Sin embargo, por la escasez
de evidencias, es muy dificil establecer los origenes y el desarrollo del ritual. En vez de
elaborar una historia especulativa, basindome en los documentos disponibles, me centro
en las cuestiones de significado y poder relacionadas con el género dentro del jhanjers
chauka.
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dad del hombre en la infertilidad de la mu]er 8 En el ]bcm]erz
chanka, el hecho de que los hombres satnamis “compartieran”
a una mujer ofrecia un remedio para la infertilidad; al mismo
tiempo el cuerpo de la mujer posiblemente se convertia en un
lugar para el reforzamiento de la solidaridad y la hermandad
de los hombres que integraban el satnampanth.

No obstante, vale la pena preguntarse si realmente la mu-
jer era solamente el instrumento pasivo del deseo masculino;
un sujeto desventurado de una violacién colectiva. El relato
de Durga Prasad Pandey afirma que las mujeres escogian a los
hombres durante la ceremonia. En forma similar, cuando plan-
teé la pregunta relativa al papel de la mujer al elegir a los hom-
bres que tendrian relaciones sexuales con ella, recibi una res-
puesta defensiva: “Una devi podia pedir cualquier cosa”. Esto
tal vez implicaba el reconocimiento del poder de las mujeres
para mantener la unidad del grupo. Quedan por contestar una
serie de preguntas. ¢El ritual constituia una celebracién mo-
mentanea (pero no por ello menos significativa) de sexualidad
femenina? ¢El significado de la capacidad de accion de las mu-
jeres desde el punto de vista de su sexualidad era de doble filo?
¢La realizacién del ritual —con su concomitante liminalidad—
era un proyecto masculino para negociar la sexualidad y el poder
de las mujeres? ¢La maternidad —y no simplemente el estado de
mujer casada— despojaba a una mujer de su amenazante sexua-
lidad?

Posiblemente, aparte de plantear estas preguntas, podamos
avanzar muy poco en su resolucién. Es importante recordar
que las castas altas de Chhattisgarh —entre ellas, tal vez el brah-
man tabsildar Durga Prasad Pandey— han utilizado aljbanjeri
chauka, al satlok y la sukb dekbhna como ejemplos del libertina-
je sexual de la gente “impura” y “nefasta” con el fin de desacre-
ditar y marginalizar a los satnamis. Dichas maniobras han ser-
vido para alimentar las fantasias voyeuristas y los deseos de los
hombres de las castas superiores. De hecho, el tema surgi6 con
gran frecuencia en los testimonios de los hombres de casta alta

8 Sobre la esterilidad y las metiforas del “campo” y la “semilla”, véase Leela
Dube, “Seed and Earth: The Symbolism of Biological Reproduction and Sexual Rela-
tions of Production”, en Leela Dube, Eleanor Leacock y Shirley Ardener (comp.), Visi-
bility and Power on Women in Society in Development, Delhi, 1986, pp. xi-xliv, 22-53.
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durante mis visitas a la zona. En las palabras de un doctor
brahman: “Las mujeres satnamis tienen un olor ‘natural’, muy
‘impuro’ pero excitante, que lo obliga a uno a mirar sus firmes
cuerpos”.

Como consecuencia de estos conceptos, los satnamis defien-
den eljhanjeri chauka y contrarrestan las aseveraciones de las
castas altas mediante una recreacién innovadora del Ramayana
y el Mahabbarata. En el Ramayana el raja Dashrath tenia difi-
cultades para engendrar hijos. El sabio Vashishta aconsej6 a
Dashrath que llevara a cabo un sacrificio destinado al naci-
miento de hijos varones. Del fuego del sacrificio surgié una
figura oscura que portaba una vasija con payasam (dulce elabo-
rado hirviendo arroz en leche). El raja dividio el payasam en-
tre sus tres esposas, dando dos mitades a Kaushalya y a Kaikeyi,
quienes a su vez compartieron sus porciones con Sumitra. (En
algunos relatos populares de esta historia se sustituye el payasam
por una fruta que también se divide en el mismo orden y propor-
ciones entre las tres esposas de Dashrath.) Esta beneficiosa sus-
tancia obr6 maravillas: Kaushalya engendro a Rama; Kaikeyi,
a Bharata, y Sumitra, a Lakshmana y a Shatrughana. El relato
satnami se apropio de la eficacia del agente externo en el naci-
miento de los hijos varones de Dashrath: el payasam o la fruta
se convirti6 en “semilla” o semen (incidentalmente, en su textu-
ra, consistencia y apariencia, el payasam se asemeja al semen, y
la fruta, desde luego, nace de la semilla), y Vashishta se convir-
tié en el pr1n01pal protagonista que procreo a los cuatro hijos
varones del raja.

¢Que hay respecto al Mababbarata? En la épica, diferentes
personajes divinos engendraron a los cinco hermanos Pandavas
mediante la union con Kunti y Madri, las dos esposas del des-
venturado rey Pandu que no podia copular: la paternidad de
Yudhishthira, Bhima y Arjun, los hijos varones de Kunti, se le
atribuye a Yama (el dios de la muerte), a Vayu (el dios del
viento) y a Indra (el rey de los dioses), respectivamente; Nakul
y Sahdeva, los hermanos menores, fueron engendrados por
Madri y Ashwini Kumar. Los cien hermanos Kauravas fueron
la progenie del rey ciego Dhritarashtra. En este caso, el testi-
monio oral satnami reelabord los encuentros de Kunti con los
seres cosmicos y cuestiond implicitamente la posibilidad de
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que un solo hombre ciego hubiera tenido cien hijos al conver-
tir el nacimiento de los Pandavas y los Kauravas en casos del
yahnjeri chanka.’

Al mismo tiempo, estas maniobras retéricas que sitian
el ritual en el centro de los textos y las tradiciones sagradas del
hinduismo solamente constituyen parte de una imagen mas
amplia. La ofensiva de las castas altas también implica que exis-
ten limites bien definidos dentro de los cuales el grupo esta
dispuesto a discutir eljbanjeri chanka. Una cosa es explicar los
hechos tal como son y aclarar las dudas legitimas, y otra total-
mente diferente condescender ante la curiosidad, al parecer
inevitablemente lasciva, de las personas ajenas al grupo. Los
recuerdos estan vivos —aunque se afirmaba que el ritual no se
habia practicado durante sesenta afios, se aseveraba que un
yhanjeri potne wala guru atin vivia en algln lugar cerca de Mun-
geli— y abundan los abusos de las castas altas. No estoy seguro
de qué respuesta podria haber dado a un satnami que me pre-
guntd: “¢Por qué le interesa tanto [el jhanjeri chanka]? ¢{Usted
[un brahman] también quiere bilipendiarnos?”

Explotacion sexual

En casi todos los ambitos a las mujeres satnamis les fue dificil en-
frentarse a los hombres de casta alta. El rango bajo y la supues-
ta promiscuidad de las mujeres satnamis se convirtieron en
instrumentos para su explotacién sexual. Para los hombres de
casta alta, los limites de la chhua (contaminacion por contacto)
fueron establecidos por sus relaciones con las mujeres satnamis.
La explotacién sexual comenzaba con la llegada de la adolescen-
cia. Los hombres ricos de la casta superior no dejaban escapar

1% Posiblemente también ayuda el hecho de que el Mababharata “nos ofrece, en
tres generaciones, imagenes positivas de mujeres que han tenido varios esposos; la pri-
mera generacion (Ambika, Ambalika y Vyasa) mediante néyoge (practica que permite
que una viuda tenga relaciones con el hermano de su esposo fallecido a fin de tener hi-
jos); la segunda (Kunti, Madri y los cinco dioses), mediante una sewdoniyoga, y la ter-
cera (Draupadi y los cinco Pandavas), simplemente mediante la poliandria”. Wendy
Doniger, “Begetting on Margin: Adultery and Surrogate Pseudomarriage in Hinduism”,
en Lindsey Harlan y Paul Courtright (comp.), From the Margins if Hindu Marriage...,
op. cit., p. 176.
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ninguna oportunidad. La ira brota cuando una mujer satnami
expone la hlpocresm y la doble moral de los ‘buitres” de casta
alta. A continuacion reproduzco la voz 1ron1ca y elocuente de
Mogra, una mujer satnami vieja que creci6 durante la Gaonthia
Zamana (la Edad de los Terratenientes).

Se les prestaba especial atencion a las jovenes. A menudo los mucha-
chos se exhibian. Algunos o mostraban; otros querian que lo tocira-
mos y lo tomdramos en las manos. Esto sucedia en casas que estaban
solas, en los campos y en las zonas de matorrales. Las j6venes niibiles de
quince o dieciséis afios eran muy buscadas. A menudo teniamos que sa-
lir a juntar excremento de vaca y lefia. Saliamos en grupos de tres o cua-
tro. Pero nos tenfamos que separar en diferentes direcciones para bus-
car excremento y lefia. Los jovenes de nuestra comunidad también se
interesaban [en las muchachas]; pero los que pertenecian a familias ri-
cas de casta alta eran agresivos y desvergonzados. No tenia caso gritar
para pedir ayuda. A menudo nadie venia. Nuestros mayores también
estaban indefensos. Algunas veces habia disputas. Todo el mundo acon-
sejaba quedarse callado.

Después de todo, no tenfa ninglin caso gritar por la pérdida de
nuestra Jaf [modestia). Sucesos como éstos no eran raros. Si vives en el
agua, no te puedes enemistar con el cocodrilo.

Cuando nuestros padres-mayores se endeudaban, tenian que tra-
bajar como labriegos. O bien, se les empleaba como saorjias [trabajado-
res agricolas] con un contrato anual. Trabajaban en los campos o trillan-
do granos. El resto de la familia tenfa que ayudar en el hogar y en los
campos. Las jovenes tenfan que llevar comida a los padres y alos parien-
tes. Siendo intocables, no podiamos entrar en las casas de las castas lim-
pias, pero siempre se abusaba de las mujeres y las jovenes. El juego se
practicaba de diversas maneras: palabras dulces y la fuerza. Pero no te-
niamos escapatoria. Tenfamos que aceptar nuestro destino.

Las mujeres eran especialmente vulnerables cuando los hombres
se iban a realizar beggar [trabajo forzado]. Cuando esto se sabia, provo-
caba cierta agitacion. Pero eso era todo. Todo esto sucedia constante-
mente. Algunos funcionarios exigfan mujeres, especialmente j6venes.
Si los padres o los mayores se encontraban ausentes, se llegaba a utilizar
la fuerza. Para evitar problemas y golpizas algunas personas enviaban
a sus hermanas, hijas y nueras sin protestar excesivamente. A algunas
mujeres se les seducia con regalos y dinero, aunque la prostitucién abierta
era reducida. No todos los hombres eran buitres. Algunos eran carifio-
sos y considerados. Pero muchos satisfacian su lascivia y posteriormen-
te ni siquiera mostraban agradecimiento.

Las cosas estan cambiando ahora, aunque no mucho. Los lobos
siempre seran lobos; los buitres siempre seran buitres. Podemos enojar-
nos, podemos oponernos; pero después de que el hecho estd consuma-
do no puede anularse. Tenemos que vivir con ellos. No podemos pro-
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testar demasiado. Nuestros cuerpos estan hechos de huesos y carne, no
de plata y oro.®

Pero no solamente los hombres de casta alta pretendian
los cuerpos de las mujeres satnamis. A los miembros de la jerar-
quia organizativa del saznampanth también se les critico dura-
mente por la explotacion sexual de las mujeres del grupo en
un proyecto destinado a reformar la comunidad satnami.? Este
abuso por los miembros de rango alto del grupo tampoco era
simplemente producto de la imaginacién de los benefactores
de los satnamis de casta alta. Mogra, durante una segunda reu-
ni6n con el antropdlogo S. C. Dube, habia afirmado: “los fun-
cionarios religiosos [como los] mabants (funcionarios satnamis
de alto rango) y sus hombres siempre necesitaban mujeres. Por
temor a sus maldiciones, habia que cumplir sus demandas. Te-

nian licencia para hacer cualquier cosa que ellos mismos ense-

flaban a sus seguidores que no debian hacer”.?

® Testimonio oral de Mogra, Bhopal, junio de 1985. Este testimonio fue graba-
do por S. C. Dube después de que Mogra lo comenz a tratar como hermano dentro de
las redes del parentesco ficticio. A mi, siendo un hombre més joven, era casi imposible
que las mujeres y hombres satnamis me proporcionaran mucha informacién sobre el
tema, e incluso después de que Leela Dube, una antropdloga mayor que habia investi-
gado sobre las mujeres gond en Chhattisgarh en la década de 1950 me acompafié al tra-
bajo de campo durante tres semanas y trabajamos juntos, apenas pude obtener infor-
macibn sobre la explotacién sexual de las mujeres satnamis.

2 Baba Ramchandra, “Meri daura Report”, 2A, sw, Bre, Nvmi. BabaRamchandra,
“Satnami Panchkanya Dehati ki Jeevni” (manuscrito en hindi), ntim. 4, f£. 6-8, 2A, sw
I, BRP, NMMI

2 Testimonio oral de Mogra, Bhopal, junio de 1985. Uno de los dos lectores
an6nimos que revisaron este trabajo para la revista Estudios de Asiay Africa sefialé que
apesar de que Mogra mencionaba el interés sexual de los jévenes adolescentes hacia las
adolescentes de su comunidad, yo me habia concentrado en la explotacién sexual de
las jOvenes y las mujeres satnamis por los jévenes y hombres de casta alta. Ademas, el
lector considerd que este procedimiento traicionaba mi interés basico en cuestiones de
clase social, lo que queria decir que no habfa anilisis de género en mi lectura del testi-
monio de Mogra. Todo esto plantea cuestiones criticas. Por un lado, es esencial tener
en cuenta el contraste que Mogra misma establece entre el “interés” mostrado por los
jovenes de la comunidad hacia las adolescentes satnamis y la conducta “agresiva y des-
vergonzada” de los jovenes y hombres de clase alta hacia ellas. Si se ignoran los mati-
ces del testimonio de Mogra, se puede caer en una analitica interminable de elimina-
cién y revelacidn que exterioriza los temas y los detalles que constituyen los mundos
sociales; de hecho, el propdsito de este ensayo es cuestionar tales percepciones que defien-
den unas ciencias sociales desinteresadas. Por otro lado, no se trata solamente de que el
testimonio de Mogra y mi propia exposicion analicen aspectos de laexplotacion sexual
de las mujeres satnamis por las autoridades masculinas, especialmente por los que de-
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Parentesco y matrimonio

En opinion de las castas altas de Chhattisgarh, los rituales de la
sukh dekbna y €l jhanjeri chanka, asi como la institucion del
churi (matrimonio secundario) y la frecuencia con que los sat-
namis se vuelven a casar, confirman la promiscuidad de las mu-
jeres del grupo.”” Ahora bien, el churi, consistente en que una
mujer casada se podia volver a casar con otro hombre si éste le
daba churis (ajorcas), habfa sido una forma  muy extendida de
segundas nupcias, excepto entre las castas mds altas (brahmanes,
rajputs y baniyas) de Chhattisgarh. Mientras que el modelo ge-
neral era similar, las costumbres especificas relativas al churi va-
riaban en las diferentes castas. Entre los satnamis, si el churi
tenia lugar con otro miembro del satnampanth, los ancianos
de la casta y el panchayat deliberaban el asunto. Ellos fijaban
c1erta behatri (compensacion por el precio de la novia), la cual
tenia que pagar el nuevo esposo al esposo anterior y a la fami-
lia de este Gltimo. El nuevo esposo también tenia que ofrecer
una fiesta a los satnamis (el nimero de participantes era deci-
dido por los satnamis ancianos de la aldea), la cual simbolizaba
la incorporacion de la mujer al hogar del marido y la acepta-
cién del matrimonio por la comunidad. El esposo anterior, a
su vez, proferia a los satnamis de la aldea una marti jeeti bhbat:
una declaracién simbdlica en la que se afirmaba que la mujer
estaba muerta para él. Por tltimo, al nuevo esposo se le podia
pedir que pagara una dand (multa), parte de la cual se destina-
ba al gurd, y el resto la utilizaban los satnamis de la aldea.

En este caso no existe nada intrinsecamente ilicito acerca
de la estructura de las segundas nupcias entre los satnamis si se
compara con otras castas bajas o medias; sin embargo, el gru-
po en realidad tenia una alta incidencia de churi y se sabia que

tentan el poder ritual, dentro de la comunidad. También se trata de que al establecer la
oposicion entre las explicaciones de clase y los anlisis de género, se expone la vincu-
lacién de atributos de las relaciones de género con las diversas expresiones de poder, tanto
en las relaciones entre los grupos sociales como dentro de una comunidad especifica.
Estos modelos de vinculos se encuentran en toda la extensién del presente ensayo.

3 Los siguientes parrafos de esta seccidn se basan en conversaciones con hom-
bres y mujeres satnamis y con miembros de otras castas de Chhattisgarh en la década
de 1990.
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los hombres satnamis aceptaban a sus esposas con bastante fa-
cilidad si éstas regresaban después de haberse ido con otro hom-
bre.?* Una interpretacién de tales practicas como evidencia irre-
futable de la moral laxa de los satnamis, reforzada por los
rituales caracteristicos centrados en la reproduccion y la sexua-
lidad en la comunidad, ha alentado las aseveraciones agresivas
y las alusiones insidiosas de las castas superiores. Asi, se ha di-
fundido un estereotipo de las mujeres satnamis como rameras
descarriadas que una vez marchitas por la edad, se convierten
en viejas grufionas despreciables.

¢Cuales eran las implicaciones de la estructura definida por
el churi para las mujeres satanamis? El control de la sexualidad
de las mujeres dentro del sistema de castas esta relacionado
estrechamente con el fenémeno de la conservacién de las fron-
teras de una casta. El hecho de quebrantar la sexualidad repre-
senta simultaneamente la violacién de los limites y una trans-
gresion de las normas de casta.?> Las preocupaciones sobre la
casta y el mantenimiento de las fronteras no tenian el mismo
efecto sobre las mujeres satnamis que sobre las mujeres de otras
castas. El satnampanth admitia miembros de otras castas —ex-
cepto, hay que recordar, las castas que representaban impure-
za ritual— mediante un rito de iniciacién. Si un hombre de
una casta aceptable le entregaba churis a una mujer satnami,
éste pod1a convertirse en miembro del satnampantb El hom.
bre tenia que aceptar la autoridad del gurt, lo cual se realizaba
mediante la entrega de una ofrenda al guri y bebiendo su amrit
(agua en la que se habian lavado los pies del gur). Asimismo,
tenia que dar alimento a un nlimero especificado de satnamis;
se le ataba un kanthi alrededor del cuello y se le susurraba un

% La alta incidencia de matrimonios churi es reconocida por el grupo en sus pro-
pias representaciones y, asimismo, los administradores escribieron sobre esto. A prin-
cipios del siglo xx, en el censo se informd que los satanamis se “distinguian por su des-
preocupacion de la fidelidad de sus esposas, lo que justificaban diciendo: “Si mi vaca se
va a pasear y luego regresa a casa, por qué no habria de dejarla entrar al establo de
nuevo™. Census of India 1901, X111, 1, p. 87. Veinte afios antes, en el censo aparecia un
comentario acerca de las “numerosas” mujeres satnamis que irfan a prisidn por biga-
mia si el cédigo penal se aplicara estrictamente en Chhattisgarh. Census of the Central
Provinces 1881, 11, p. 39.

% Leela Dube, “Caste and Women”, en M. N. Srinivas (comp.), Caste 7 its New
Avatar (Nueva Delhi, 1996); F. A. Marglin, Wives of the God King. The Rituals of the
Devadasis of Puri (Delhi, 1985), pp. 46-64.
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mantra al oido a fin de que fuera iniciado e incorporado en el
satnampath. No obstante, no debemos dar demasiada impor-
tancia a esta practica como si fuese un hecho generalizado: una
alternativa mas sencilla para los hombres de casta alta consistia
en tener relaciones sexuales con las mujeres satnamis y poste-
riormente abandonarlas si existia conflicto de casta; ademas, el
parentesco satnami formaba parte de un sistema patrilineal y pa-
trivirilocal mas amplio, con diversas caracteristicas regionales;
pertenecia a una matriz de restricciones y concesiotes.

La ideologia y la practica del parentesco satnami, y el me-
dio mas extenso en el cual estaba arraigado, valoraban el traba-
jo de las mu]eres La institucién del precio de la novia —y su
compensac1on cuando tenian lugar matrimonios subsecuen-
tes— constituia el reconocimiento de la futura contribucion
de las mujeres a la economia familiar. Ademés en el caso del
churi, una mujer tenia que declarar que venia “voluntariamen-
te a vivir y a ganar dinero” en la nueva casa a fin de que fuera
incorporada a la unidad doméstica (y al satnampanth si perte-
necia a otra casta).

Maya Unnithan-Kumar ha argumentado que la ideologia
del precio de la novia no valora el trabajo de las esposas por-
que las considera dependientes de los hombres. Entre los girasia
de Rajasthan, por ejemplo el precio de la novia se considera
como una compensacion al dinero que un padre ha gastado en
su hija, y no un pago por la pérdida del trabajo de ésta. Esta
es toda la evidencia que Unnithan-Kumar aduce para su argu-
mento, el cual es muy inadecuado, dado que no dice nada con-
creto acerca de la manera en que los hombres y las mujeres
girasia (los que entregan a las mujeres y los que las toman) real-
mente interpretan la contribucién del trabajo de las mujeres a
sus hogares afines; de hecho, resulta curioso que Unnithan-
Kumar presente la cuestion desde el punto de vista de las con-
tribuciones continuas de trabajo —e implicitamente de por
vida— dentro del hogar natal, mientras que el parentesco patri-
lineal, donde el acento normativo se encuentra en el deseo de

% Maya Unnithan-Kumar, “Gener and “Tribal’ Identity in Western India®, Eco-
nomic and Political Weekly, (1991), p. (ws.) 37. Para un argumento que sostiene que el
precio de la novia aumenta el poder de negociacién de la esposa, véase Pauline Kolenda,
Regional Differences in Family Structure in India, Jaipur, 1987, pp. 108-111.
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que las hijas se casen a una tierna edad y se muden al hogar del
esposo, lo aborda de acuerdo con principios mas amplios de la
residencia patrilocal. En segundo lugar en los principios for-
males del parentesco patrlhneal en términos generales se desig-
na a las esposas como “dependientes de los hombres”; pero
esto no invalida inherentemente la posibilidad de que se otor-
gue, de diversas maneras, valor e importancia a su trabajo. Para
los satnamis, por ejemplo, es claro que la ideologia y la practi-
ca del precio de la novia estaban relacionadas con la importan-
cia del trabajo de una mujer en el hogar del esposo.

También es significativo tener presente que en situaciones
particulares, en los matrimonios secundarios se han estableci-
do lazos y restricciones mayores sobre las mujeres, aspecto
destacado por Unnithan-Kumar para el caso de los girasia de
Rajasthan.? Sin embargo, la debilidad de este argumento, una
vez mas, se deriva del enfoque casi exclusivo en aspectos del
“control” ejercido sobre las mujeres, de lo cual puede argiiirse
que sélo representa una faceta de un fenémeno mas amplio.
Ademas, al parecer existen algunas diferencias importantes
entre los girasia y los satnamis en lo referente a los matrimo-
nios secundarios: entre los girasia, los parientes natales de la
mujer regresan el precio de la novia. Estos ultlmos ]unto con
el conjunto de jaths, parientes patrilineales exbgamos, “varo-
nes”, ejercen el “control” en lo que se refiere a la eleccion de la
muJ er de un nuevo marido, y ademas del precio inicial de la no-
via, la nueva pareja tiene que erogar un pago suplementario y
superior a éste. En mi expos1c1on queda claro que todos estos
aspectos estan ausentes en la practica del churi entre los satna-
mis. Asi, aunque estoy de acuerdo con el argumento mas gene-
ral de Unnithan-Kumar de que las mujeres no se libran de las
desigualdades estructurales del patrilinaje bajo los arreglos del
precio de la novia y de los matrimonios secundarios, me pare-
ce que al limitarse a esto, se elude temerosamente la tarea nece-
saria de investigar las numerosas variaciones existentes en la
relacion entre el patrilinaje y el género.

Al mismo tiempo, si se mantiene el énfasis en estos aspec-
tos, resulta igualmente importante reconocer que las estructu-

¥ Unnithan-Kumar, “Gender and “Tribal’ Identity...”, op. cit., p. 38.
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ras mas amplias del parentesco patrilineal y patrilocal signifi-
caban también que a las hijas, a las hermanas y a las esposas
satnamis se les negaba la seguridad del patrlmomo derechos
claros dentro del hogar natal y derechos sélidos en el grupo de
afines.?® Por tanto, dentro de estos limites era donde el chur:
podia proporcionar a las mujeres satnamis cierto grado de au-
tonomia y de margen para negociar los principios del paren-
tesco que se habian establecido contra ellas. En este ambito se
daban las luchas de las mujeres satnamis —asi como de la de
mujeres de otras castas bajas y medias— por conducir sus matri-
monios, su maternidad y a sus hombres.” Tales consideracio-
nes nos traen a la mente la necesidad de prestar atencion a las
variaciones, a los matices y a las diferencias en las relaciones
multifacéticas entre los dominios analfticos del patrilinaje y el
género.*

Debo confesar que tras esta exposicién es dificil sacar con-
clusiones claras acerca del ordenamiento del género dentro del
satnampanth. De hecho, algunas de las consideraciones plan-
teadas hasta ahora resultarin mas claras al final del ensayo, en
las observaciones finales, que también se referiran a aspectos
que se trataran mas adelante. Al mismo tiempo, es necesario
exponer ahora algunos comentarios tentativos. El parentesco
entre los satnamis valoraba el trabajo de las mujeres, pero ex-
cluia a éstas de los arreglos formales relativos a la devolucion
de la propiedad patrilineal y de derechos s6lidos en el grupo de
parientes afines. Las practicas flexibles del matrimonio que se

3 Los detalles de la transferencia de la propiedad entre los satnamis se exponen
en K. C. Dubey, Kosa: A Village Survey, Bhopal, 1967, pp. 41-42.

¥ Esto no intenta sugerir que las mujeres de esas castas que no practican matri-
monios secundarios, segundas nupcias de viudas y levirato sean victimas pasivas e
inertes del patrilinaje. Simplemente argumento que el churi entre los satnamis imparte
un caricter especifico y una cualidad distintiva a las formas de maniobrar y a la configu-
racién de la autonomia relativa de las mujeres del grupo dentro de las estructuras pa-
trilineales méis amplias.

¥ Debido ala falta de espacio, he dejado fuera otros documentos que sustentan
mis argumentos relativos a los matrimonios secundarios, a los modelos de parentesco
y a los espacios de las mujeres entre los satnamis. Estos pueden encontrarse, por ejem-
plo, en Saurabh Dube, Untoucbable Pasts: Religion, Identity, and Power among a Cen-
tral Indian Community, 1780-1990, Albany, Nueva York, 1998, especialmente en las
pp- 110-113; y en Dubse, Stitches on Time: Colonial Textures and Postcolonial Tangles,
Durham y Londres, 2004, capitulos 1 a 3.
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centraban en el churi conferian a las mujeres satnamis cierto
margen para negociar —y en ocasiones subvertir— los princi-
pios del parentesco patrilineal y patrilocal. Los hombres de
casta alta —poseedores de tierra y poder— convirtieron esta
supuesta promiscuidad de las mujeres satnamis en instrumen-
to de su explotacion sexual. Tanto las evidencias histdricas
como los testimonios orales contemporaneos indican que los
miembros de la jerarquia organizativa satnami también se va-
lian de sus privilegios para acceder a las mujeres del grupo. El
jhanjeri chauka, que provoco el gran desdén de las castas supe-
riores, con su presunc1on de rectitud, indica que las mujeres
no fueron simplemente victimas inertes de los procesos desti-
nados a reforzar los limites masculinos. Pero el ritual también
plantea problemas de interpretacion aparentemente insolubles.
Dichas complejidades se ven acrecentadas por los mitos satna-
mis, en los cuales la sexualidad le otorgaba a las mujeres poder
y la capacidad de utilizar ardides para su beneficio, y su deseo
desencadenaba divisiones, dlsputas y desorden. En general, los
mitos satnamis representaban una “historia heroica”, pero tras-
tornos relacionados con el género pusieron fin a esto.’ A con-
tinuacién me ocupo de tales mitos.

Asuntos del mawrimonio

En sus mitos, se representa a los satnamis como un vansh, lina-
je.2 La metafora impulsa y es impulsada por la naturaleza de las
relaciones entre los guries y los satnamis ordinarios. En este
caso, los rniembros del satnampanth que estaban relacionados
con la j jerarquia organizativa de la comunidad, especialmente
funcionarios como los mabants y los bhandaris (funcionarios
religiosos de la aldea), que ocupaban un lugar determinante en
los rituales del ciclo de vida satnami, también desempefiaban

3 Tomé el concepto de “historia heroica” de Marshall Sahlins, Islands of History,
Chicago, 1985. Véase también Sahlins, Historical Metaphors and Mythical Realities:
Structue in the Early History of the Sandwich Islands Kingdom, Ann Arbor, 1981.

%2 Parauna exposicién de la naturaleza de los mitos satnamis y su codificacién en
un texto manuscrito llamado Guru ghasidas Ji Ki Vanshavali (de ahora en adelante
Vanshavali), véase S. C. Dube, Untouchable Pasts..., ap. cit.
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un papel importante en las etapas criticas del ciclo de vida de
la familia del gurt. A fin de comprender el cometido de esta
metafora referente al parentesco, me centraré en el matrimo-
nio. Al mismo tiempo, es preciso mencionar algo sobre mis
lecturas de los mitos satnamis. Siguiendo la misma linea que en
el resto del ensayo, mi pretension al exponer el parentesco en re-
lacion con el mito no sélo es la de situar tales consideraciones
dentro de matrices mas amplias que subrayan la importancia del
género, sino la de entretejer la interpretacién y la narracion.
Esto significa que la elaboracion de la teoria forma parte de la
narraci6n de relatos.

En lo referente al matrimonio, los miembros de la jerar-
quia organizativa del satnampanth desempeifiaban el papel de
casamenteros de la familia del gurd. Cuando Ghasidas consi-
der6 que ya era tiempo de que su segundo hijo, Balakdas, se
casara y, a su vez, Balakdas deseaba una novia para su herma-
no Agardas y un novio para su hermana Agroti, los guries
transmitieron estos deseos a los mabants y a los bhandaris del
satnampanth. Los miembros de la jerarquia organizativa delibe-
raron, buscaron y ofrecieron los jévenes adecuados. Un ma-
trimonio en la familia del gurd consolidaba las alianzas. En los
mitos, al igual que en la préctica, los matrimonios invariable-
mente se realizaban en la familia de los malguzars (personas a
cargo de los malguzaris, o sistemas de tenencia de la tierra)
satnamis, quienes también eran figuras importantes en el saz-
nampanth. Ademas, la magnitud y la grandiosidad de las bo-
das constituian un espectaculo, lo cual mostraba la autoridad
de los gurtes satnamis. Al mismo tiempo, el espectaculo se
consideraba como una jati rivaz (una costumbre de casta), en
la cual, de acuerdo con los mitos, participaban todos los sat-
namis. Era propiedad comtn del satnampanth.®

Los asuntos relativos al matrimonio de los gurties de he-
cho estaban estrechamente vinculados a las normas y a los de-
seos de la comunidad. Balakdas, por consejo de los mabants y
de otros satnamis, decidié construir un mahal (castillo). Chetari,
miembro de la casta chitrakar (artista), realizd la decoracion y
la pintura. Este personaje tenia una hija llamada Radha, que

3 Vanshavali, ff. 13-14, 21-2, sw, BRP, NMML.
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era aficionada al arte del canto. Un dia Balakdas fue a ver el
trabajo que se le hacia a la construccion. Radha se encontraba
en el lugar y se enamor6 de Balakdas. Cuando éste se dispo-
nia a regresar, Radha lo tomo6 de la mano. Balakdas, que ya la
habia oido cantar, no rechazé esta invitaciéon. Hicieron el amor
y la joven qued6 embarazada. Después de cinco meses, cuan-
do los padres de Radha, que era soltera, se dieron cuenta de su
prefiez, le pidieron que les dijera la verdad sobre el padre de
su hijo, a lo cual contesté que era Balakdas. Los integrantes
de la casta se reunieron en Bhandar durante una puranmasi
(noche de luna llena). Un panchayat determiné que el gurg, al
haber prefiado a una joven de otra casta, habia cometido un
grave pecado. El gurti, de acuerdo con el panchayat, ya no po-
dria ofrecer amrit. Cuando Balakdas se enterd, llamé a las per-
sonas presentes y les pidio que dejaran de rumorar secreta-
mente y que revelaran claramente lo que les molestaba. El
mahant de Nawalpur tomo la iniciativa y dijo: “Se dice que la
hija del chitrakar espera un hijo tuyo. El gur: debe engendrar
un nam [nombre-hijo var6n] mediante un acto con una joven
de su propla jati [casta). T has manchado a Satnam al come-
ter esta accién con [una persona de] otra casta. <Como pode-
mos aceptar el amrit que proviene de ti?” Balakdas se rio y res-
pondi6 que él resolveria el problema, tras lo cual expreso:

Cuando asumi la encarnacién de Ram, mi padre me envi6 al bosque
con mi hermano y esposa. Alli me senti atraido por un demonio feme-
nino cuyo nombre era Surpanakha. Le dije que los dos no podiamos
estar juntos en esta era. Yo fui Krishna en la era anterior y Surpanakha
nacié como Kubri. Me pidié un favor. Queria un hijo. Le respondi que
en la siguiente era ella naceria como Radha, y entonces los dos estaria-
mos juntos. Por nuestra vida anterior, hemos estado juntos. Esto expli-
ca la encarnacién en su vientre.

Los satnamls reunidos en Bhandar expresaron a Balakdas
que no crefan su relato sobre su vida anterior. Unicamente si
Balakdas se casaba con la joven frente a todos los presentes,
ellos sabrian la verdad y le creerian. Llamaron al chitrakar y se
le pidio que se uniera al vansh (linaje), a 1a jat: (casta) satnami.
Sin embargo, él no queria dafiar su casta. Pero cuando se le
pregunto a Radha sobre su deseo, ésta contestd: “Ya pertenez-



32 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XL: 1, 2005

co a la casta de ustedes, casenme rapidamente”. El padre de la
joven quedo satisfecho con el pago de la novia, y Balakdas se
casod con Radha. Se llevé al gurt a la casa en Bhandar, y des-
pués del culto del gurd, los satnamis tomaron amrit de Ba-
lakdas.**

El satnampanth, el vansh, constituia un poderoso instru-
mento de sancion y censura en lo referente al matrimonio de
los gurtes. La ingeniosa explicacién de Balakdas, una compo-
sicion innovadora con elementos de las tradiciones miticas
preexistentes (procedentes del Ramayana, del Mababbarata y
de la leyenda de Krishna), no basté. La decision del panchayat de
la casta, que se habia reunido en una fecha sagrada (puranmasi),
fue definitiva. Balakdas tuvo que acceder a los deseos de su
vansh: casarse con Radha y entregarle churis. Radha fue incor-
porada al satnampanth y Balakdas mantuvo su categoria mitica.

Sexualidad y deseo

Agardas, el hijo menor de Ghasidas sucedi6 a Balakdas. El pri-
mer acto del nuevo gur( fue el ofrecimiento de una fiesta con
el fin de realizar los ritos finebres de su hermano mayor y de
acumular mérito.

Llegaron satnamis procedentes de todos los rumbos. Se practicé un
gran sacrificio. Se prepard una fiesta ritual de siete maunds® de arroz y
lentejas, junto con cien maunds de dulces. Se hicieron muchas clases de
alimentos con grandes fanfarrias y con acompafiamiento de una con-
cha e instrumentos musicales. Se distribuyé la comida. Las matas (espo-
sas de los guriies) rindieron culto al gur(.’

Este complejo de rituales recalca la importancia de los atri-
butos de la dignidad real en la constitucibn de la autoridad del
gurl satnami. El gurd entregaba obsequios para acumular mé-
rito y realizaba un sacrificio, que son funciones cruciales de

3 Ibid., ff. 23-24.

% Medida de peso variable localmente, que puede ir de 25 a 80 libras. (N. del
traductor.)

% Vanshavali, {. 1, 2B, IIL, sw, BRP, NMML.
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un raja hindd. El dan punya (el ritual consistente en obsequiar
regalos para acumular mérito) y el yagya (sacrificio) adquirian
la forma especifica de una fiesta para los satnamis: miembros
del grupo tomaban el lugar del brahman, como los receptores de
los beneficios y de las prestaciones hechas por Agardas, el guri
que se asemejaba a un raja. El festin fue espectacular. Se coci-
naron diversos platillos en proporciones colosales, con el acom-
pafiamiento de una concha e instrumentos musicales, para miles
de satnamis que llegaban a Bhandar. Las dimensiones y la gran-
diosidad de los ritos funerarios de Balakdas confirmaban que
su sucesor, Agardas, poseia los atributos de un rey.

Un aspecto regio y unos rituales caracteristicos de la reale-
za constituian una concomitancia y una prerrogatlva un aspec-
to definitorio, de la figura y la posicion del gurt satnami. El
tema, establecido por Balakdas, fue representado por genera-
ciones posteriores de gurties. En otra parte he mostrado que
una fotografia tomada a fines del siglo X1x representaba a un
guri satnami como una mezcla de las caracteristicas del rajd y
el gurl1. Los mitos relativos a los guries posteriores los presenta-
ban en forma similar, dando audiencias en casas palaciegas, via-
jando en elefantes, camellos y caballos seguidos de un suntuoso
séquito y distribuyendo amyrit a los miembros del satnampanth.
Al mismo tiempo, es posible sostener que esto constituia el prin-
cipal elemento de continuidad entre Balakdas y los guriies poste-
riores. Ghasidas y Balakdas, los protagonistas de una “historia
heroica” habian ideado el significado del satnampanth. Los
gurlies posteriores no poseyeron los atributos esenciales de es-
tos dos grandes personajes rmtlcos

La muerte de Balakdas marc un cambio en la relacion en-
tre el gurt y las mujeres dentro de la familia. En los mitos sat-
namis, la sexualidad de la mujer constituye la preocupacion
dominante, el tropo esencial, en la interpretacion de la mata,
la esposa del gur(1. Las esposas, que desde la perspectiva mas-
culina, en el parentesco patrilineal siempre eran las advenedi-
zas, mas que representar madres y hermanas, desempefiaban
los papeles principales. La sexualidad otorgaba a las mujeres
poder. Para un gurﬁ tener el control significaba someter la
sexualidad de su mujer y despo;arla de su poder. En donde los
primeros gurles tuvieron éxito, los posteriores fracasaron.
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¢Qué podemos deducir de esta descripcion? En el relato
las imagenes son vividas e inquietantes. Lo que nos sorprende
inmediatamente, incluso cuando sélo echamos una mirada ra-
pida a estos mitos, es la manera singular en que los bosquejos
de la maternidad y la calidad de esposa, asi como la cohabita-
ci6én y el matrimonio, en sus inicios se encuentran sobrepues-
tos, estan difuminados, y posteriormente se unen en forma
perenne en otro lienzo.” Sobre este lienzo, las lineas que inicial-
mente aparecen borrosas y los tonos indistintos de estas ima-
genes se mezclan con la perspectiva de un cuadro completa-
mente terminado. Nos encontramos frente a una imagen muy
colorida de la sexualidad subversiva (cuando no esta domefiada)
de las esposas de los gurties. En este lienzo, que contiene mitos de
género y perspectivas masculinas, no hay cabida para otras
pinturas, para otras historias, para otros imaginarios. Por ejem-
plo, ¢cual era la relacién entre el sexo y el matrimonio como
formas que se sobreponian para la adquisicién de poder de las
matas de los gurlies, entre otros aspectos? Si es posible hacer
tal distincién, ¢las matas de los gurtes buscaban sexualmente a
los guries o deseaban la autoridad que éstos detentaban? ¢Como
intervenian simultaneamente la calidad de esposa, la sexuali-
dad y la maternidad y cémo se transformaban mutuamente
entre si estos aspectos? ¢Y qué puede deducirse del misterio de
la hermana desaparecida en la teoria del parentesco y de los
mitos satnamis, tanto en sus contextos agnaticos como afines?®
Las respuestas a estas preguntas presupotien matices, detalles y
texturas que se encontraban delineados sutilmente en los lien-
z0s sobre los mitos satnamis, pero que se han borrado, quedan-
do ahora énicamente un solo cuadro. Sin embargo, debemos
plantearnos estas preguntas, ya que esto puede servir para des-
tacar las posibilidades de otros imaginarios referentes al deseo
y ala sexualidad, al papel de las maias y de la maternidad, de la
masculinidad y de la feminidad dentro de la familia del gura.
Ademas, las preguntas nutren y generan imagenes, de modo
que un escrutinio de las estrategias de control de los hombres
hecho a través de sus propias descripciones mas amplias sobre

% Véase Raheja y Gold, Listen to the Heron’s Words..., op. cit.
38 Ibid.
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la sexualidad subversiva de las mujeres puede incluso condu-
cirnos a algo similar a un montaje.”

Para resumir: estos relatos satnamis nos presentan una se-
rie de imagenes e ideas con extraordinarias caracteristicas de
género que al mismo tiempo que delinean los rasgos sobresa-
lientes de los atributos heroicos de Ghasidas y Balakdas, defi-
nen los limites de resistencia de los mitos de la comunidad. De
igual manera, estas imagenes e ideas presentan un aire de natu-
ralidad acerca de tales mitos, ya que éstos estan elaborados con
un lenguaje que les imprime un cierto caricter de que no po-
drian haber sido de otra manera; lo que, a su vez, mitiga el al-
cance de la censura moral. En los intersticios de estas tenden-
cias simultaneas es donde precisamente necesitamos localizar
los significados de la sexualidad subversiva de las matas y su
utilizacién como un recurso estratégico En forma suz generis
(subrayando, en esta expresion latina, la acepcmn de género
utilizada en este ensayo), los primeros gurues mantuvieron
dominadas a sus mujeres, pero con Agardas la situacion se tras-
tocd y los gurties fueron subyugados por la sexualidad de las m24-
tas del satnampantb.

Demos una mirada a la vida de altibajos de la mata Partap-
purin (quien, a lo largo del tiempo, se cas6 con los tres hijos de
Ghasidas), vida que ilustra este modelo.

Después de su encuentro con la devi Danteshwari, Ghasidas regres6 a
Bhandar y arreglé el matrimonio de su hijo mayor, Amardas, con la hi-
ja del malguzar de Partappur en el distrito de Bilaspur. La boda tuvo
lugar en Partappur. Los novios regresaron a Bhandar. La primera no-
che, cuando la maza Partappurin fue a dormir con Amardas, lo encon-
tré meditando en posicién ydguica de loto. Partappurin se marché di-
ciendo que regresaria pronto. El deseo sexual de Partappurin no fue
satisfecho. Una tarde, cuando Amardas yacia en la cama, Partappurin
lo cogié desprevenido y en forma lasciva comenzé a sobarle los pies.
Amardas resistié y mediante una iluminacién ydguica, lograda gracias

¥ Estoy agradecido con Ann Gold por sefialar que los mitos satnamis referentes
alas matas de los guries pueden tener otras lecturas que revelan cuestiones de sexuali-
dad y maternidad, de feminidad y divinidad. En realidad, este tipo de lecturas es el que
pretendo, espec1almente al reconocer que en las tradiciones orafe.; satnamis l2 sexuali-
dad subversiva de las esposas de los gurdes puede implicar diferentes percepciones y
narraciones. Al mismo tiempo, deseo captar el tono y la textura de las descripciones
del Vansbavali concernientes a estos mitos.
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a su fuerza interna, hizo huir a su esposa. Partappurin huyé lanzando
fuertes gritos. Amardas partié tras ella llevando una lanza en su mano.
El gurt1 sigui6 a la mata aldea tras aldea. Antes de que pudiera alcanzar-
la, Amardas lleg6 a la aldea de Chattua. Alli se celebraba el janmashtami
[el dia del nacimiento del dios Krishna]. Los aldeanos rindieron culto a
Amardas y lo invitaron a tomar parte en la panthi naach [danza del sar-
nampanth). Amardas muri6 en Chattua absorto en la panthi.

Resulta significativo que la mata Partappurin fuera la hija
del malguzar de Partappur. Ya hemos mencionado que los ma-
trimonios en la familia del gurd cimentaban “alianzas” de paren-
tesco con familias de i importantes terratenientes satnamis y
con miembros clave de la jerarquia organizativa del satnam-
panth, en donde dichas alianzas generaban “capital cultural”
en redes mas amplias de la “economia de las practicas” del pa-
rentesco satnami.*’ No obstante, en Chhattisgarh, al igual que
en algunos otros contextos, los lazos de parentesco, particu-
larmente con afines, son de doble filo. Los vinculos que unen
constituyen, por un lado, la base de apoyo mutuo y, particu-
larmente en el caso de las familias de los gurles satnamis, una
fuente de capital de diversos tipos y, por otro lado, dichos la-
zos conllevan muchos riesgos, siempre cargados de amenazas
de que existan envidias, rompimientos y traiciones; esto es,
son un peligro constante para las familias, los grupos y las co-
munidades.* Ademas, si situamos estos lazos en las relaciones
dominadas por la tensién de los agnados de una mujer con los
parientes natales de ésta —tensién que se traduce en una ambi-
giiedad persistente desde el punto de vista de la mujer—, en
donde esta en juego el control del cuerpo y de las posesiones
de la novia, encontramos el escenario adecuado para una repre-
sentacién multicolor de enfoque masculino sobre los atribu-
tos de las matas de los gurtes. Con estas esposas que represen-
taban una amenazante sexualidad subversiva, intrinsecamente
relacionada con su categoria de personas pehgrosas por ser aje-
nas a la comunidad, las dos i 1magenes (positiva y negativa) ac-
than en paralelo, reforzindose reciprocamente y definiendo

% Véase Bordieu, Outline of a Theory of Practice, op. cit.

# En Dube, Stitches on Time..., op. cit., especialmente en los capltulos 2y 3, hay
una exposicién de estos temas en el contexto de las disputas entre parientes en la vida
de laaldea.
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mutuamente un cuadro singular. Para el mantenimiento de
dicho cuadro, intervienen los sistemas de exogamia de las al-
deas, las tensiones que se crean con los encargados de entregar
a las esposas y las percepciones (masculinas) de la sexualidad
(femenina) dentro del parentesco patrilineal. Asi, el nombre
mismo de la mata Partappurin invocaba su hogar natal ajeno.

Su padre, siendo el malguzar de Partappur, era una especie de
figura rival de los gurties dentro de las configuraciones del pa-
rentesco local. El no someter su sexualidad representaba no
ponetle limites. Todo esto 51gn1f1c:aba que probablemente po-
dia subyugar a sus esposos, los guries satnamis.

Amardas habia refrenado sus instintos sexuales y se habia
opuesto al deseo de Partappurin mediante el celibato y la me-
ditacién. Al mismo tiempo el deseo sexual insatisfecho de Par-
tappurin fue el que truncé la meditacion de Amardas y lo con-
dujo hacia su muerte en Chattua. Si la muerte de Amardas
durante el janmashtami, mientras bailaba el panthi naach (am-
bos hechos son signos de distincion dentro del satnampanth)
unia el acontecimiento critico del fin de un gurti con signos
que definian los linderos de la comunidad, la sexualidad de
Partappurin era la que habia determinado esta historia.

Balakdas, el héroe masculino, no podia ser destruido en
forma similar por motivos de celibato. El controlaba por com-
pleto sus vinculos con Partappurin, con la que se caso después
de la muerte de Neerabai, su primera esposa. La obediencia de
Partappurin hacia Balakdas era total. Ella fue el primer miem-
bro de la familia del gurt en hacer j janeu (cintas sagradas) cuan-
do Balakdas inici0 la distribucion de éstas entre los satnamis.
La mata estaba feliz con la decision de Balakdas de casarse con
Radha, la joven que habia seducido a Balakdas, pero que des-
pués habia quedado bajo su control.”? Pero Balakdas murid
joven.

Partappurin se transformé después de la muerte de Balak-
das. Ahora la afirmacion de una sexualidad dominante reem-
plazo a la obediencia implicita, y la mata adquirié el aspecto
de devi a causa del deseo.

2 Vanshaval, tf. 11,23,5, I, sw, BRP, NMML.
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En el convite ofrecido en ocasidn de los ritos funerarios de Balakdas,
las matas realizaron un culto religioso. Esta actividad se prolongé hasta
la medianoche. Agardas se durmié en este lugar. La mata [Partappurin]
se engalané y se dirigi6 hacia Agardas para hacer el amor. La mujer dijo
a Agardas: “Ve la forma que he adquirido y en lo que me he converti-
do. Mirame con cuidado”. En ese momento el ser de la mujer tenia
ocho brazos y parecia reunir [los atributos de] muy diferentes clases de
personajes. Al ver esta forma que no pertenecia a este mundo, Agardas
se preocupd. Se pregunt6 adénde podria escapar. Agardas empezd a su-
plicar a la mujer con las manos unidas. A continuacién ella dijo a Agar-
das: “Haz keli [el amor], o si no te convertiré en cenizas”. A lo cual
Agardas contest6: “Estoy dispuesto a hacer cualquier cosa que ordenes,
pero no me mates”. La mata Partappurin le respondié: “Escichame y
conviérteme en tu patrani [la esposa mis prominente; literalmente, la
reina que se sienta en el regazo]”.#

Eltiempo y el lugar constituian el escenario adecuado para
el encuentro entre la mata Partappurin y Agardas. Se habian
llevado a cabo los ritos funerarios de Balakdas, y las matas ha-
bian presentado sus respetos y rendido culto al gurt fallecido.
Era pasada la medianoche. Agardas se habia ido a dormir al
lugar de la celebracion. La mata Partappurin atac velozmen-
te, a la primera oportunidad, después de que Agardas se habia
convertido en el nuevo poseedor del gaddi (puesto del guru).
Agardas fue atrapado ignorante y desprevenido. De todas for-
mas, no tenia posibilidad alguna de eludir la situacién. Partap-
purin, vestida para la ocasién e impulsada por su deseo por
Agardas, se habia transformado en una figura de otro lok (mun-
do). El gurli reconocib que no tenia escapatoria. Partappurin
tenia ocho brazos y reunia caracteristicas de “muy diferentes
clases de personajes”. El relato hace hincapié en la sumisién
total de Agardas hacia la mata Partappurin: suplico ante ella
con las manos unidas, aceptd satisfacer su deseo para que ellale
perdonara la vida y, tan pronto como ella expreso la orden, se
casd con ella, de modo que Partappurin se convirtio en su pa-
trani (relna).

Desde luego, los actos legendarios de Ghasidas y Balakdas,
representados en una escala grandiosa y épica, no tuvieron una
secuela entre los gurties posteriores del satnampanth. La trans-
formacién de la figura del gurt fue moldeada a través de la

B Ibid., f. 1, 2B, III, sw, BRP, NMML.
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fuerza motriz de la sexualidad de las mujeres que se habian in-
corporado al linaje de Ghasidas mediante el matrimonio. La
sexualidad le otorgaba a Partappurin poder y, de hecho, le in-
fundia el aspecto de una devi. Esta mata controld con facilidad
a Agardas. A continuacion, Partappurin logrd obtener rapida-
mente una posicién dominante dentro del satnampanth. De
este modo, la mafiana que siguid al encuentro de Agardas con
la mata se colocd un kalash (pinaculo) de oro sobre el “pala-
cio” de Bhandar. Aunque el pinaculo, que media siete brazos
de longitud, simbolizaba el caracter real del gur( del satnam-
panth, Partappurin fue la que desempeii6 el papel principal en
la ceremonia celebrada para instalar el kalash. Ella fue la pri-
mera de las matas en celebrarpuja, y, bajo su direccién, las ma-
tas establecieron un nuevo rito de precedencia en la ejecucion
de la ceremonia, relegando a los mabants del satnampanth a
una posicion secundaria.

Poco después de la instalacién del pinaculo, Radha Chetari,
la tercera esposa de Balakdas, ardia en deseos por Agardas. El
asunto quedd en manos de la mata Partappurin. Radha dijo a
Partappurin: “Un dia yo también quiero hacer el amor con
Agardas”. Con la autorizacion de Partappurin se efectud este
acto. Partappurin no sélo se hizo cargo de los asuntos de Agar-
das, también asumid la responsabilidad de preparar la boda del
heredero al puesto del guru. Cuando Sahebdas, el hijo de Balak-
dasy de Radha Chetari, iba a casarse, tanto la mata Partappurin
como el gurt Agardas llamaron a los satnamis pios y les pidie-
ron que buscaran una joven. Se les informé sobre una mucha-
cha llamada Bahi, y Sahebas se cas6 con ella. A diferencia de lo
que sucedia en el pasado, cuando solamente el gurd, en consul-
ta con los mabants y los sants (santos), decidia las bodas de la fa-
milia, ahora tanto Partappurin como Agardas dirigieron la bis-
queda de la novia y decidieron quién era la persona adecuada
para Sahebdas.* Partappurin le habia arrebatado la iniciativa a
Agardas. Las relaciones entre el gurd y la mata dentro del sat-
nampanth se reordenaron y se transformaron. El cambio servia
de fundamento a una metamorfosis del significado de la figu-
ra del gurt. Con la muerte de Balakdas, la “historia heroica”

* Ibid.
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del satnampanth fue sustituida por una narrativa mas fragmen-

taria, caracterizada por tensiones y divisiones entre los gurties.
Sahebdas deseaba el guru gaddi y luché por la posicién de

Agardas como gurti en cuanto alcanzé la mayoria de edad.

Sahebdas se fue a Bhisodi a causa de que habia enfermedades en Bhandar.
Alli realiz6 un puja. Se fue a dormir y tuvo un suefio. Una mujer vieja
surgié de una canasta sosteniendo algo en la mano. Dijo a Sahebdas:

“He venido a encontrarte, pero ahora ti tendras que encontrarme”. El
contestd: “Todavia no se ha hecho un trabajo mio”. La aparicién le dijo
que en un tiempo de seis afios su trabajo estaria realizado.®

Elsuefio de Sahebdas formaba parte de un modelo recurren-
te de los m1tos del satnampanth. Por ejemplo, Satnampumsh
(la encarnacion de Satnam) se habia aparecido en una visién a
todos los chamar, quienes se encontraban inmersos en profun-
do suefio, y les habia ordenado que aceptaran a Ghasidas como
su gurtl. En forma similar, Balakdas habia usado y distribuido
janeu, tal como se lo habia indicado Ghasidas en una compleja
secuencia de un suefio. Pero en el caso de Sahebdas, la natu-
raleza del suefio habia experimentado una transformacién. Ya
no se trataba de Satnampurush, de Ghasidas o de Balakdas guian-
do el destino del satnampanth a través de un suefio. En este ca-
so, una mujer vieja habia sustituido a los personajes miticos
del satnampanth. Sahebdas no actuaba por el bien del satnam-
panth. Su nica mira era la adquisicién de la posicién del gurd.
Como consecuencia de esto, los miembros del satnampanth
expresaron su sorpresa ante el relato del suefio de Sahebdas y
dudaron de su veracidad.

En estas circunstancias, la prosecucién del gadds por Sa-
hebdas recibié la ayuda de la mata Partappurin. Después del
episodio del sueflio,

Sahebdas fue a Bhandar y pregunté a Partappurin si Agardas tenia el
gadd;. Partapppurin contesté: “T eres el malik [duefio] del gaddi”. Al
recibir esta respuesta, Sahebdas actué con sigilo y astucia. Acompaiia-
do de un ministro, se marché en secreto a Raipur. Alli presentd una
solicitud y consigui6 que el gaddi se registrara a su nombre. Sélo cuan-
do Sahebdas regresé a Bhandar, la gente se enterd de que se habia con-

* Ibid., £. 2.
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vertido en el gurd. El pabellén real se coloc en Bhandar y se instal a
Sahebdas en el trono. Comprensiblemente, Agardas se disgustd y Sa-
hebdas no pudo ser investido con un #ilak [signo devocional pintado en
la frente] a fin de completar su ascenso a la posicién de gurd. El conflic-
to entre Agardas y Sahebdas llegd a su climax a causa del pago de una
deuda a Golukdas [el comerciante y prestamista] de Jabalpur. La deuda
databa de mucho tiempo atrds y se habia calculado en treinta y cuatro
mil rupias. Con anterioridad, Sahebdas habia dicho a Agardas que de-
berfan reunirse y pagarla. Agardas habia respondido que él no tenia
suficiente dinero. El asunto habia quedado sin resolver. La enemistad
entre Agardas y Sahebdas a causa del gadd;i se convirtié en un pleito por
el pago de la deuda. El gaddi se dividié en dos partes. Bhandar y Telashi
fueron los lugares principales. La jerarquia organizativa también se di-
vidié en dos grupos. Después de las gestiones, Sahebdas permanecié en
Bhandar. Agardas, la mata Partappurin, Dulhapuri y la mata Mukti de
Ratanpur se marcharon a Telashi.*

El relato del conflicto entre los gurties trajo consigo una
nocion de desorden. Las mujeres —tanto la vieja hechicera en
el suefio de Sahebdas como la mata Partappurin— fueron las
que desempefiaron un papel clave en el curso de los aconteci-
mientos, mientras que Sahebdas, impulsado por su 1mplacable
busqueda del gaddi, con sigilo y astucia logré engafiar a su tio
y alos miembros del satnampanth. Los acontecimientos siguien-
tes fueron sintoma y consecuencia del desorden. La ceremo-
nia de investidura de Sahebdas se cancel6. Los gurdes no pu-
dieron pagar su deuda. El gaddi del gurt se dividio.

La situacion se complico adn més cuando Agardas y Saheb-
das murieron poco después de la division del puesto del gurd.

Agarmandas y Ajabdas de Telashi habian asistido a los ritos funerarios
de Sahebdas. Habia un panchayat. La mata Karri [la viuda de Sahbedas, su
segunda esposa] dijo a Ajabdas: “¢Qué voy a hacer? Atin soy joven. Acép-
tame y quédate conmigo en Bhandar”. Ajabdas contesté: “Mi esposa
estd embarazada. No puedo hacer esto”. Después de decirlo, Ajabdas
parti6. Karri llamé una vez mis a Ajabdas de Telashi. Ajabdas le dijo:
“T'd me llamaste. Ahora bien, ¢quién pagara la deuda de Gokuldas?”
Karri le asegurd que ella la pagaria. Ajabdas le creyé. Fue hacia Karri
en Bhandar. La mata Karri retuvo a Ajabdas como su mukbtiyar, el
hombre a cargo del malguzari¥

% Ibid.
Y7 Ibid., 1. 4.
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Karri, al igual que Partappurin, era una peligrosa intrusa
en el patrilinaje de los guries y, también como Partappurin,
a causa de su juventud y sexualidad, se sinti atraida hacia el
hermano menor de su marido. Los escrapulos de Ajabdas, de-
bido al embarazo de su esposa, no impidieron que cayera en
los ardides de Karri. Esta lo tent con el ofrecimiento del pago
de la deuda de Gokuldas. Inicialmente, la mata habia sugerido
a Ajabdas que le diera cob1]o Pero en realidad Ajabdas fue
quien tuvo que dejar su pos1c1on en Telash1 y marcharse a Bhan-
dar, donde Karri lo “retuvo”. Un gur habia llegado a servir a
una mujer. La deuda no se pagd. La astucia femenina habia
triunfado sobre un guri débil, con lo que se gest6 la raiz del
desorden.

A partir de la década de 1920, las tensiones y los conflic-
tos entre los gurlies tuvieron lugar en el ambito de la politica
institucionalizada, la cual estaba definida por los lincamientos
politicos colomales, por las asociaciones de castas y por el mo-
vimiento nacionalista de India. Agardas, el tercer hijo de Agar-
mandas, surgib como el gurtt principal del satnampanth y como
el jefe de la recién fundada Satnami Mahasabha (la Gran Socie-
dad Satnami). Pero es tiempo de que pasemos al siguiente capi-
tulo de esta historia.

Reforma doméstica

En otra parte he expuesto que la Satnami Mahasabha se cred
en la década de 1920 como resultado de los esfuerzos conjun-
tos de algunos lideres del satnampanth, especialmente de los
mahants Naindas y Anjordas, asi como de personas ajenas a la
comunidad, como es el caso de G. A. Gavai, de la Depressed
Classes Association, y de Baba Ramchandra ex dirigente del
movimiento campesino radical denominado Kisan Sabha, de
Awadh, en el norte de India. Baba Ramchandra desempefi6
un papel decisivo en la iniciacién de programas brahmanicos
legales para reformar el satnampanth.®® Lo importante de esto

* Saurabh Dube, “Lenguajes de autoridad y proyectos generados de género: la
Satnami Mahasabha, Chhattisgarh, 1925-1950”, en Saurabh Dube (ed.), Pasados posco-
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es que las expresiones esenciales de mando que regian la Ma-
hasabha coincidian con los intentos por regular los ambitos
estrechamente vinculados del matrimonio, la sexualidad y la
crianza en la familia satnami.

Baba Ramchandra intentd reordenar las relaciones conyu-
gales y de género dentro del satnampanth, especialmente me-
diante el texto, sin publicar, “Satnami Panchkanya Dehati ki
Jeevni” (La vida de las cinco jovenes satnamis puras).®’ La in-
tencion del autor era que lo leyera la hade log (gente impor-
tante) dentro de la jerarquia satnami a fin de que tomara la ini-
ciativa de enmendar el satnampanth mediante la reforma de la
familia.

Sali a recorrer las aldeas. Mi trabajo consiste en organizar. Es imposible
mejorar el resto de la sociedad sin antes haber reformado la familia.
Esta es la causa por la que los sabios han encomiado esta institucién
afirmando: jGrande es la Madre de la Familia! Debido a esto, en la In-
dia se respeta a las mujeres de otras castas. ¢Pero por qué a esta casta
satnami, que ha sido reformada en todos sentidos, no se le ve con respe-
to? Meditando sobre esto, en nombre de las cinco jovenes puras, he

ofrecido las respuestas que han venido a mi limitado entendimiento.”

El pasaje nos introduce a los aspectos esenciales del texto
“Panchkanya Dehati”: la maternidad; la mejor manera de man-
tener la moralidad y regular la economia en la familia satnami;
un contraste entre las mujeres satnamis y las mujeres de otras
castas, y la oposicion entre el hogar y el exterior. Estos aspec-
tos enlazan las seis partes basicas que constltuyen el texto prin-
cipal: un largo poema denominado la cancién del alba; una

narracion, que incluye una carta de peticiones, escrita —como
el resto del texto— por Baba Ramchandra, pero atribuida a

loniales: coleccidn de ensayos sobre la nueva historia y etnografia de la India (México,
1999), pp. 513-550.

# Baba Ramchandra, “Satnami Panchkanya Dehati ki Jeevni”, nim. 4, {. 3, 2A,
SW If, BRP, NMML.

% Baba Ramchandra prosigue: “Vosotros, personas importantes, no dudéis en
reformar vuestra casta haciendo llegar, de oido en oido, los ecos de esta voz de las
Panchkanyas. Gur, mahatma, bhandari, sathidars v sants, todos vosotros tomad este
libro para vuestros hijos y aphcad las disposiciones establecidas en él para me}orar
vuestra familia. De lo contrario, cuando la oportunidad haya pasado, os arrepentiréis.
iLevantaos, levantaos!”, ibid.
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una mujer satnami ficticia llamada Vidyavati; extractos del
Ramcharitamanas de Tulsidas; un pequerio fragmento contra
la practica satnami de vender cereales en el mercado; otro que
ataca duramente a los satnamis que comen carne y elogia a
Naindas (mabant del satnampanth) y, por ultimo, un detalla-
do “Modelo para engendrar nifios”. Cada una de estas seccio-
nes explicaba detalladamente un nuevo cbédigo de moralidad
de la familia elaborado por Baba Ramchandra. Ahora bien,
cuando este c6digo abordaba ciertos problemas de las mujeres
satnamis, como los relativos a la explotacion sexual, Ginicamen-
te lo hacia dentro de una matriz de restricciones que dejaba el
poder de los asuntos domésticos e intimos en las manos de los
hombres satnamis y mediante medidas destinadas a refrenar
un modelo mas fluido de relaciones de género en las redes de
parentesco satnami. Esto signific que el c6digo de Baba Ram-
chandra concerniente a la moralidad y a la economia de la fa-
milia imponia mecanismos de control jerérquico y ritual en
las mujeres satnamis, lo que lo distanciaba aan mas de las pre-
ocupaciones y los deseos de éstas.

La “Satnami Panchkanya” se inicia acertadamente con una
pad prabbati, o cancion del alba, una exhortacién a despertar a
la verdad. En el poema esta intercalada una llamada a las muje-
res satnamis a despertar del suefio; esto es, de la indiferencia e
ignorancia. El prabbat, el alba, es la luz que ilumina la oscuri-
dad que cubre a las mujeres satnamis. Ademas, el culto de Sat-
nam es el que anuncia el alba. Esto se subraya mediante las
repeticiones. Al mismo tiempo, se establece que los aspectos
definitorios de la nueva luz del alba son el conocimiento y la
virtud, aspectos que deben servir para que las mujeres sean
buenas madres que crien a sus hijos adecuadamente. Se otorga
un valor especial al hijo varén. Por dltimo, la exhortacién a
despertar se elabora en funcién de un contraste: las mujeres de
todas las otras castas han despertado, pero las mujeres satnamis
siguen durmiendo desvergonzadamente, y el mundo se burla
de estas criaturas ignorantes. A fin de alcanzar su humanidad,
las mujeres satnamis deben reformarse y mejorar.”

U Ibid., £ 1.



DUBE: EL GENERO DEL SUBALTERNO 45

A la pad prabhati le sigue una narracion corta de Baba Ram-
chandra que contiene una carta de peticiones hechas, a nom-
bre de las mujeres satnamis, por su hermana imaginaria, la sat-
nami Vidyavati. Descripciones breves pero evocativas sobre
Baba Ramchandra y Vidyavati crean la escena. Se nos dice que
Ramchandra, vestido con descuido y completamente desdetio-
so de la comida que se le ofrece, es considerado en las tradicio-
nes populares como un santo y un asceta. Por su parte, el per-
sonaje ficticio de Vidyavati se nos presenta como la suma de
todas las cualidades esenciales de una mujer buena. Educada pe-
ro sin haber perdido su naturalidad, Vidyavati no s6lo aplica
su aprendizaje para servir mejor al sasural (el hogar afin), sino
que gracias a tal aprendizaje, se convierte en timida, reservada
y obediente; atributos que de acuerdo con el texto constituyen
los ideales de la feminidad satnami. Asi, en armonia con su
caracter —nos dice el texto—, Vidyavati escribia lo que habia
aprendido bajo la tutela de Baba Ramchandra. Una vez que en
la “Panchkanya Dehati” se ha probado la legitimidad de Ram-
chandra y de Vidyavati, se ruega a los organizadores de la Ma-
hasabha y a las personas importantes del satnampanth que
pongan remedio a los problemas de las mujeres satnamis.

1. No nos entreguéis en matrimonio cuando ain somos pequefias. 2. En-
sefiadnos lo suficiente para que seamos capaces de limpiar nuestro lina-
je de sus signos funestos y podamos proporcionar felicidad a nuestros
hijos. 3. Panch o sapanch, gurii o mabant, bhandari, no nos convirtais
en prostitutas... mantenednos puras. 4. Preparadnos para servir a nues-
tros maridos. 5. Preparadnos para servir al gurt —lo cual mejora la
situacién domeéstica y social—, de modo que adquiramos honor en el
mundo. 6. No nos obliguéis a usar latén, cobre, plata falsa y oro falso.
7. Renunciad a la prictica de vender cereales producidos por el trabajo
de la familia a precios bajos. 8. Obligadnos a usar trajes de pachees-tees
(el tejido nacionalista], también dadnos otro brazo y medio de largo de
tela para cubrir nuestros recepticulos de leche. 9. No nos enviéis a tra-
bajar fuera del hogar. Cuando vamos a trabajar a la casa de alguien, el
amo, sus hijos y sus sirvientes tienen relaciones con nosotras como si
fueran nuestros maridos. Ponedle fin a esto o decidnos cémo podemos
seguir creyendo en la fidelidad al marido. 10. Cuando el gurt, el mabant
y los diwans [funcionarios] vengan en el ramat [viaje del guri] no nos
enviéis a nosotras, las jévenes, ame ellos. Los sipabis [guardias del gurd]
y los mahants del gurd nos llaman con el pretexto de que les demos ma-
sajes con aceite, [les] sirvamos arroz, [les] demos agua o [les] hagamos
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alghin otro trabajo. Acudimos respetindolos como a nuestros dioses
verdaderos, pero cuando llegamos alli, ellos degradan nuestro prestigio
y destruyen nuestra fe. Si protestamos, los compafieros del gur( nos
rodean por todas partes y nos dicen que al guri se le debe dar cualquier
cosa. No prestéis atencion a los gurlies. Después de que el gurd ha ter-
minado, los mahants y los sipahis nos montan. Debido a esto, rogamos
a nuestras madres y padres, a nuestras suegras y yernos que 110s prote-
jan de esta crueldad. 11. Si contraéis una deuda, debéis pagarla rapida-
mente, de modo que no sedis injuriados, no tengiis que ir a la corte, no
tengais que vender a precios bajos bienes adquiridos con el dinero gana-
do por la familia y no tenghis que vender la plata, €l oro, los ornamen-
tos y los animales. Esto es lo que debéis hacer e indicar a los demaés que
hagan. 12. Si tiene lugar una calamidad, buscad la manera de que las
jbvenes casadas no nos quedemos solas en la casa. Nuestros maridos par-
ten a ganarse [la vida] a Calcuta y a Kalamati [minas de carbén]. Sus pa-
dres nos convierten en un medio de hacer dinero. Incluso cuando nues-
tros esposos nos llevan a otras tierras, alli los guardias, los empleados de
oficinas, los barrenderos y los szhebs [extranjeros), blancos y negros, de las
fabricas contratan a nuestros esposos en trabajos ocasionales en diferentes
partes y a nosotras nos convierten en prostitutas. 13. Evitad que tenga-
mos que casarnos en una familia que coma cartie o consuma tabaco o
alcohol. 14, Damos las graaas a Naindasji, mahant de nuestro linaje
que vive en Saloni. El apoyari estos trece puntos y obtendra honor
para nosotras, de modo qne nosotras y nuestros hijos podamos ser fie-

les a Dios y al pais y podamos eliminar nuestros signos vergonzosos.*

Estas demandas eran reflejo de una percepcion particular
sobre la p051c1on y los deberes de las mujeres dentro de una
concepcion autoritaria de la “tradicion hindd”; representaban
un mundo de domesticidad idealizada, fabricado por Baba Ram-
chandra. De acuerdo con él, las mujeres de todas las castas go-
zaban de un estatus elevado en el orden de la familia y el matri-
monio hinddes; pero las mujeres satnamis eran anatemizadas
y relegadas a una posicion baja. Baba Ramchandra en este caso
posiblemente se referia a la percepcion de los miembros de
casta alta sobre las supuestas desviaciones sexuales de las muje-
res satnamis. El modo de librarse de esto consistia en dar im-
portancia a la maternidad, a la pativrata dharma (la creencia
en la completa fidelidad y firme devocion hacia el esposo) y a
la modestia, constituyendo estos dos ultimos un dogma para las
mujeres satnamis y un codigo moral adecuado para la familia.

52 Ibid., Hf. 5-8.
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Esto implicaba, por un lado, la proteccién de las mujeres sat-
namis de las diferentes formas de explotacién sexual con el fin
de ayudar a mantener su pativrata dharma y, por el otro, una
medida para conservar los signos de estatus y la autosuficien-
cia economica de la unidad doméstica. Los temas estaban vincu-
lados y estructurados por una oposicion entre el hogar y el ex-
terior, oposicién que lo abarcaba todo.

La carta pedia el fin de los matrimonios a corta edad de las
jovenes satnamis y abogaba por su educacion. Ademas, el apren-
dizaje y el conocimiento deberian adaptarse a las virtudes de la
domesticidad ya la practica de la maternidad, a servir a los es-
posos v al gura (“lo cual mejora la situacién doméstica y social,
de modo que adquiramos honor en el mundo”), ademas de enfor
carse a eliminar los estigmas vergonzosos del linaje satnami. Por
ultimo, esta vergiienza omnipresente tenia que abordarse de
otras formas. Se hacia un llamado a los lideres satnamis para
que proporcionaran un poco mas de tela a las mujeres satna-
mis para que se cubrieran los pechos. La referencia a los pechos
como receptaculos de leche los despojaba de su significado eré-
tico y retozon —el cual aparece frecuentemente, por ejemplo,
en el género de poemas cortos denominados dadaria y que
forman parte importante de las bromas romanticas y sexuales
entre mujeres y hombres en los ritmos cotidianos del trabajo
y el descanso en Chhattisgarh— y les otorgaba tnicamente la
funcién de la alimentacion. La modestia y la maternidad des-
empefiaban papeles paralelos para contrarrestar la vergiienza.

La nocion de las panchkanya (las cinco Jovenes puras) que
aparece en el titulo, de hecho se refiere a cinco diosas del pan-
te6n hindl que son madres, encarnan dlferentes virtudes y se
caracterizan por la pureza que acompafia a las jovenes antes de
la pubertad. La posicion de una mujer casada —la de ser una
subagan (la que se pone bermellén en la partidura del cabe-
llo)— es pr1v1leg1ada y se celebra dentro del complejo de los
rituales y practicas hindies. El mensaje delai 1mportanc1a dela
condicion de mujer casada a menudo se transmite en términos
negatlvos La figura de la mujer casada se presenta en oposi-
cién a la viuda y a la prostituta.” Asi, encontramos que los re-

33 Sobre la pureza del kanya, el buen agiiero de la mujer casada y su oposicién
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clamos contra la explotacion sexual de la “Panchkanya Dehati”
evocaban la figura de la prostituta. A las mujeres satnamis se
les deberia conservar pat (puras) y no se les deberia convertir
en prostitutas. Deberian ser defendidas de las transgresiones
de las normas sexuales debidas a diversas figuras de autoridad:
panch y sarpanch (peticién 3); del amo, de sus hijos e incluso
de sus sirvientes (peticién 9); cuando tenia lugar el ramat (el
viaje del gurd), del gurt, de los mabants, de los diwans, de los
sipabis v, en la vida cotidiana, de los bhandaris y los mabants
(peticiones 3 y 10); por ultlmo, en los lugares alejados del ho-
gar, de los sabebs (blancos y negros) de las fabricas, de los guar-
dias, de los empleados de oficina y de los barrenderos (peti-
cion 12). A las mujeres satnamis se les debia mantener en el
hogar y no enviarlas a trabajar fuera de éste, ya que esto provo-
caba disoluciones en el modelo de los derechos conyugales del
marido sobre el cuerpo de su esposa (peticion 9). Las normas
que se invocaban estaban vinculadas a las mujeres casadas y a
las madres —la encarnacion de la fidelidad— y, al igual que las
mujeres mismas, se encontraban situadas dentro de un esque-
ma relativo a la moralidad de la familia. Desde luego, se utili-
zaba la oposicion entre el hogar y el exterior.

Las peticiones expuestas en la “Panchkanya Dehati” no se
dirigen a ningin centro de autoridad especifico, y a ningin
hombre de rango superior se le absuelve completamente de
culpa. Se pretende que los padres y los suegros impidan los ex-
cesos de los guries y de los superiores dentro del satnampanth,
y cuando los padres y los suegros son complices de la utilizacion
de las mujeres satnamls al vender sus cuerpos, el llamamiento
se dirige a los gurtes. Todas las figuras de autoridad son culpa-
bles en algtin sentido, y en diferentes momentos de la narra-

con la viuda o la prostituta, véase Leela Dube, “On the Constructions of Gender:
Hindu Girls in Patrilineal India”, Economic and Political Weekly, 23 (1988), pp. (ws.)
11-19. Evidentemente la distincién entre lo que es de buen agiiero y lo que es de mal
agiiero varia en los contextos: en el matrimonio, por ejemplo, las novias de casta alta
solian tomar el subag (bermellén) de una prostituta, o en Chhattisgarh de una dbobin
(lavandera). Tanto a la prostituta como a la dobbin —debido a que podian volver a
casarse— se les consideraba saada-subagan (novias eternas). Marglin también ha soste-
nido que la distincién entre lo que es de buen y de mal agiiero, a diferencia de las
preocupaciones por la pureza y la contaminacién no es jerarquica. F. A. Marglin, Wi-
ves of the God King.
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ci6n se hace una siplica a cada una de ellas. La responsabilidad
de poner en practica el nuevo c6digo recaia en los hombres de
mayor rango dentro del hogar y del gurt del satnampanth. En
el nuevo codigo de moralidad de la familia, la modestia y la
castidad de las mujeres simbolizaban el honor masculino.™

En la creacion de una economia moral de la familia tam-
bién se incluia la oposicién entre el hogar y el exterior. La fa-
milia, la unidad doméstica, se dedicaba a la produccién de ce-
reales. En este sentido, lo que se reclamaba era que se vendieran
los cereales a precios bajos en el exterior, en el mercado (peti-
cién 7). Contraer una deuda también creaba problemas: la im-
posibilidad de pagarla daba lugar a abusos e insultos y a la venta
de bienes, ornamentos y animales. Los bienes, como los cerea-
les, eran producidos por el trabajo de la familia. Los adornos
de oro y plata, al igual que el ganado, eran signos de estatus. A
fin de que la familia conservara los bienes, los adornos y los
animales, las deudas debian pagarse rapidamente. En forma si-
milar, cuando alguna desgracia obligaba alos hombres satnamis
a abandonar el hogar para ir a trabajar a fabricas o a minas de
carbén, dejando a las mujeres en sus hogares, la consecuencia
era la disolucion del codigo de moralidad y de la economia fami-
liar (peticién 12). Finalmente, teniendo la familia una posicién
privilegiada en el nuevo cbdigo y estando situada en el centro
de éste, era l6gico que las jovenes no debieran casarse con miem-
bros de familias “inadecuadas”, en las que se comiera carne y
se consumiera tabaco y alcohol (peticién 13).

La castidad y la modestia como caracteristicas definitorias
de las mujeres satnamis también se incluian al final de la narra-
cion escrita por Ramchandra, pero atribuida a la imaginaria
Vidyavati. Se hacia hincapié en la importancia del ideal de la
pativrata mediante citas del Ramcharitamanas de Tulsidas: las
mujeres satnamis tenfan que seguir las instrucciones dadas por
Anusuia a Sita para ser una mujer, una esposa y una madre
perfectas.” Se les exhortaba, una vez mas, a despertar y a criar
hijos varones valientes y devotos que encarnaran las caracte-

** Para un anlisis de temas similares en otros contextos, véase John D. Kelly, 4 Po-
litics of Virtue. Hinduism, Sexuality, and Conntercolonial Disconrse in Fiji, Chicago, 1991.
i ty, an j g
> “Satnami Panchkanya Dehati”, ff. 14-15.
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risticas de los legendarios guerreros kshatriyas.® Ademas, en
un largo pasaje dirigido a todos los satnamis, se criticaba la
practica satnami de vender cereales en el mercado. En el pasaje
se resaltaban las tremendas dificultades y penalidades que en-
frentaban los satnamis al llevar los cereales a los mercados de
las poblaciones y los insultos que recibian al venderlos. Las
inclemencias del tiempo, la mala alimentacién y los abusos su-
fridos durante un largo y penoso viaje, el cual generalmente se
emprendla después de haber cargado las carretas en la casa,
servia para definir la oposicion entre el hogar y el exterior; y
la absoluta falta de cuidado con que se trataba el grano y el
bajo precio al que se vendia contrastaban con el amor, el cui-
dado y el trabajo de la familia que participaba en su produc-
c16n.” Todo esto recalcaba la necesidad de una moralidad y
una buena economia de la familia. Por dltimo, en un largo
pasaje en que se abordaban las practicas inmorales dentro de la
familia, se censuraba enérgicamente que los satnamis comie-
ran carne.

;Oh, hermanas!, nosotras somos las que malogramos a nuestros hijos
varones. Los hijos estin, ante todo, subordinados a nosotras. Un diaiba
de mi aldea a mi hogar natal. En el camino pasé frente a una aldea.
¢Qué vi alli? Un buey que yacia muerto. Habia algunas mujeres y hom-
bres en el lugar. Aqui y alld graznaban cuervos y buitres. En algunas
partes los perros se unian al grupo. En otras, los muchachos iban de
aqui para alla llevando carne. Por el camino pasé frente a miun satnami
con una janen.®

Este pasaje evoca una vision infernal de hombres y muje-
res semejantes a cuervos y buitres, y de muchachos similares a
perros; todos criaturas predatorlas. El contraste se establece
mediante la figura del satnami que lleva una janex. El mensaje
era claro: los satnamis tenian que renunciar a comer carrofia a
fin de reformar a la familia y de liberar al stanampanth de sus
estigmas vergonzosos.”

% Ibid., ff. 12-13.

5 Ibid., ff. 17-18.

* Ibid., £f. 21-23.

% La iniciativa de reforma de la familia culminé en una serie de reglas detalladas
en el “Modelo para Engendrar Nifios” que aparece al final de la “Satnami Panchkanya
Dehati”. Esta notable compilacién reunié caracteristicas de diferentes clases de comi-
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¢Cuales eran las implicaciones del nuevo codigo elabora-
do por la “Satnami Panchkanya Dehati ki Jeevni” para las mu-
jeres satnamis? Es evidente que el texto normativo y prescrip-
tivo abordaba el problema de la explotacién sexual de las
mujeres satnamis. Ya hemos visto que en el detallado testimo-
nio oral de Mogra, una mujer satnami que creci6 en el periodo
colonial tardlo, la explotacion sexual habia figurado como un
elemento critico de la experiencia cotidiana. Otras narracio-
nes orales satnamis acerca del pasado también tocaban el tema,
aunque de forma algo mas fragmentaria. De entre éstas, la voz
mas elocuente es la de Pitambar, un hombre satnami viejo.

Los miembros de las castas altas no nos tocaban. Nunca comian con
nosotros. Pero siempre estaban dispuestos a fornicar. Para “esto” [el acto
sexual], nuestras mujeres no eran intocables. {Grande es la casta! Inclu-
so después de haber lamido las partes privadas de las mujeres satnamis,
no perdian su pureza. El zamindar y los funcionarios del gobierno po-
dian llegar a ser detestables. Todos querian arroz, leche y ghee [especie
de mantequilla liquida] de buena calidad. Algunos querian daaru [li-
cor]. Muchos —especialmente los policias, los recaudadores de impues-
tos y los funcionarios forestales— querfan mujeres. Resultaba dificil
rechazarlos. Los ricos proporcionaban la comida y 1a bebida. Nosotros
teniamos que hacer diligencias y proporcionar mujeres.®

Al mismo tiempo, Baba Ramchandra tenia el propédsito
de que su nuevo codigo constituyera un modo efectivo de in-
tervencion y control. Las reglas parala conducta, la moralidad
y la economia adecuadas de la familia satnami debian ser apli-
cadas por los hombres de mayor rango dentro de la familia y
del satnampanth. El hecho de privilegiar la maternidad y la
modestia, asi como la obediencia y la fidelidad absolutas hacia
el marido, como los ideales dominantes para las mujeres sat-
namis, al mismo tiempo que se hacia hincapié en la exaltacion
de los hijos varones valientes y devotos en la familia satnami
reformada, tenia la intencion de reprimir un modelo mas flui-
do de relaciones de género, que eran, sin lugar a duda, asimétri-
cas, moldeadas por una ideologia patrilineal y patrivirilocal. El

da e ideas sobre el coito, el embarazo y el parto, con diversos aspectos de sabiduria

popular.
8 Testimonio oral de Pitambar grabado por S. C. Dube, Bhopal, junio de 1985.
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credo de lapativrata dbarma, al menos implicitamente, inten-
taba controlar las practicas del churi y de la sexualidad de las
mujeres satnamis. La “Satnami Panchkanya Dehati” abordaba
el tema de la explotacion sexual de las mujeres satnamis den-
tro de una matriz de imposiciones, controles y obligaciones.
Todo esto estaba moldeado por una 16gica mas amplia. El nuevo
c6digo de Baba Ramchandra situaba al género dentro de un
“conjunto jerarquico y coordinado de relaciones” dentro de la
familia satnami y el satnampanth.®! El proyecto de “domesti-
cacién” que contenia la reforma, estaba basado en la premisa
del reconocimiento implicito de que el ejercicio efectivo del
poder requeria mecanismos de control politico; ritual para po-
der ser introducido en los difusos dominios de la produccion,
el intercambio, la sexualidad y la crianza dentro de la familia
satnami.

Los lideres de la Satnami Mahasabha solamente recogie-
ron algunas de las preocupaciones del proyecto de reforma de
Baba Ramchandra, el cual, como hemos visto, era sumamente
intervencionista. Por ejemplo, se pretendio purificar a la fami-
lia satnami mediante la decisiéon de dar a los nifios nombres
respetables que estuvieran relacionados con el valor y la pure-
za. A principios de la década de 1920, Naindas d1]o al misione-
ro M. P. Davis que los satnamis, en una reunion masiva, ha-
bian decidido dejar de dar a sus h1]os nombres tan despreaables
como Khubra (encorvado), Mehtar (barrendero), Pachkaur (sin
valor) y Thanwar (mozo de cuadra). Estos nombres “despre-
ciables”, que en realidad tenian el propésito de evitar el mal de
ojo por envidia, iban a ser reemplazados por nombres “respe-
tables” como Singh (leon) y Das (servidor de Dios).? En for-
ma similar, en una reunién a la que asistieron alrededor de dos
mil satnamis presidida por el guri Agamdas en febrero de 1927,
se decidio que las mujeres satnamis deberian usar blusas. Sino se-
guian esta “regla”, sus familias serfan multadas.®* Por 4ltimo,
las medidas mas perdurables para la reforma de la familia se

¢ Michel Foucault, Power/Knowledge. Selected Interviews and Other Writings
1972-1977, Nueva York, 1980, p. 198.

62 M. P. Davis, “Tha Satnami Tragedy”, The Evangelical Herald, San Luis, Misuri,
8 de junio de 1933.

& The Hitavada, 17 de febrero de 1927.
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tomaron a través de la jerarquia del satnampanth, 1a cual habia
aumentado y habia sido reconstituida. La organizaciéon mas
importante era el athgawana (comité de ocho aldeas):

El athgawana se creb por primera vez alrededor de 1928, dos o tres
afios después de la visita a Kanpur [Sesién del Congreso Nacional Indio
en 1925]. Todos los matrimonios tenian que celebrarse dentro del ath-
gawWana o, sino era asi, con la autorizacién de los bbandaris y los panchas.
¢Para qué? Para que los pillos y la gente mala no vinieran a arruinar a
nuestras jovenes y a nuestras familias. Esto mantenia a los satnamis
unidos; a nuestra religion viva.*

Los lideres de la Satnami Mahasabha impusieron en forma
estricta las reglas del matrimonio y la comensalia. “Bajo la Ma-
hasabha un hombre que tomara otra esposa tenia que dar de
comer a la casta. No habia escapatoria.™® En 1933, el misione-
ro M. P. Davis escribid: “El mabant [Naindas] habia venido a
las aldeas a fin de disciplinar a algunos seguidores cuyas espo-
sas o hijas habian sido agraviadas por el pastor. En lugar de
castigar a este Ultimo, que pertenece a otra casta, simplemente
expulsé de la casta a un padre que deberia haber sido mas cui-
dadoso con su hija vagabunda”.% Algunos satnamis manifesta-
ron que Naindas y Anjordas solian venir a ver si la gente obe-
decia la kanun (ley) de la samaj (sociedad) satnami. En caso
contrario, éstos golpeaban con varas a los desobedientes y recal-
citrantes. La legalidad, el idioma de mando y la reforma de la
familia estaban estrechamente vinculados entre si en las activi-
dades de la Satnami Mahasabha.

Conclusiones: género y poder

¢Cuales son las implicaciones que pueden deducirse de los ar-
gumentos y de los documentos expuestos? La ideologia y la
practica del parentesco entre los satnamis valoraban el trabajo
de las mujeres; a pesar de que se les negaran a éstas derechos de

6 Testimonio oral del mabant Sawaldas Mahilang, Girod, 2 de marzo de 1990.
¢ Testimonio oral del bbandari Ledri, 19 de diciembre de 1989.
% M. P. Davis, “The Satnami Tragedy”, loc. cit.
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herencia y derechos solidos en sus hogares natales y afines, y
otorgaban flexibilidad a las mujeres al formar relaciones de
matrimonios secundarios. Esto s1gn1f1ca que en los matrimo-
nios churi las mujeres satnamis tenian margen para negociar,
enfrentar y de vez en cuando subvertir los principios del pa-
rentesco patrilineal y patrilocal, de modo que podian llegar a
acuerdos en tales ambitos. Al mismo tiempo, la alta incidencia de
los matrimonios secundarios en la comunidad, unidaa la repu-
tacién negativa del ritual de estos acontecimientos, dio lugar a
que los hombres de casta alta con tierra y autoridad utilizaran
como poderosos instrumentos de explotacién sexual sus per-
cepciones acerca de la promiscuidad y la marginalidad de las
mujeres satnamis. De hecho, para los hombres de casta alta, la
“promiscuidad” de las mujeres satnamis constituia simplemente
una estratagema para la explotacién sexual. En forma similar,
como miembros de una secta, las mujeres satnamis podian pasar
por alto alguna de las restricciones destinadas a mantener las
fronteras que regulaban las economias de la sexualidad en el
orden de casta. Pero en este caso, los hombres de otras castas
eran los que sacaban ventaja y, asimismo, los miembros de la
jerarquia organizativa satnami utilizaban sus privilegios para
acceder a las mujeres del grupo.

La interpretacion que las castas altas daban al relajamiento
sexual de las mujeres satnamis también tenia otras raices. En
realidad, las ambigiiedades y tensiones de género abarcaban
los rituales y los mitos del grupo. Esto es especialmente cierto
en el caso delyjhanjeri chanka, que se centraba en la fertilidad y
la reproduccién del grupo. El ordenamiento de género en este
ritual hace pensar que las mujeres se constituian en los prota-
gonistas y los actores clave, cuya participacién y poder era
esencial para el mantenimiento de las fronteras, tanto sexuales
como simbolicas, de la comunidad. Tal como hemos visto, el
ritual se llevaba a cabo después de que una mujer satnami no
habia podido engendrar hijos, incluso después de largos afios
de matrimonio y de la cohabitacién con uno o varios hom-
bres. En el ritual, representado durante la noche en circunstan-
cias descritas constantemente como oscuras y peligrosas —en
gran concordancia con la liminalidad—, las mujeres satnamis,
con aspecto de diosas primigenias, escogian a los hombres de
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la comunidad con quienes, uno tras otro, tendrian relaciones
sexuales.

El ritual delijhanjeri chauka plantea problemas extremada-
mente dificiles sobre la interpretacién de la naturaleza y las
implicaciones del poder y la sexualidad, de la calidad de espo-
sas y la maternidad de las mujeres. Estas cuestiones nos obli-
gan a oponernos, por las exigencias del trabajo de campo so-
bre el género, a algunas tendencias etnograficas e historicas
corrientes y a establecer limites a los relatos de los hombres de
casta alta, basados, en parte, en la palabra de los hombres sat-
namis. No es sorprendente que en este caso haya aspectos de
voyeurismo que muy posiblemente puedan ser inherentes a la
labor etnografica. Al mismo tiempo, existen al menos dos aspec-
tos notables de este ritual; aspectos que en forma s1rnultanea
explican dos caras de las percepciones culturales mas amplias
de la sexualidad de doble filo de las mujeres. Por un lado, el ri-
tual destacaba en forma implicita la responsabilidad de los hom-
bres respectoala “esterilidad” de las mujeres, dando un impor-
tante giro a la concepcion dominante de los papeles respectivos
de la mujer y el hombre en la reproduccién bioldgica en la
Asia del Sur patrilineal; por otro lado, también convertia el
cuerpo de las mujeres satnamis en un lugar que servia para re-
forzar la solidaridad de los hombres dentro de la comunidad
y para transformar la sexualidad femenina en un instrumento
para la reproduccion del grupo y de sus fronteras.

Volviendo a una parte del universo interpretativo del sat-
nampantb, los mitos del grupo establecian una clara relacion
entre la sexualidad de las mujeres y el poder de éstas. No se
trataba inicamente de que los principios de la sexualidad feme-
nina dominaran el significado sobre las mujeres en los mitos
satnamis, sino también de que los ardides femeninos —en la
forma de representaciones del deseo indomado y desenfrena-
do de las esposas de los gures— provocaran divisiones, dispu-
tas y desorden dentro del satnampanth.

No resulta sorprendente que una iniciativa importante de
los intentos de la Satnami Mahasabha para reformar la comu-
nidad y redefinir su identidad se hubiera centrado en un reor-
denamiento de la familia, de las relaciones conyugales y de gé-
nero dentro de la familia satnami. La manipulacién de la
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monogamia y de la creencia en la fidelidad de la mujer hacia el
esposo formaba parte de una tentativa mas amplia de “domes-
ticar” la reforma: poner bajo control y dominar los difusos
dominios de la sexualidad, la crianza, la produccién y el inter-
cambio a fin de ejercer el poder politico y ritual en forma efec-
tiva. Asi, Baba Ramchandra cre6 un nuevo cédigo de morali-
dad y economia para la familia satnami en el cual se daba
preferencia a la maternidad y a la;pativrata dbarma como idea-
les de las mujeres satnamis. Dicho c6digo, en forma caracteris-
tica, iba a ser aplicado por los hombres del satnampanth. Los
satnamis tenian sus propias formas para intervenir en estos as-
pectos. La actuacién de los lideres satnamis de la Mahasabha
contribuyé ala satanizacién de la familia satnami. Asi, éstos se
opusieron y desecharon los ambiciosos planes de su benefac-
tor de la comunidad perteneciente a la casta alta. Si el desafio sat-
nami a diversas formas de autoridad establecia como premisa
las estructuras de dominio, el juego de poder en la comunidad
también estaba acompafiado de un cuestionamiento implici-
to de lenguajes ajenos de control. Sin duda, esto fue parte de
un debate mas amplio, arraigado en la practica histérica, sobre
las texturas intrincadas de las relaciones entre s1gn1f1cado y po-
der,y entre el pasado y el presente. Los términos e 1mpl1cac1o-
nes de género se entretejieron en estas relaciones y texturas. ¢
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