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Con frecuencia, el estudio de una sociedad reconocida como
islAmica plantea ciertos problemas de envergadura que el propio
investigador, avezado ya en la tarea de enfreniarse a cuestiones
irresolubles, trata deresponder de maneramas o menos honrosa.
Y entre tales preguntas malditas, sin dude ocupa un lugar
prominente esa que, remontandola corriente dz lo religioso hasta
dar con las fuentes de la estructura social, se pregunta por la
influencia de ladoctrinamusulmana en elresto de los ordenes de
lavida de los hombres, por aquello gue determinay aquello que,
en cambio, se halla fuera de su influjo. En efec:o, en un momento
u otro, todo investigador que desee estudiar una sociedad
istamica (magrebi en este caso) debe afrontar la tentacion que
supone reducir ciertos aspectos de ésta al normal desenvol-
vimiento doctrinal: esto es, deber tomar postu-a ante la presunta
uniformidad de que hace gala e! Islam en todas sus regiones,
encarar uno de los nucleos del debate orientalista.

No se me escapa que, para algunos investigadores, el
cuestionamiento mismo se les puede antojar improcedente, por
considerarlo un residuo de ese orientalismo sustancialista que
disciplinastales comolasociologfa o la propia antropologia social
se han encargado de demoler en las Ultimas décadas. En boca
de un antropdélogo, pongamos que con vocarion particularista,
el mero enunciado de la cuestion se convierte casi en un insulto,
pues “lo islamico” evoca una légica deductiva para la que
dificilmente se esta preparado, mental y metodologicamente
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hablando; a lo sumo, aquellos antropdlogos que -—sin duda por
su talante masoquista—- quieranaventurar una respuesta, deben
colegirla de un amplio numero de estudios de caso, aungue o
mas probabie es que esos mismos estudios demuestren la
inutilidad de plantearse tales cuestiones. Ciertamente, nuestro
particularista (y a él recurriremos en distintas ocasiones a lo
largo de esta exposicion) puede llegar a la prudente conclusion
de quenoexiste nada parecido a un proyecto civilizatorio islamico
del gue pueda dar cucnta la antropologia social, sino soélo
versiones heterogéneas, casi incomparables entre si, y que no
obstante han sido ensambladas historicamente en virtud de ese
método perverso gue se empefa en otorgar unidad a lo que no
la posee, en proponer un dnico rostro para esc Otro que nos
acecha desde la ribera sur del Mediterranco... Hasta aqui, 1os
defensores del célebre libro de Edward Said podrian escuchar
complacidos las argumentaciones de nuestro colega
particularista, y podrian asimismo aprovechar la ocasion para
declarar con cntusiasmo la abolicién de todo orientalismo en
nombre de otras interpretaciones, esta vez densas vy locales,
fragmentarias aungue inequivocamente insustituibles.

Ahora bien, si el mencionado e hipotético colega quisiera
mantener la coherencia de sus razonamientos, bien podria
desernbarazarse deteorias tan sospechosas de colaborar con el
orientalismo como la segmentaria (Cuya omnipresencia en ¢l
ambito del Islam arabe sc ha empefiado en demostrar E. Geliner
(Geliner 1969,1986; E. Gellnery Ch. Micaud 1973), y, tras alabar
laimagen hiperauténoma que ofrece C. Geertz del self marroqui
(Geertz 1994: 84-88) remitirse ad infinitum a la versatilidad de
opciones de gue dispone el creyente, a su capacidad para, en
funcién de sus intereses particulares, echarmano sucesivamente
delafé,laideologia politica, el origen geografico olaadscripeion
tribal, y con ello reconstruir continuamente su identidad social.
Una vez reconocido como baldio todo esfucrzo por hailar
caracteristicas mas o menos estables y por tanto generalizables
enlos grupos sociales de las tierras del Islam,cabe suponer que
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nuestro investigador concebirfa la realidad social como un
“hervidero de selves” (Geertz 1994: 84) en el que cada individuo
ejemplificaria, por asidecirlo, sélounade lastrayectorias posibles
gque podrian tomar las vidas humanas, uno de los multiples
caminos que llevarian al final del laberinto. En palabras de
Lawrence Rosen, otro acérrimo partidario de la teoria del self,
aplicada en su caso con el fin de deconstruir la distincion entre
arabes y bereberes en el Medio Atlas marroqui, “... la principal
consideracion es el conjunto de la personalidad de un hombre
entanto es percibida por otro, y en esta percepcioén, laidentidad
étnica [nosotros podemos decir: religiosa] es sélo una entre un
buen numero de variables cruciales” (Rosen 1973: 161). Vistas
asflascosas, nadaimpediria a nuestro antropdlogo pertrecharse
de una buena grabadora y de varios cuadernos de notas para
disponerse ainiciar, en la region elegida, una o varias biografias
gue documentasen precisamente el abarico de estrategias
posibles, la infinita variedad de selves del Islam. Narrandonos la
historia particular de una estrella, nuestro colega nos recordarfa
gue, aungue comparta con muchas otras el hecho de formar
parte de una constelacion, su inclusién en ésta nos dice poco o
nada sobre aquélla.

Sinembargo, imaginémonos a nuestro amigo enfrascado en
su tarea, dedicando un interés especial a lais formas que reviste
el liderazgo en la sociedad por él elegida. De este modo, tras su
llega al pueblo x, tratara de establecer ccntactos preliminares
con un hombre santo cuyas virtudes sean objeto de admiracion
en toda la region; o con el representante cel poder estatal, que
ademas pertenece a uno de los linajes santos del pais; o incluso
conunodelosnotables dela comunidad, clya autoridad proviene
mas de las jerarqufas tradicionales entre familias o facciones
que de una delegacion de poder emanada de las instancias
gubernamentales o celestiales, como ocurriria en los dos primeros
casos. Ante esas posibles biografias, un antropélogoque no
hallase analogias sorprendentes con otras biografias de
personajes similares, que no descubriese gestos repetidos o



116 Alberto Lopez Bargados

actitudes casi imitativas, resultaria poco menos gue un
extravagante con escasos conocimientos del terreno. Pregun-
tando al personaje santo por st infancia (o, si se tratase de un
hombre modesto, haciéndolo a terceros), anotaria los buenos
augurios que rodearon su nacimiento, o la crisis religiosa gque le
sobrevino en la juventud, o su orfandad, caracteristicas biogréa-
ficas incesantemente repetidas en las personas investidas de
baraka (santidad, gracia espiritual, cnergia moral, carisma), y
gue se remontan al propio profeta Muhammad,; si se tratase del
caid (gobernador) de la region, y si a éste le preguntase por el
origen de su linaje, la respuesta que éste le diera bien pudiera
ser una genealogia de unos 40 nombres que concluiria en la
figura de Ali ben Abu Talib, primo, yerno e hijo adoptivo del
Profeta; y si, por dltimo, interrogase al cheikh (jeque) tribal sobre
los motivos de su preeminencia, éste le relataria las bondades
del ancestro de su familia, personaje que varios siglos atras
pudo haber puesto en marcha unaincipiente comunidad religiosa
de la que ¢l no seria en la actualidad sino el moggadem, ¢sto es,
el representante delegado que entre otras cosas se encarga de
velar por el mantenimiento del culto y de la tariga® legada por su
antepasado. Enunosy otros casos, nuestro antropélogo senalaria
unas extrafas coincidencias biogréaficas que sindudalle turbarian,
pues pcdriatenerlasensacion de que, mas alla de lasrazonables
diferencias histdricas y geogréaficas, todas las biografias eran
unasola, o sise quiere, diferentes facetas de un mismo personaje
gue era extrafiamente evocado, a modo de ilustracién de sus
propias vidas, de forma sucesiva por aguel santo, aquel caid o
aquel cheikh.

Empecinado en resolver las paradojas de su teorfa del se/f
autodeterminado, es probable que el antropdlogo, suspicaz ante
tales coincidencias, propusiera la hipétesis de que esas simi-

25. Camino que sigue el sufi en su basqueda de la hagiga de la Verdad Oculta,
y por extension, via mistica legada por un maestro a sus discipulos.
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litudes no eran tanto acontecimientos biogré‘icos reales como
interpretaciones que el propio biografiado daba a su vida con la
intencion de crear sentido histérico, algo asi como el recurso a
una “ilusiénretérica” (Bourdieu 1989) que entroncaria con ciertas
determinaciones propias de la Tradicién. Quizas el apelativo de
“ficcion” le sirviera a nuestro particularista para exorcizar esas
paradojas, aunque en la medida en que tales recursos no fueran
solo producto de una reflexion a posteriori, sinohechos realmente
ocurridos en la vida del biografiado, el exorcismo perderia todo
supoder catartico. Esmés, cabe esperar que nuestro antropélogo
tuviera presente una de las grandes lecciones de la disciplina, la
gue nos ensefia que no es nada facil establecer distinciones
entre lo que se dice y lo que se hace, y que si la conducta obser-
vable no es necesariamente mas objetivable que io que se dice
de ella, cuando abordamos hechos del pasado (tales como la
mayoria de los que forman parte de una biografia), esa distincion
se hace aunmas borrosa. En suma, nuestro colega particularista,
deseoso de escapar al sustancialismo o-ientalista, acabaria
teniendo que explicar por qué fenémenos como los sefalados
(asf como otros muchos), en ocasiones tan alejados en el tiempo
y en el espacio, guardan tantas semejanzas como para
autorizarnos a hablar de cosas tales como modelos, tradiciones
0 inercias. Como sefialé Abu-Lughod, “... reconocer que el self
puede no ser tan unitario y que el Otro puede ser en realidad
muchos otros que pueden no ser tan “otros” después de todo
significa plantear el interesante problematedrico de como elaborar
formas de aceptar o describir las diferencias sin negar las
similitudes...” (Abu-Lughod 1989: 277) ;,Nos sorprenderia a estas
alturas que, para explicar esas reiteraciones, recurriese a ese
corpus casi indefinible de teologia, politica y derecho que
llamamos comunmente Islam?
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Entre las numerosas descripciones que se han hecho del Islam,
y en particular de su vocacioén de regular o condicionar las
practicascotidianas delosmusuimanes, algunas han sobresalido
por su audacia, cuando no sencillamente por su temeridad. El
argumento ecolégico, por ejemplo, se ha aducido ¢n ocasiones
con la esperanza de que los imperativos geograficos bastasen
para arrojar luz sobre el conjunto: ¢l propio Jacques Berque, el
impecable y polifacético arabista francés, menciond que, en &l
marcomagrebi, laexpansion del Islamllevé consigo “la expansion
delasmorfologias delaaridez” (Berque 1979: 18), lo que, forzando
el lenguaje, podria condensarse en el término “desertismo”. I
argumento serfa, rmutatis mutandis, el que sigue. en el siglo VI
d.C.,unas sociedades que habitaban en condiciones de extrema
aridez llevaron a cabo una vertiginosa campafia de conquistas
amparados en una excelente capacidad de adaptacién a ese
medio: extrerna movilidad, ascetismo enlas costumbresy espiritu
corporativo. Un raro azar quiso que los territorios dominados en
su primer impulso se caracterizasen en su mayorfa por unas
condiciones ecolégicas similares a las de sunicleo de origen en
la peninsula arabiga, lo que en gran medida pudo contribuir a
ese éxito tan fulminante. Por consiguiente, el desertismo no seria
sino el principal atributo del marco esencial de desarrollo de la
civilizacién islamica, y su influjo penetraria en todos los 6rdenes
de la vida social, desde la arquitectura —las obras hidradlicas
del Islam, el uso decorativo del agua— hasta las costumbres
—elascetismoy lafrugalidad— “propias” de lavida en ¢l desierto;
cuanto mas se aproximase la ecologia a ese ideal, tanto mas
auténtica seria la cultura gque alli se manifestase.

Sinembargo, un breve examen de las condiciones ecoldgicas
de los territorios del Islam arabe —por no hablar delpersa, del
africano o del asiatico— basta para limitar las excelencias de
dicha hipdtesis. El clima mas benigno del Yemen, las tierras
bajas del delta del Nilo, mas propicias para un “despotismo
oriental” que para el nomadeo camellar, o los sisternas mon-
tafiosos del Atlas y Rif, con sus valles irrigados y su explotacion
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agricola intensiva en las llanuras anejas, ofrecen nichos
ecoldgicos gue dan cuenta de la variedad de ambientes en que
se desenvolvid el Islam mas temprano. Al fin y al cabo, postular
un determinismo geografico de tal magnittd no puede sino
provocar la enumeracion algo malévola de casos que quedan al
margen del criterio seleccionado como candénico.

Otro de los grandes argumentos esgrimidos es de orden
sociolégico, y quizapor ello merece una atencion mas cuidadosa,
aungue en cierto modo no sea sino el correlato del anterior. En
este caso, la unidad vendria dada, no por los imperativos
ecologicos del desertismo, sino por los organizativos del noma-
dismo. El lslam, civilizacién némada, impondria sobre los terri-
torios conquistados valores como la belicosidad, la bravura, el
sentido de la hospitalidad, una acentuada valoracion del honor,
ctc., territorios en los que la tension entre el nomadismo vy el
sedentarisrmo se convertiria en una constante herramienta de
dinamismo socialy politico®. Dejando a un lado en virtud de qué
{Ogica se atribuyen esos valores a una sociedad némada y no
otros —esto es, soslayando los presuntos rasgos universales del
nomadismo—, la idea-fuerza del presente argumento reside en
su capacidad de rendir cuentas del fenémeno jihad con el que
tan frivolamente se caracteriza al Islam, aunque a fuerza de
asociarloalaestructurasocialnémada. Asimple vista,sorprende
lafarniliaridad que este argumento puede tener con la perspectiva
de Max Weber, quicn consideraba al Islam como un regimen
patrimonialista de guerreros, una suerte de sistema aristocratico
personificado en el mujahiddin (guerrero de la jihad) (Turner
1993: 50); sin embargo, ambos puntcs cie vista son comple-
mentarios en otros aspectos, y no sélo en su interés por el espiritu
bélico: en concreto, comparten implicitamente laimagen negativa,
basicamente desestructuradora, que se tiene del némada,

26. Ai respecto ver la tesis de lbn Jalddn sobre ¢! desarrollo de ios liarmades
imperios bebeberes del Magreb: aimoravides, eimohades y merinies.
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concebido como un ser incapaz de lograr la autosuficiencia
econdmica, un oportunista que, cuando cirscunstancialmente
s¢ sedentariza, deja ver su naturaleza en esencia imitativa.

Denuevo, sonnumerosas las contradiccionesen queincurre
este argumento. Mas alla de la simplificacién que supone todo
esbozo general del ethos némada, lo cierto es que del Islam se
podria decir justamente lo contrario, a saber, podriamos
describirto con relacién a su vocacién urbana y comercial. Y no
se trata tan sélo de recordar que, en tanto dogma, el Islam surgi6
en el centro de unanotable red comercial (La Meca), sinotambién
la “obsesion fundadora” que siempre parece haber acompanado
alos distintos imperios musulmanes. En efecto, cuandoun nuevo
proyecto politico veialaluz, su primerimpulso consistia en fundar
(o refundar) la que habia de ser la capital de su imperio, sede de
su esplendor: es asf que la mayoria de las ciudades de Oriente
Medio y del Magreb son resultado de tal vocacion, desde los
suefios urbanisticos del gran Bagdad de al-Mansur (iniciados en
el afio 762 d.C.) hasta la inimaginable densidad de El Cairo (;,18
millones de habitantes hacia el afic 20007). En este sentido,
merece la penaindicar que la utopia islamica adopta la forma de
unarepiblicaurbanacontintesteocraticos: la ciudad de Yathrib,
convertida para siempre, por expresa iniciativa del Profeta, en la
Ciudad por antonomasia, Medina.

Por lo tanto, ambos argumentos, ecoldgico ysocioldgico,
adolecende unmismo problema: tratan de localizar en el exterior
del propio Islam, entendido como sistema de valores y practicas,
las razones que explican su preeminencia. Descartadas ambas
alternativas, lalégicanos hadellevarainteresarnos por el propio
Islam, y no por aquetlo que supuestamente se halla en su base
0 es excéntrico a éste.

El Isiam, la Sumisién, es sin duda el fondo del que han emanado
buena parte de las normas que rigen el comportamiento de los
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musulmanes, suerte defuente alaque en frecuznciaseremontan
los hombres en buscade legitimacion, cuandono de autorizacion,
parasusactos. Es, pues, enellslam, en sueficacia paramantener
cierta coherencia interna frente a una realidad desgajada en
multitud de situaciones teolégicas distintas, donde hay que hallar
el origen de cualquier homogeneidad. Por consiguiente, esto
significa que a la cuestién de la semejanza en las préacticas le
antecede otra de no menos importancia: la de la eficacia del
dogma, eficacia que en primera instancia situaria al Islam entre
esos sistemas de creencias gue no han formalizado la separacion
entre los ambitos {aico y espiritual del mundo, y quc por ello
pueden definirse como una Ley (sharia) en sentido amplio, esto
es, COMo un cuerpo mas o menos sistematizado de preceptos
que afectan atodoslos érdenes delavida del creyente: suacceso
a la herencia, sus posibilidades matrimoniales, su ingresc en el
mercado laboral, etc. Al ser El Coran un texto sagrado gue se
pretende (al menos formalmente) definitivo; es decir, al poner fin
a la tradicion profética, la imagen de totaliciad, de perfeccion y
finitud, se convierte en uno de los hilos conductores de la
concepcion del mundo que propugna: en efecto, para un
musuiman, nadaescapa a la sharia, todo estéa contenido en ella,
cumbre del Conocimiento (s'ir) del que emana la jurisprudencia
propiamente dicha (figh). Quizasla consecuznciamasimportante
de todo ello es que, en diferentes grados, el Islam postula un
determinismo casi global gue impregna de sacralidad todos los
ambitos de la vida del creyente; en esa linea, si uno se esfuerza
por escudrifiar la Realidad, descubre que los objetos del mundo
sensible son sino signos (ayat) de la Unicidad, testimonios de
esa Verdad Suprema que los sufies refieren como hagigah, y que
nos remite a un monismo teoldgico radical: todas las cosas son
Una, Allah, origen y fin de todas ellas.

Esa serie de nociones tiene un reflejo en el equivalente
islamico para la libertad (hurriyyah). A di‘erencia del concepto
liberal de libertad, que concibe al hombre como un ser que se
enfrenta a un continuum de opcionesy que se halla integrado en
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un organismo productivo, Abdallah Laroui ha mostrado cémo cl
concepto de libertad islamico pertenece a un orden distinto, al
ser de naturaleza esotérica (Laroui 1986: 54), y que se entiende
mejor a la luz del proceso de distanciamiento del mundo que
caracteriza a la mistica suff; ¢l concepto de libertad es, pues, el
de unalibertad interior, y ésta solo se alcanza siuno se pliega sin
fisuras a la Palabra Increada de Dios expuesta en ia sharia,
mediante el desprendimiento de la vida material. En otras
palabras, la libertad no reside en la capacidad de eleccion, sino
mas bien en la sumision (islam). Otro tanto apuntaba Hossein
Nasr, cuando decia que “... la shari'ah impone limitaciones a la
libertad humana, pero a cambio imparte un caracter sagrado a
lavida delhombre que, asuvez, hace posible una mayor libertad
interior” (Hossein Nasr 1985: 32).

Se esboza asi una cosmovision holista ¢n la que estaria
integrado el creyente, y en la cual la pertenencia a la ‘'umma, a
la Comunidad de Creyentes, se convierte en un poderoso
mecanismo generador de identidad. Ciertarnente, no se trata del
Unico al que puede recurrir el individuo, y los mencionados
articulos de Rosen y de Geertz dan buena cuenta de ello; sin
embargo, la ‘'umma constituye una suerte de mito de unién, mito
que se define por un acontecimiento verdaderamente fundacional:
lainstauracién de la primera comunidad de creyentes en Medina.
Mohammed Arkoun inscribe sobre ese hecho lainauguracion de
lo que llama el “sistema de accion histérica del Islam”™: *... la
experiencia de Medina, erigida en Momento Fundador de un
Sistema de Accion Histérica irreductible a ningtin otro, se con-
vierte, en la perspectiva antropoldgica, en una reproduccion
mimética, conlas apropiaciones necesarias del milieu arabe, del
modelo profético memorizado por los pueblos del Oriente Préxi-
mc. El modelo profético es invocado con fuerza por numerosos
rclatos retomados de El Coran. Es en esta relectura en lengua
arabe, de acuerdo con la accién congreta de Muhammad, que
creé un estado, donde se sitla cfectivamente el punto de partida
de un codigo existencial, un nuevo sistema de connotaciones
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cuyo sentido sélo es accesible a los actores de la historia vivida
en el Hijaz, y ampliada después por los pueblos convertidos”
(Arkoun 1984: 98-99). Para Arkoun, la conversién del hecho de
la (re)fundacion de Medina en mito de la Edad de Oro, el llamado
quiliasmismo islamico, requiri6 ademas de una “textualizacion
de la fe” (Arkoun 1984:79), esto es, del recurso a esa razon
gréfica que permite acceder al texto sagracio y proponer con-
tinuarmente una nueva interpretacion que siernpre se suponga la
*auténtica”; asf, y de igual modo que la Utopia de Tomas Moro
inspird proyectos posteriores -—elaborados, por asi decirlo, por
contraste con ella—, El Corany los Hadices (dichos atribuidos al
profeta, que conforman, junto al Libro, la sharia) han servido, en
tanto Palabra Perfecta e Increada, para generar una suerte de
continuidad milenarista que ha tomado como objetivo repetir las
condiciones que impulsaron la fundacién ce Medina. No cabe
duda de que en ese programa utépico cerrado, la Razon Gréfica
dela que hablaba JackGoody tuvo unaimpo-tancia fundamental:
es en el texto, en la escritura, donde hay que hallar esa obsesiva
y calculada rememoracion del mito del origen del Islam: “... la
escritura hace al habta ‘objetiva’ al convertirla en un objeto de
inspeccion tanto visual como auditiva” (Goody 1985: 56).
Sinembargo, aun quedan por explicar las razones que permi-
tieron la implantacion del mito de Medina en el ethos de los musul-
manes. Nuevamente, para Arkoun, y esta es la clave politica de
toda la cuestion, el objetivo fundamental de dicho mito seria salva-
guardar la Autoridad del Poder, considerando fuente de legiti-
midad a la primera y de mera legalidad al segundo. En efecto,
mientras la autoridad comporta una adhesion personal al lider
sinrequerir de laintervencion de unfactorlegal, el poder es siempre
fruto de unas premisas externas a quien lo ejerce (Arkoun 1984:
167). Es precisamente en virtud de dichas premisas que ¢l
soberano es con frecuencia objeto de criticas por parte de quien
no ve en él sino una fuente de impiedad; en estas condiciones,
esfacil entender lalectura teolégica que se hizo de tal distincion:
ya que la Autoridad s6lo podia hallarse dellado de quien cumplia
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escrupulosamente con los preceptos emanados de la Ley, el
poder surgia cuando era el gobernante ¢l que utilizaba la Ley en
provecho propio. Fe y utopia politica se tornaban coincidentes:
la busqueda de la Autoridad Perfecta se constituia en el motor de
los innumerables movimientos de reforma que se desarrollaron
alolargo delahistoria enlosterritorios del Islam. Y entodos ellos,
el ejemplo del Profeta era algo mas que una metafora ilustrativa:
sc trataba de una metonimia, un funcion politica que sus herederos
se afanaron por recuperar en toda su integridad.

“Pero ¢i Profeta fue inspirado; la conclusion a extraer es que
fa aparicion de un califato verdadero [como forma politica en la
que se encarnan tanto la Autoridad como el Poder] es
necesariamente un milagro (...) Nos encontramos realmenteante
unautopia, en el sentido estricto. Los legistas fucron conscientes
de ello: el califato, entanto que fin ansiado, no puede ser negado;
en tanto que realidad, no puede ser afirmado...” (Laroui 1986:
27). Asi, para solventar ¢sa contradiccién, el Islam no podia sino
hacer recaer la Autoridad en el campo de la Inspiracion. Sélo
aquellos gue mostrasen signos de haber recibido tal inspiracion
podian merecer el cargo califal: profetas, iluminados y hombres
santos en gencral, detentadores todos ellos de la baraka
(carisma), de la wilaya (santidad). Paraddjicamente, la linea
profética que Muhammad pretendia haber culminado se abria
de nuevo para dejar paso a otros mesfas, cuya legitimidad ya no
provenia de Dios, sino del mismo Profeta, fuente esta vez de toda
inspiracién. Trasplantado al plano esotérico, ese ideal se encar-
naba en la figura del Imam Eterno, el mistico por excelencia,
“Polo” (qutb), ciispide de una jerarqufa mistica invisible: “... la
idea inicial es la de subrayar el encuentro entre religion profética
y religion mistica que(...) esla caracteristica del sufismoislamico.
Este encuentro proporciona a la religion mistica su resonancia
mistica (...) y, reciprocamente, la religién profética deja de estar
disociada de la experiencia mistica: la asuncién celestial del
Profeta (Mi'raj) se convierte en prototipo de una experiencia
espiritual que el mistico a su vez debe revivir en una vision o
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asuncion mental, que hace de él también un nabi [Profeta,
Enviado] (Corbin 1993: 120). Cuanto mas imite el aspirante los
gestosy acciones de lavida del Profeta, tanto més sereconoceran
en ¢l los signos de la Autoridad.

Pero no sélo en el sufismo encontraremos un refrendo a la
hipodtesis de una cierta contradiccion entre Autoridad y Poder. El
propio Ibn Jalduan, en sus disquisiciones sobre ambas nociones,
se expresaba de modo similar, y convertia la tensién entre jah
(autoridad) y mutk (poder) en la clave del cambio politico en el
Magreb medieval (Cheddadi(1980). Unc severiatentado a aplicar
incluso las leyes que Max Weberlocalizé en la dominacion
carismatica al caso del Islam, asumiendo asi el ejercicio caris-
matico como una forma de adhesién que comporta per se la
autoridad, y convirtiendo a los procesos que provocan su ruti-
nizacion en una pérdida de la autoridad en orovecho del poder.
Ahorabien, sea cual fuere el anélisis que hagamos de esa tension
fundamental, lo cierto es que a través de ella la emulacion del
Profeta no puede ser s6lo un recurso dramatico, una suerte de
decorado que nos familiarice mas rapidamente con el argumento;
enmanos de los ulama reformistas, de los santos fundadores de
linajes y en las de los lideres insurrectos det Magreb, esa
emulacion era el argumento mismo.

Tal vez la mas nitida de las manifestacionss que esa emulacion
ha generado en el Islam sea la creencia eri el Mahdi, mesias que
ha de venir al mundo para imponer definitivamente el Gobierno
de Allah. Sibien el mesianismo islamico tiene casi con seguridad
su origen en la tradicion shi'ita imamita del Imam Oculto?, su

27. El Imam Oculto, Muhammad ‘Abdallahm era el duodécimo Imam en la linea
inaugurada por Ali, y desaparecio en el afio 874 después de Cristo en
circunstancias no aclaradas. El salvacionismo shi'ita vio en su desapararicion
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continuo florecimiento endiferentes regiones del [slam arabe de
ideologia sunnf ha llegado a convertirse en una verdadera
constante politica. Aungue la memcria histérica de Occidente
solo incluye por lo comun a Muhammad ‘Abdallah, el mahdi que
seenfrentd al General Gordon en Jartum durante el siglo pasado,
otros autores se han encargadc de enumerar los incontables
mahdi-s que se han autoproclamado a lo largo de |a historia del
Magreb. En un articulo reciente, Julia Clancy-Smith revisa la
actividad anticolonial de ciertos lideres insurrectos argelinos gue
recclamaron para sf tal titulo durante el siglo pasado (Clancy-
Smith 1988); Houari Touati hace lo propio con los mahdi-s
argelinos del siglo XVII (Touati 1994); Mercedes Garcia-Arenal,
en cambio, seinteresa principalmente por ¢l auténtico aluvion de
mahdismo que sufrié el Marruecos de los siglos XV y XVi,
coincidiendo con la llamada “Crisis Morabitica” (Garcia-Arenal
19904, 1990b); en otra parte, E! propio Caro Baroja tuvo la opor-
tunidad de analizar un importante linaje carismatico sahariano
que, a principios del presente siglo, y en el contexto de su lucha
contra franceses y espafoles, se atribuyd (en las personas de
distintos miembros dellinaje) el calificativo de mahdi(Caro Baroja
1890). Todos estos ejemplos nos permiten constatar la extrema
frecuencia con la que ciertos lideres, en distintas comunidades
y con diversasintenciones, asumieron el papel de mahdi, redentor
gue compaginaba un espfritu de reforma religiosa y de rebelién
politica frente a un regimen, forma de gobierno o estado
considerado impio (jahiliyya).

Resultaria revelador sefialar las condiciones bajo las que se
reconociatal proclamacion. Dado gue latradicién imamita exigia
que el Mahdi perteneciese a la nasab (descendencia) del Pro-

unocultamientotemporal que auguraba unretorno victorioss frerte a' sunrismo
de! califato abbassi. Aunque se han escrito numercsas obras scbre lare.acion
entre sufismo, mahdismo y shi'ismo recemedaria urio de los articulos aue
Hossein Nasr cedica a !a cuestion: Hossein Nasr (1970C).
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feta, inaugurada con el matrimonio entre Aliy ~atima, la hija del
primero, y puesto que la santidad provenia, através de la sangre,
de tal linaje, todo aspirante a mahdi debfa poder cxhibir una
genealogia que le vinculase a los grandes linajes shurafa
(jerifianos, descendientes de Hassan o de Hussayn, hijos mayor
y menor de Fatima y Ali). Ademas, y puesto que su presencia
entre los hombres no era en modo alguno nueva (recordemos
esa suerte de resurreccion o “desvelamiento” que se le atribuia),
debia demostrar que su nombre era realmente Muhammad
‘Abdallah, taly como se llamaron en su dia el Duodécimo Imam,
cllmamOculto, y el propio Profeta Muhammac, hijo precisamente
de 'Abdallah, lo que inmediatamente evoca esa emulacion de la
que estamos hablando. Uno de los mahdi-s mas célebres del
Magreb, Ibn Tumart, fundador del movimiento almohade en el
siglo X1, debi6 agregar a sunombre el de Munammad ‘Abdallah,
y entre los hechos que caracterizaron suvida seinclufa un sustituto
de la Hégira llevada a cabo por el Profeta de La Meca a Medina,
aungue en el caso de Ibn Tumart su éxodo le llevase a Tin Mallal
(Garcia Arenal 1990b). Adn més, entre el conjunto de signos que
fas leyendas atribuian al Mahdi se encontraban determinados
estigmas corporales, destinados sin duda a que los creyentes
pudiesen distinguir el auténtico mahdi de los impostores.

No obstante, no s6lo el fendmeno del mahdismo da cuenta
del papel particular que ocupa la figura de Muhammad como
modelo de las practicas de los musulmanes. El mismo poderoso
influjo puede atestiguarse en las organizaciones cofradicas del
Islam, desarrolladas a partir del magisterio de ciertos ouliyya
(sing. walli, lit. "amigo”, y por extension “santo”) especialmente
renombrados por su sabiduria o por distintes destrezas de orden
esotérico,yenlas quelaretacion entre elmeestroy sus discipulos
(taalib) rememora a su vez la que el Profeta mantuvo con sus
Comparnieros en el exilio de Medina. Las cofradias, surgidas en
Oriente Medio aproximadamente hacia el siglo Xl d.C., se
expandieron por el Islam a medida que lo Facian las ensefianzas
sufies; divididas en ramas, filiales y subflitiales, cada cofradia
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sigue la tariga particular de su santo fundador, y aungue en
muchas ocasiones las diferencias entre turuqg (sing. tariga) son
de caracter anecddtico, eso no esébice para que su ndmero sea
enorme. Durante el periodo de aprendizaje, el taalib establece
una relacién de adhesion personal con su maestro, que exige
por su parte el cumplimiento de una seric de rituales de obediencia
y subordinacion (tales como no mirar nunca directamente a los
ojos de su maestro, no sentarse jamas frente a éste, no comer
sino cuando él ya lo ha hecho, etc.), rituales que, como sefiala
Touati, repiten invariablemente gestualizaciones atribuidas al
Profeta: “Calcado del modelo relacional del Profeta con sus
Compafieros (sahaba), la suhba es el gran modelo iniciatico de
transmision de saber en el Islam (...) Los tradicionalistas que han
visto enla suhbauna garantia suplementaria de perpetuacion de
la Tradicion la han dotado de ritos que se considera que repiten
los gestos primordiales del Profeta con sus Companeros: la
hospitalidad (diyéafa), el apretéon de manos (musafaha), y el cruce
de los dedos de lamano (mushabaka). Cada uno de estos gestos
inaugurales es dotado de un sanad, es decir, de una cadena de
transmisién que lo hace remontar hasta el Profeta” (Touati 1994:
23).

Elreconocimiento del wallicomotal, que en ocasiones exigia
también la presentacion de un arbol genealégico que se
remontese hasta el Profeta, dependia esencialmente de la
notoriedad adquirida por éste en algunas ramas del saber, del
‘rigor” (tashdid) y del "refuerzo” (ta'ziz). Ahora bien, Allah podia
asimismo recompensar a ciertos hombres no distinguidos por su
sabidurfa, y concederles el privilegio de obrar milagros (karamat),
que a los ojos del pueblo testimoniaban asi los favores divinos
recibidos por el santo, esto es, suautenticidad. Y las hagiografias
magrebies, ya fuesen documentos orales o escritos, de caracter
culto o popular, estan plagadas de las extraordinarias capaci-
dades milagreras de los santos, capacidades que, atestiguando
laindudable baraka de sus actores, ligan esotéricamente a éstos
conlafuente detodaenergia: el propio Profeta. Como sefala con



El método biografico en sociedades isldmicas 129

acierto Touati, "... agulf, santidad y ascendencia profética se
cruzan para disedardos modelos de filiacién con el Profeta, que
son también modelos de proxemia con o div'no” (Touati 1994:
239-240).

A la luz de estas reflexiones, cabe preguntarse qué interpre-
taciones podria dar nuestro particularista de las notables reite-
raciones a las que nos hemos referido, y que se condensan en
el extraordinario papel jugado por el Profeta Muhammad en las
practicas politicas de los musulmanes, esto es, en la drama-
tizacion que se lleva a cabo de su persona. Me gustaria que se
entendiese aqui el sentido que guisiera dar al concepto de
dramatizacion: no es el aspecto “ficcional” del término el gue me
interesa, sino esa suerte de identificacion plena, esalogica de la
continuidad que se establece entre el Profela y sus suscesores
y que, en otro contexto, el propio Lévi-Strauss empled para
explicarlaeficaciaterapelticadelchaman; enefecto, recurriendo
alaterminologfa psicoanalitica, Lévi-Strauss consideraba que la
actividad chamaénica provocaba una especie de ab-reaccion, y
gue era ese mecanismo el que justificaba toda catarsis posterior.
Como sefialaba el propio autor, “... el chaman no se contenta con
reproducir o mimar ciertos acontecimientos: los revive efec-
tivamente en toda su vivacidad, originalidad y violencia” (Lévi-
Strauss 1968: 164). Es justamente en ese procese de identificacion
conunacontecimientorevivido donde Lévi-Strauss haciareposar
la eficacia terapeutica del chaman, eficacia que exigia por otra
parte la participacion ritual del resto de la comunidad, y no sélo
del paciente en cuestion. Salvando las distancias, en el caso de
la produccion de grandes hombres en e Magreb tal vez nos
enfrentemos con un proceso abreactivo que trasciende el mero
acontecimiento, y que lo hace precisamente en virtud del sistema
graficoque losoporta, gracias alaenorme influencia que emana
del Libro en tanto mecanismo ejemplificador y trascendental.



130 Alberto Lépez Bargados

Es, ademas, evidente que las cuestiones que aqui estamos
planteando tienen que ver con el estatuto y limites de la cultura
en el interior del cuerpo social; aunque en modo alguno pretendo
arrojar luz sobre el concepto mas esquivo de la antropologfa, si
tengo la conviccion de que, sealo que éstafuere, nuncalacultura
impone desaffos tan grandes al investigador como cuando el
sisterna de transmisién que la define es grafico: en dichas
sociedades, su influencia sobre la constitucién de marcos orga-
nizativos y, sobre todo, sobre la de los propios individuos, es
enorme. Porque esa es la cuestiéon que inicialmente pretendia
dilucidar nuestro antropélogo particularista, a la que en cierto
modo respondia convirtiendola cultura en una suerte de Tradicion
constrictiva de la que cadaindividuo en brutoechabamano para
construir algunos de sus mdltiples rostros sociales. Para ese
antropdlogo, que (y aestas alturas podemos despejar laincognita,
sies que todavialo es) perteneceria probablemente a la escuela
interpretativa americana, el individuo “ya” estaria ahi, y lo que
por tanto deberfamos analizar no serfa sino su conversion en
persona, esto es, su adquisicién del seff.

La hipétesis que querria esbozar, sin embargo, concede a
ese ejericico metonimico siempre repetido que es la vida de
Muhammad una importancia mayor, aunque por eso Mismo Mas
inasible. Enmiopinion, el Libro haria algo més que transformarse
en Metafora Omnipresente: seria, en realidad, el mecanismo
gracias al cual se constituiria el propio individuo, y no s$6lo esa
mascara que es su self. En efecto, noveo en qué manera podemos
dividir la psigue individual del hombre de la conciencia que tiene
de si mismo, por lo que ha de ser la propia “ilusion biogréafica”
gue éste elabore la que le constituya como tal. A no ser que
adoptemos la distincién aristotélica entre materia y forma, entre
mera potenciay puroacto, la distincién entre elindividuoy su self
no tiene sentido, y con tal distincién sélo lo adquiere en lamedida
en gue el cuerpo humano es mero receptaculo de su ser social,
gueabarca todas y cada una de las facctas de su psique. En
otras palabras, el individuo, el uso que hace de su cuerpo, las
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operaciones mentales querealiza, ya esta const-uido socialmente,
y la nocion que tiene de si mismo no es sino la férmula en que se
plasma esa construccién social.

Merecerian capitulo aparte una serie de obras que, en afios
recientes, han analizado la influencia del dogma islamico sobre
lagestidn delos cuerpos?, Enunalinea emprendida por Foucault,
estos autores hacen suyala tarea de demostrar que el dogma no
so6lo influye sobre los recursos ideoldgicos del hombre, sino que
inclusoimprime unaférrealdgicasobre elmarejo de los cuerpos;
como sefiala A. Bouhdiba, otro de los grandes especialistas en
estas cuestiones (aungue la frase no sea sino de Ferenczi), el
Islam puedellegaraimponeruna “ética de los 2sfinteres”, ejemplo
de las reglamentaciones corporales que desarrolla. Pero a la
obsesion por los fluidos corporales gue caracteriza al Islam
pueden afiadirse numerosas prescripciones de orden menor,
casi todas ellas surgidas de los hadices, los dichos que
conforman, junto con Ef Coran, la sharia: “La barbaes un priviliegio
masculino. Debera ser objeto de cuidados celosos y continuos.
De hecho, existen “cinco” cosas naturales: la circuncision, el
duelol?], la depilacidon de la axilas, el tamafo de las ufas y el
corte de la barba. Otro hadith aflade a la lista la depilacion del
pubisy eltamafnodel bigote. Ethombre tampoco deberatatuarse”
(Boudiba 1980: 58). De este modo, esas innumerables pres-
cripciones determinan no sélo un sentimiento mas o menos difuso
delapropiaidentidad, sinotodo un cédigo de signos que definen,
modificany hastadesarrollanlos cuerpos enladireccionelegida.
Es en ese sentido en el que la nociénde persona se nos antoja
insuficiente: estamos hablando de un conjunto de sereshumanos
gue pueden llegar a representar poco rnenos que versiones
clonicas de un unico modelo y objeto de inspiracion. Ya no nos
movemos por el terreno familiar del teatro y sus argucias, sino

28. En concreto son de especial importancia las otras de Malek Chebel (1984,
1986, 1993). Asimismo, ver también M.E. Combs-Schilling (1989).
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gue nos introducimos en un ambito de somatizaciones por
mimesis. Contra las presuntas evidencias de un individuo que
actuaria como causa de la construccion de un cuerpo social de
selves, podemos oponer la hipétesis de que el individuo no es
causa, sino efecto de tal construccion. Sobre estas cuestiones,
Combs-Schilling se pronuncia entérminos reveladores: “Lagente
confunde a menudo la cultura con el simbolismo abstracto,
olvidando reconocer la importancia de las posturas del cuerpo
y de las précticas fisicas contenidas en ella. Sin embargo, la
cultura se reproduce tanto a través de nuestros cuerpos como lo
hace a través de nuestras mentes (...) Puesto que los rituales
unen cuerpoy mente, son arenas poderosas para laconstruccion
cultural. En el ritual, la imaginacién cultural se encarna y vive
entre nosotros” (Combs-Schilling 1989: 26).

¢ Serian, acaso, rituales 10 que ejecutarian los hombres que
en el Islam han aspirado al liderazgo de sus comunidades? Nos
inclinamos a creer que si, y que como tales podrian abordarse.
Alfiny al cabo, rememoran un Pasado por rmedio de una serie de
acciones altamente pautadas. En cualquier caso, las cuestiones
mencionadas hasta aqui sélo adquicren sentido si se las
contempla a la luz de comportamientos que cabe tildar de
politicos, por cuanto, de un modo u otro, permiten el desarrollo
de una cierta forma de gobierno sobre los hombres, ya sea por
legitimicdad genealdgica o por virtud teologal. En este articulo no
he pretendido sino referirme a las variantes del liderazgo tal
como se expresan en el Islam, y a quien objete que el marco
“rigido” al que me refiero se desvanece en las practicas cotidianas
seculares no puedo sino darle la razén. Ciertamente, no todo e!
mundo en el Islam puede o quiere aspirar a regir losdestinos de
los demds escenificando con ello esa vida ejemplar que les
precedidy, porasidecirlo, instruyé en el camino a seguir. Tampoco
guerria dar la impresién de que todo aquel que deseara
aventurarse en tal empresa deberfa someterse a la influencia
todopoderosa del mito de Muhammad tal y como se representa
en El Coran. Por supuesto, se han producido numerosas
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innovaciones en el terreno de los comportamientos politicos en
el Islam, y algunas de las méas importantes datan del presente
siglo, introducidas bajo el regimen colonial. Sin embargo, y ese
si parece ser un atributo de orden exclusivamente ideoldgico,
resulta sintomatico que el propio modelo haya cambiado attiempo
que lo han hecho los comportamientos, y qus por consiguiente
se haya mantenido esa rara convergencia entre uno y otros, en
un ensamblaje de un poder legitimador sin igual.

Asi, como guia para la expresion social del liderazgoy a la
vez como su legitimacion, la figura casiarquetipicade Muhammad
parece surgir cada vez gue se la reclama; y con cada nueva
version, el retrato a partir del cual se componia la copia cambia
con ella. La Escritura no es contradictoria con la diversidad de
interpretaciones, pues uno siempre puede racurrir a las primera
para legitimar las transformaciones acaecicias en las préacticas;
la ortodoxia es un punto de vista, no una verdad inmanente. En
ese sentido, nada hay de novedoso en &l hecho de que el
islamismo radical contemporéneo se arrogue el derecho de
ofrecer lainterpretacion auténtica del Libro y de los hechos en él
contenidos, pues a sus ojos el Libro es en efecto el mejor
compendio de su doctrina politica. Tal es =l funcionamiento de
la Tradicién: condiciona a fos hombres por la misma razén de
gue es condicionada por éstos. Sin embargo, si esa Tradicién
transforma, y no sélo legisla, los gestos y comportamientos de
los hombres, nos hallaremos ante un dilema que habra de afrontar
todo investigador interesado en la elaboracion de biografias de
personajes dotados de capacidad de lidarazgo ensociedades
musulmanas, incluido nuestro hipotético colega particularista.
Nos hallaremos, enfin, ante a la vida de unos hombres enlas que
dicotomias tales como realidad y ficcién, u original y versién, se
disuelven, y frente a las que, tal vez, el investigador no haga otra
cosa gue remover una vez mas la caldera para tratar de extraer
de ella una solucién cuya receta una a las anteriores, nueva
combinacién de un mismo principio fundamental.
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