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Mas alla de la Politica.
Experiencias estaticas, fetichismoy
el "choque de las civilizaciones” en
el Mediterraneo

Thomas Hauschild, Sina Lucia Kottmann y Martin Zillinger, Instituto de Etnologia y
Antropologia Cultural. Universidad Eberhard Karl de Tuebingen, Alemania

El presente articulo discute las diversas teorias relevantes para la interpretacion de practicas socioculturales en
las sociedades mediterraneas, enfocando la atencion sobre todo en su valor epistemologico respecto a concebir
los procesos de cambio en el contexto de modernizacion y globalizacion: teorias del poder, de la identidad, de
las concepciones del Yo y del Otro, que oscilan entre perspectivas materialistas e idealistas. Hoy en dia, en tiem-
pos en los que titulan escenarios de un “choque de las civilizaciones” y simultaneamente se entrelazan diferen-
tes formas de actuar o imaginar, estéticas y credos religiosos de modo sincretistico, se vuelve cada vez mas visi-
ble el caracter hibrido de lo propio, de lo ajeno, de objetos o de acontecimientos. Al intentar comprender relacio-
nes y conexiones a nivel global, una antropologia cultural y social del Mediterraneo que esté a la altura de la
época deberia superar los hipo-escepticismos deconstructivistas de la posmodernidad. Basandose en la investi-
gacion intensa de micro-contextos locales, tendra que volver a orientar el enfoque hacia las condiciones materia-
les - historicas y actuales - de experiencias concretas y las resultantes practicas, orientaciones cognitivas y for-
maciones de identidad. Se trata por tanto de reflexiones respecto a una nueva teoria multiperspectivista del com-
portamiento religioso performativo, de las imagenes e imaginaciones en ambas orillas del Méditerraneo, en las
que - mas alla de la politica - se reflejan realidades internas y externas, que aqui son desarrolladas mediante
conocimientos obtenidos por investigaciones empiricas en la zona fronteriza musulmana-cristiana entre Espafa
y Marruecos asi como en el sur de ltalia.

Beyond Politics. Ecstatic Experience, Fetishism, and the "Clash of Civilizations" in the Mediterranean

This article discusses the different relevant theories for interpreting socio-cultural practices in Mediterranean societies, focusing mainly on their
epistemological value in terms of conceiving processes of change within the context of modernisation and globalisation: theories of power, iden-
tity, the consequences of the concept the "Self" and "Other", which range between materialistic and idealistic perspectives. Today, when there
is a growing tendency to refer to a "clash of civilisations' and when different ways of acting or imaging, aesthetics and religious creeds in a syncre-
tistic manner simultaneously intertwine, the hybrid nature of what is "own'" and "alien", of objects or events, becomes increasingly obvious. By
trying to understand global relationships and connections, a cultural and social anthropology of the Mediterranean appropriate for the age must
overcome the deconstructivist hyposcepticism of postmodernity. Based on intense research of local micro-contexts, it should refocus the appro-
ach towards the material conditions - past and present - of specific experiences and the resulting practices, cognitive approaches and formations
of identity. Therefore, this study examines a new multiperspectivist theory of performative religious behaviour, of the images and imaginations on
both banks of the Mediterranean, and which reflect, even more so than politics, internal and external realities, developed here through knowled-
ge obtained by empirical research in the Muslim-Christian border area between Spain and Morocco, as well as in southern Italy.

1 Fiesta de Moros y Cristianos de Benalauria, Malaga.Alessandro Marinelli. Fondos Espiral, animacion de patrimonio.
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Universalismo, relativismo cultural y la
cuestion del Mediterraneo como zona
cultural

Cuando Samuel P. Huntington publicé su libro el “El
choque de las Civilizaciones” en 1996, la mayoria de
los lectores lo consideraron puras ilusiones de un inte-
lectual culturalista-esencialista o un documento de
pensamiento neoliberal. Pero al releer su libro hoy,
descubrimos que Huntington (1996, apartado V, cap.
12) afirmaba que su libro debia servir para evitar el
desarrollo de zonas culturales homogéneas y ayudar
a crear una sociedad civil universal de culturas que se
abran las unas a las otras sin perder todas las formas
de identidad. Fue en los anos posteriores a 1996
cuando Huntington desarrollé un sistema de pensa-
miento que podria decirse que es adecuado para los
periodos de desconfianza entre los grupos étnicos y
religiosos y el ambiente de “guerra contra el terroris-
mo” (Huntington 2004). Uno podria especular que
fue precisamente el proceso de interpretacion y criti-
ca, a veces exagerada, la que llevo al historiador a
amoldarse finalmente a una posicion verdaderamente
neoconservadora. Sin embargo, los origenes de sus
ideas pueden remontarse inexplicablemente hasta la
genealogia del pensamiento que pretendia advertir
sobre un periodo de posracismo culturalista y fanatis-
mo étnico-religioso.

En los afos entre la Guerra de Kosovo y el 11/9/2001,
incluso los intelectuales que menos recelaban del
neoconservadurismo y del fundamentalismo cristia-
no, como Slavoj Zizek (2000) y Susan Sontag
(1999), admitieron que habia, por un lado, un pro-
blema epistemoldgico y politico cada vez mayor, por
no decir una laguna logica, entre el concepto del
relativismo cultural y la autonomia del estado y, por
el otro, la sociedad civil internacional, los mercados
libres globalizados y los derechos humanos. Las
indeterminaciones en este campo provocaron que la
Asociacion de Antropologos Americanos abandonase
la comision que preparaba la Declaracion Universal
de los Derechos Humanos en 1944 (Executive Board
AAA 1947, Washburn 1987). Las ambivalencias entre
los dos polos han atormentado las mentes de los
filosofos y antropdlogos posmodernos hasta nues-
tros tiempos.

Es verdad que Huntington argumenta en contra de
determinadas formas sencillas de multiculturalismo'y

que, por esa razon, sus escritos son fundamentales
para las posiciones neoconservadoras. Pero, por otro
lado, la mayoria de los criticos ignoran que al some-
ter las tesis de Huntington a un analisis analitico
detallado, se pone de manifiesto que éstas estan ins-
piradas principalmente en unas ideas mas antiguas y
muy complejas sobre qué son las culturas y qué ocu-
rre cuando éstas entran en contacto y como debe ser
o se debe desarrollar la coetaneidad (Fabian 1983).
El campo de pensamiento con el que se identifica
Huntington fue desarrollado por pensadores alema-
nes y austriacos principalmente, como Oswald
Spengler en los afios 20 y 30 (1962, consultar Hun-
tington 1996, apartado, cap. 2). Esta genealogia del
pensamiento hace referencia también a las posicio-
nes adoptadas por los teéricos mas cismaticos e
influyentes como Martin Heidegger y Theodor Ador-
no, y se remonta hasta los siglos XVIII y XIX de
Goethe, Herder, Humboldt y la Vélkerpsychologie ale-
mana de los 1860. Esta ultima escuela de pensa-
miento tuvo una influencia profunda sobre el funda-
dor de la antropologia cultural americana, ya que
estaba formada por el grupo profesional mas nume-
roso e influyente de eruditos a nivel mundial en el
campo de los estudios culturales y de los contactos
entre culturas (Hauschild 1997). EI emparejamiento
de pensadores opuestos como Heidegger y Adorno
en un unico campo de pensamiento podria poner de
manifiesto la ambivalencia del argumento y la ambi-
valencia que sentian los pensadores dentro de sus
propias construcciones discursivas. Si bien es cierto
que Martin Heidegger fomentd las teorias culturales
exclusivistas del nacionalsocialismo entre los intelec-
tuales alemanes, no es menos cierto que fue un refe-
rente importante para Jean Paul Sartre y otros cuan-
do éstos organizaron la critica cultural como un
empefio humanistico y universalista en Francia
durante la posguerra. Por otro lado, Theodor Adorno
basaba sus ideas en los conceptos de los derechos
humanos, igualdad y valores civiles universales. Asi,
se convirtié en la figura paterna de esa critica huma-
nistica tan querida por Sartre. Pero en la “Dialéctica
de la llustracion” (Horkheimer y Adorno 1972), él
exploro los lados oscuros y los abusos de los pensa-
mientos criticos y liberales, y en sus escritos sobre
musica v literatura exalta ante todo los rasgos cultu-
rales europeos en particular. Este es el problema al
que aludia Michel Foucault cuando se le pregunto
sobre las consecuencias de sus ideas sobre el “naci-
miento de la clinica” y la critica que hacia de las
practicas de exclusion y castigo cuando éstas eran
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“aplicadas” por politicos y reformistas de la salud en
aquellos afos catastroficos de reforma politica y caos
institucional en ltalia a finales de los 70. Foucault
declaré que el problema no radicaba en tener que
diferenciar claramente las ideas por si mismas como
buenas o malas, sino que se trataba de observar el
desarrollo de las ideas y las practicas hasta el punto
en el que se tornaban peligrosas, y que ese era el
momento en el que los intelectuales debian interve-
nir y distanciarse incluso de sus propias ideas
(Dreyfus y Rainbow 1982).

De acuerdo con la tradicion de las ambivalencias rela-
cionadas, de una u otra manera, con la filosofia poli-
tica de Oswald Spengler, descubrimos, por un lado,
no solo el antirrelativismo de Samuel Huntington, sino
también a los antropologos liberales contemporaneos
americanos y su anti-antirelativismo (Geertz 1984) vy,
por otro lado, a Leo Frobenius, un etnologo de la
escuela alemana que actualmente se consideraria
bastante anticuada, que es un teorico de la cultural y
una personalidad politicamente muy ambivalente,
tipica de la primera mitad del siglo XX (Ehl 1995;
Heinrichs 1998, 1999). Se podria decir que Frobenius
era un autor muy apreciado por y fundamental para
el primer movimiento intelectual autoctono de Africa
que promovia la autodeterminacion, la “négritude” de
los afios 40 (Soo 1974, Dimassi 1974). Al igual que
Samuel Huntington, en los pasajes mas sutiles de su
trabajo seminal, Frobenius argumenta en contra de
los modelos simplistas del universalismo vy relativis-
mo, y a favor de una busqueda nueva y mas sutil de
las caracteristicas comunes a todas las culturas. Se
podria considerar que aquellos aspectos de la “négri-
tude” inspirados por él suponian una busqueda de las
experiencias tanto histéricas como rituales que permi-
tirian el surgimiento de nuevas formas de autodeter-
minacion cultural y de empatia y mimesis intercultu-
ral. Esto no impidié que Frobenius participase en ana-
lisis de las tradiciones culturales africanas en el que
se utilizaron criterios que hoy en dia calificariamos de
ligeramente racistas, como son la diferenciacion entre
las culturas y las caracteristicas fisicas “hamiticas” y
“stiopes” en Africa (Frobenius 1933: 236, Lange
1975, cf. Ehl 1995, Streck 1989). Sin embargo, cuan-
do criticamos actualmente el culturalismo casi racista
de Frobenius, debemos tener en cuenta que la teoria
antropoldgica contemporanea de los afios 30 en los
EE.UU. - considerada hoy en dia como el modelo
internacional para el relativismo cultural avanzado -
con su ambivalencia entre universalismo vy relativismo
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cultural no estaba tan alejada de las posturas de
Frobenius, poniendo de manifiesto sus origenes
comunes en la Vélkerpsychologie alemana (Benedict
1934, Boas 1940, Rudolph 1968, Hauschild 1997).
Es evidente que este problema de interferencia entre
el universalismo y el relativismo, y entre una antropo-
logia favorable a los derechos humanos y una antro-
pologia promotora de la clasificacion y division de los
humanos en “razas” o, actualmente, en “culturas”
esencialistas, sigue sin resolverse y afecta profunda-
mente a cada argumento que se expone en el mundo
de la Antropologia General.

Para continuar con el desarrollo de una aportacion
moderna a este problema antiguo, vamos a intentar
combinar los pensamientos de Frobenius con las
ideas de Foucault y Bourdieu sobre el Yo, la identidad
y el poder. Se trata del concepto del “pliegue” que
transforma, por un lado, la experiencia exterior en una
interior, y por el otro lado, la idea del “habitus” que
simultdneamente desencadena y cumple con la prac-
tica externa e interna de los procesos cognitivos,
creando asi un proceso histérico a partir de la estruc-
tura y una estructura a partir de la historia (Dreyfus y
Rabinow 1982, Arac 1988, Bourdieu 1994).

Nuestro objetivo es conjugar el concepto del discurso,
por un lado, y el concepto del habitus, por el otro, y
combinar estos de acuerdo con las experiencias etno-
graficas relacionadas con las practicas religiosas y
estéticas en el Mediterraneo. Hemos intentado recon-
siderar estas relaciones a la luz de los avances recien-
tes en los estudios sobre las culturas mediterraneas,
elaborados por historiadores como Peregrine Horden
y Nicholas Purcell (Horden y Purcell 2000), y por los
antropologos culturales como Dionigi Albera,
Christian Bromberger y Anton Blok (Albera, Blok vy
Bromberger 2001). Las cuatro razones por las que
hemos escogido el Mediterraneo como el campo de
razonamiento son las siguientes:

Ante todo, la cuestion del universalismo y la relativi-
dad se pueden resolver en fragmentacion local y rela-
ciones interculturales significativas (connectedness) -
el Mediterraneo, como via maritima, conduce a la
conectividad, pero como zona muy fragmentada,
karstica y volcanica, y geomorfolégicamente capricho-
sa y fecunda en muchos lugares, estimula la forma-
cion de nichos culturales muy especificos y localiza-
dos. Este aspecto de “unidad en la diversidad”
(Horden 'y Purcell 2000: 9-26; Albera, Bloh vy
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Bromberger 2001) estd mucho mas presente y mas
extensamente documentada historicamente en esta
region que en cualquier otra del mundo. En segundo
lugar, la dialéctica de la fragmentacion y de la unidad
ha sido objeto de cinco décadas de debates e investi-
gaciones muy productivas por parte de los antropdlo-
gos especializados en el Mediterraneo, de manera
que podemos aprovechar sus experiencias en este
campo regional fragmentado y disputado, pero, no
por ello repetidamente reificado (Braudel 1972, Davis
1977, Herzfeld 1987, Peristiany y Pitt-Rivers 1992,
Blok 2001, Albera, Blok y Bromberger 2001). En ter-
cer lugar, Huntington escenifica su argumento del
“choque de las civilizaciones” principalmente en el
Mediterraneo, y Foucault y Bourdieu desarrollan fre-
cuentemente sus enfoques procesales y discursivos
haciendo referencia a materiales de la historia y la
antropologia cultural del Mediterraneo. En cuarto
lugar, haremos uso del material recuperado a lo largo
de nuestras investigaciones en el Mediterraneo
(Kottmann en Espafia meridional, Zillinger en
Marruecos septentrional y central, Hauschild en ltalia
meridional y Espafia meridional).

El concepto del Mediterraneo como zona cultural ha
sido disputado durante mucho tiempo (Herzfeld
1987), pero al final del debate éste resurge bajo una
forma distinta, como un mosaico, una unidad frag-
mentada, si bien aparece también como un “labora-
torio” coherente de comparacion antropologica
(Albera 1999). Las soluciones culturales locales provi-
sionales y las tendencias culturales globales durade-
ras no deben volver a enfrentarse, sino que ambas
deben considerarse como “hibridos” que perviven
entre tendencias culturales concretas y factores uni-
versales fundamentales que suscitan la actividad
humana (Latour 1999). Y esta perspectiva tomara en
consideracion la naturaleza hibrida del propio discur-
so antropoldgico, incorporandola en la autorreflexion
sistémica, ya que representa tan solo una variante del
juego eterno entre la “deriva” del conocimiento que
intenta establecer unas categorias comparativas en el
estudio de la humanidad y los imponderables de las
experiencias de los campos locales (Malinowski 1922:
introduccion). Nosotros intentaremos ofrecer una ima-
gen comparativa y global de las potencialidades y los
limites de las religiones monoteistas mediterraneas, y
destacaremos las raices profundas de la mayoria de
las experiencias religiosas en el Mediterraneo, bien
sean nichos rurales pequefios, espacios urbanos,
naciones o conexiones mayores. Esto nos conducira
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no soélo al problema del “choque de las civilizaciones”
en el Mediterraneo entre el Cristianismo vy el Islam,
sino también a los cimientos sincréticos y pragmati-
cos, ritualistas y discursivos para una paz duradera
entre las naciones y movimientos mediterraneos.

Imagen, texto, dispositivos del poder

Si analizamos las variaciones en los discursos, los
habitus y los poderes religiosos en el Mediterraneo
bajo los auspicios del “paisaje”, en seguida resulta
evidente que las tres religiones monoteistas, el
Judaismo, el Islam y el Cristianismo, tienen, concu-
rrentemente, pautas de desarraigo y arraigo regional.
Las tres Escrituras Sagradas y las tradiciones apocri-
fas interrelacionadas viajan a través de los nichos geo-
graficos y las barreras linglisticas, si bien los tres
movimientos mantienen sus raices historicas en luga-
res concretos. En lo que al Mediterraneo se refiere, las
tres religiones estan arraigadas, por ejemplo, en los
distintos lugares sagrados en Jerusalén, tan disputa-
dos actualmente. El Islam y el Cristianismo, mas que
el Judaismo, parecen unas redes aglomeradas de
comunidades, tanto si estan centralizadas como si
no, conectadas a ciertas fronteras geograficas. Para
convertirse en verdaderas sociedades de los vivos y
los difuntos, las religiones del mundo cristiano y
musulman tienen que estar formadas y arraigadas en
las comunidades locales, deben estar formadas no
solo por la omnipresente palabra del lenguaje ritual
de la misa catdlica y las oraciones islamicas, sino
también a través del culto a ciertos lugares fisicos
(estatuas, tumbas sagradas) y unas practicas especi-
ficas imaginarias y colectivas (cultos de trance,
coreografias religiosas locales y tradiciones populares
locales). Los hitos religiosos que se encuentran en el
paisaje (templos, iglesias, mezquitas, monumentos
naturales y artificiales basadas en leyendas religiosas)
y las personificaciones de la Palabra en la forma de
humanos vivos (sacerdotes, mullahs) repiten y modi-
fican estas interrelaciones y diferencias complejas. Si
dejamos de lado las religiones relativamente mas
pequefias como el Judaismo, el Protestantismo y los
Drusos, los sectarismos y los movimientos religiosos
menores a nivel de discurso, organizacion e imagenes
fundamentales, resulta evidente que las dos religiones
mayoritarias del Mediterraneo (divididas entre las igle-
sias ortodoxas, coptas y catolicas) han definido clara-
mente los limites entre las practicas y las ensefianzas
religiosas basicas. En el Cristianismo y en el Islam, la
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dialéctica de la carne y la palabra, por un lado, y las
relaciones entre la escritura y la practica, por el otro,
son divergentes, si bien resultan bastante coherentes
en el enfrentamiento a niveles mas amplios. En tanto
que aquél produce aplicaciones y variaciones inagota-
bles de imagenes, éste produce versiones infinitas de
representaciones orales, rituales y visuales de los ver-
sos y letras del Coran. A este nivel de practica y dis-
curso local, parece inutil buscar un terreno comun
entre estos dos grandes estilos de pensamiento y
practica ritual.

Algunos datos tomados de la antropologia africana
parecen corroborar esta impresion de que existe una
especie de abismo antropologico entre las culturas
que definen sus practicas religiosas a través de ima-
genes y aquellas que categdricamente no las usan.
Somos actualmente testigos de una actividad misio-
nera intensa por parte de los tedlogos y politicos isla-
micos en contra del arte religioso tradicional africano,
el “fetichismo”. En algunos casos, el terreno estaba
abonado por la presion de los misioneros cristianos
protestantes, principalmente. Sin embargo, la situa-
cion poscolonial, con estructuras de poder inestables,
ha reabierto un conflicto antiguo entre los grupos affri-

CAPT 2.gxp 16/01/2006 11:59 PEgina 113 $

canos acostumbrados a desarrollar una vida religiosa
en dialogo con las estatuas y otros objetos, y aquellos
grupos que expresan y canalizan su relacion con lo
sobrenatural principalmente a través del trance, la
posesion y otras formas de oratoria y técnicas rituales
del cuerpo (Kramer 1993).

En 1933, el antes citado Leo Frobenius (1933: fichas
n° 28, 41 de la pg. 210, 297), a la sazén uno de los
principales antropologos vy africanistas alemanes, publi-
c6 dos mapas definiendo una especie de frontera entre
las culturas de la méascara y de los idolos vy las culturas
del trance y el “chamanismo” sin imagineria en Africa.
Debemos atribuir este tipo de caracterizacion a un
Zeitgeist esencialista y de dominacion étnica, a la
época de la Segunda Guerra Mundial, que estuvo mar-
cada por los intentos del Reich aleman de dibujar y
redibujar violentamente muchas otras lineas de demar-
cacion. Sin embargo, a pesar de que nuestras ideas ya
no estan basadas en la megalomania étnica y racial,
sino en una investigacion etnografica meticulosa, segui-
mos teniendo algunas buenas razones para prolongar
pacificamente la linea trazada por Frobenius entre el
Africa Oriental y el Occidental hasta el Mediterraneo.
Partiendo de la costa de Guinea, con su fetichismo
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arraigado, pasamos por las costas occidentales de
Marruecos y entramos en el Mediterraneo a través del
Estrecho de Gibraltar. Aqui, la linea de prolongacion
dividira claramente las zonas donde se profesa una reli-
gion sin imagineria de aquellas zonas donde se vene-
ran las imagenes. La linea serpenteara a lo largo de los
litorales de Espanfa, Italia, los Balcanes y Grecia, hasta
desvanecerse por los enclaves cristianos de Asia
Menor, Siria, Palestina/Israel y las iglesias coptas y
cristianas de Egipto y Etiopia. Desde luego, la division
no es ni mucho menos absoluta y deja lugar para varia-
ciones como los cultos de trance musulmanes en los
Balcanes o los vestigios de dichos cultos en los exorcis-
mos en la ltalia meridional o en el flamenco andaluz.

Pero incluso bajo esta forma sutil, interpretacion esen-
cialista, basada en caracteristicas, no funcionara
actualmente. Hoy sabemos que existe una razon bas-
tante buena para esta hipotesis de que la imagineria
fetichista y las formas aparentemente “puras” de
caracteristicas de Africa estan basadas en las influen-
cias histdricas del Cristianismo vy el Islam, y no son
una especie de fendomeno fundamental. El nuevo ana-
lisis de los datos historicos y antropoldgicos disponi-
bles, realizado por el antropologo aleman Karl Heinz
Kohl (2003), aporta pruebas nuevas y sorprendentes
a la antigua sospecha de que el “fetichismo” africano
del Africa Occidental esta firmemente arraigado en el
Catolicismo portugués-africano del siglo XV. Esto se
refleja en el hecho de que las zonas del Africa Oriental
en las que se practica el culto sin imagenes son colin-
dantes a zonas que durante muchos siglos habian
estado bajo la influencia de los misioneros islamicos
precoloniales.

En el caso de Africa, las imagenes primitivistas y la
falta de datos de las primeras investigaciones pueden
obstaculizar una interpretacion historica mas racional
de los datos locales en términos de influencias globa-
les. En lo que respecta al Mediterraneo, se puede dar
por sentado que los cimientos histéricos de los cultos
cristianos de las estatuas radican en la “repristina-
cion” de la antigliedad pagana v los origenes anticris-
tianos de los cultos sin imagenes del Islam. Esto
mismo se puede aplicar a los origenes comunes del
Islam y del Cristianismo en un Judaismo casi carente
de imagenes. Debemos tener en cuenta los cambios
histéricos, incluso a nivel del habitus religioso profun-
damente arraigado, y que no existe ninglin argumen-
to a favor de tendencias culturales auténticamente
“esenciales”.

Por lo tanto, los verdaderos fundamentos de los siste-
mas africanos y mediterraneos de la imagineria feti-
chista o sin imagenes parecen radicar en el desarro-
llo de un sincretismo entre las practicas que se ali-
mentan de los cultos romanos y del Cristianismo pos-
terior controlado por el Estado - estos sincretismos
estan, a su vez, arraigados parcialmente en las luchas
milenarias dentro y entre las tribus de Oriente Medio,
en lo que respecta a la idolatria y el culto de lo abs-
tracto (Lang 2002, Finkelstein y Silberman, proxima-
mente en 2006, Hauschild 2004). Podriamos incluso
suponer, al igual que hicieron los historiadores del
arte y del costumbrismo Aby Warburg (1995, 1998),
Waldemar Liungman (1945) y Carlo Ginzburg (1991),
que existe una tradicién bastante mas antigua en la
que se mezclan las experiencias sobrenaturales basa-
das en trances y el patetismo congelado de las ima-
genes de culto que se extiende, por asi decirlo, por
encima de Europa y el Mediterraneo, cuyas lineas de
longue durée estan arraigadas en el Asia central y
septentrional, en Asia oriental y meridional y Africa
(Dumeézil 1977, Heine-Geldern 1956, 1966).

iExiste en los cultos de posesiones y trances, por
ejemplo, algun substrato “chamanistico” asiatico,
como cree Ginzburg?. En su magnifica obra sobre el
aquelarre de las brujas, se le olvidé esbozar los para-
lelismos existentes en Africa. Su famoso mapa de
rituales chamanistas en Europa atribuye el culto a las
estatuas y las imagenes a “Europa” y a sus origenes
helenistas e indoarios o asiatico-orientales, omitiendo
el “arte africano” vy los cultos africanos de posesion.
Al concluir nuestro analisis sobre las semejanzas y las
diferencias entre las practicas y los conceptos religio-
sos, observamos que la “civilizacion” euromediterra-
nea aparece, unay otra vez, contrapuesta a la “cultu-
ra primitiva” de Africa, una postura que ya no pode-
mos compartir con nuestros predecesores en historia
de las religiones. Ahora bien, después de la decons-
truccion del paradigma de la longue durée, de los
substrata 'y de otros tipos de genealogias culturalistas,
podremos, si lo intentamos, poner nuevamente en
comun todos estos conceptos y, con el tiempo, extraer
algun beneficio epistemoldgico de nuestros etnocen-
trismos. En su prestigioso analisis sobre los cultos feti-
chistas y de trance africanos, el antropologo de arte
aleman Fritz Kramer (1993) destacod que en su divi-
sién, el analisis paralelo de ambos tipos de culto con-
duce en realidad a algo mas que un argumento basa-
do en la “zona cultural” en lo que respecta a las con-
figuraciones histéricas concretas de las practicas reli-
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giosas africanas o, podriamos afadir, mediterraneas.
Mas aln, esta comparacion abre el camino a una teo-
ria general sobre la imagineria que no subraya las
diferencias entre lo material y lo espiritual, sino que
se refiere a la propension general de los humanos a
dialogar con las fuerzas sobrenaturales -lo que ayuda,
a su vez, a trascender los limites de determinados
nichos sociales y geograficos: uno se puede comuni-
car con los espiritus a través de la meditacion con
estatuas y los cultos de posesion. Existen multiples
casos etnograficos en los que ambas formas se mez-
clan de diferentes maneras, y esta impresion de prac-
ticas y conceptos enredados se ve reflejada en
muchas ramas de la psicologia de la percepcion y la
ciencia de los medios de comunicacion.

Parece que el proceso por el cual se reflejan las reali-
dades internas y externas, bien sea por visualizacion o
por representacion material, es tan vital para los
humanos que a los ritos y las actuaciones teatrales y
a todos los actos de dialogo concretos con objetos
materiales le sigue la politizacion, la categorizacion vy,
con frecuencia, la instauracion de practicas y ense-
fianzas, cuyo objetivo es orientar hacia una abstrac-
cion de la experiencia sensual para fines superiores.
La politizacion histérica de los cultos y las otras formas
de imagineria se convierten entonces en una fuente
genuina de lo que experimentamos en el “campo reli-
gioso” como una division antropoldgica entre los cul-
tos de objetos y los cultos de la abstraccion espiritual
(Bourdieu 1971). A la postre, nuestra valiente prolon-
gacion hasta el Mediterraneo de la linea divisoria de
Frobenius aporta Unicamente mas pruebas al argu-
mento fundamental en el que se postula que la llega-
da del monoteismo podria crear una situacion en la
que las actitudes religiosas basicas y las técnicas
esenciales de la imagineria, como el fetichismo vy el
chamanismo, o la danza en trance y la veneracion de
estatuas, fueron repartidas entre determinadas clases
sociales y grupos culturales (Imscher 1980).

Asi, las guerras sobre los cultos con imagenes y sin
imagenes en la historia del Mediterraneo arrojan, sor-
prendentemente, una luz interesante sobre una postu-
ra antropologica profundamente arraigada (Bailey
1983). Desarrollados en la escuela Durkheimiana y
Radcliffe-Browniana del funcionalismo estructural que
concibe todas las formas de comportamiento como el
resultado de la voluntad humana de categorizar y
organizar la vida social en corporaciones politicamen-
te eficaces, estos topos viajaron durante mucho tiem-
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po hasta llegar al centro de los estudios culturales
postmodernos y de las ciencias de los medios de
comunicacion. Esta transferencia se centra en los
escritos anteriores de Foucault, en los que cada cate-
gorizacion o cognicion conduce a la politizacion en
mecanismos de poder histéricamente concretos de
los cuales los humanos contemporaneos no pueden
huir. Como reflejo de esta postura temprana de
Foucault sobre el desarrollo de la historia y la antro-
pologia en las sociedades euromediterraneas, no nos
debe sorprender que esta teoria de Foucault fuese
promovida autoritariamente por el mas importante
historiador y tedrico de la longue durée de las tenden-
cias culturales geograficamente transcendentales de
la posguerra, Georges Dumézil (Eribon 1987, 1991).
La amistad incomoda entre un culturalista defensor
del espiritu que posteriormente alumbraria la tesis de
Huntington sobre el “choque de las civilizaciones” y
un critico cultural de izquierdas que promulgaba la
versatilidad mas extrema de las tendencias culturales
y cuerpos y mentes humanas, estaba basada en el
terreno comun en el que uno describia las consecuen-
cias enormes de lo que el otro intentaba observar en
sus comienzos: los cimientos de las diferencias cultu-
rales a través de la practica de clasificar mediante
categorias. Se trata del poder de la palabray de la ins-
tauracion de los mecanismos del poder que tendran
unas consecuencias transcendentales, a las que no
les parecen afectar en demasia las circunstancias
materiales o locales ni los imponderables de la prac-
tica humana. Es en sus escritos posteriores cuando el
Foucault del “pliegue” intenta buscar una salida al
concepto al que el socidlogo cultural mas importante
de todos los tiempos, Max Weber, ya habia definido
con la metéfora de la “jaula” de nuestra civilizacion
occidental, historicamente especifica (Dreyfus y
Rabinow 1982, Weber 1947).

La antropologia unitaria de la imagineria nos ofrece
nuevas percepciones sobre el caracter de las estruc-
turas locales y especificas de los cultos, las practicas
de magia y las confesiones religiosas. En ella no se
muestran las practicas elementales en su “forma
bruta”, que Foucault consideraba como la Unica
forma de realidad sin categorizar, sino en un orden
determinado de hechos manifiestos: ritos iniciaticos,
festivales durante el ciclo anual, el culto a los difun-
tos, las deidades y los santos locales que cobran no
solo la forma de hitos visibles en el paisaje, sino tam-
bién un caracter visionario que conduce a los grupos
locales hasta las fases liminales y las crisis rituales, y,
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finalmente, a la reinstauracion del orden antiguo o
nuevo. Incluso para los creyentes mas firmes de una
de las religiones monoteistas, esta perspectiva cos-
tumbrista y antropologica abre nuevos espacios de
identidad. Si nos centramos en la practica diaria sin
importancia, en lo que ocurre mas alla de la politica
y subyace bajo el “choque de las civilizaciones”, des-
cubrimos valores universales que se encuentran para-
dojicamente en los mismos terrenos que las variacio-
nes y diferencias locales. Y esto nos parece mas espe-
ranzador que “demostrar” los puntos de coincidencia
de los mecanismos teologicos o “culturales” de las
religiones del mundo - si bien es cierto que los movi-
mientos ecuménicos de este tipo son meritorios.
Intentaremos esbhozar un “terreno comun” pragmati-
co, habitual y practico entre los “pliegues” culturales
e individualmente negociados. Esto se realizara de
forma superficial, ya que es un planteamiento prelimi-
nar. Sin embargo, por medio de un analisis de las
practicas religiosas y estéticas de dos paisajes medi-
terraneos vecinos, podremos demostrar lo que ante-
riormente se ha esbozado como “unidad en la diver-
sidad” (Albera, Blok y Bromberger 2001). A primera
vista, estas zonas culturales estan divididas claramen-
te por lo que Leo Frobenius llamaba el contraste entre
“el culto de las estatuas y las mascaras”, por un lado,
y el “chamanismo” o culto visionario, por el otro: la
Espafia meridional y el Marruecos septentrional-cen-
tral. Basaremos nuestras ideas en los perfiles sincre-
ticos de los cultos locales y la magia del continuo
magrebi-ibérico de la literatura antropolégica produci-
da desde finales del siglo XIX por investigadores pro-
cedentes de Europa central y septentrional vy
Norteamérica. En el transcurso del debate menciona-
remos algunas observaciones sobre las obras ya
publicadas y las investigaciones en curso actualmen-
te en Andalucia, Marruecos septentrional e lItalia.

Marruecos Septentrional y Central

El Islam marroqui ha sido analizado por Edward
Westermarck (1926), Ernest Gellner (1969, 1981),
Clifford Geertz (1968) y Dale Eickelman (1976) y por
muchos otros autores, por ser un sistema religioso con
practicas religiosas marcadas por variaciones locales
profundas que estan centradas en mujeres y hombres
piadosos que pueden alcanzar diferentes grados de
santidad durante o después de sus vidas. Dentro de la
extensa coleccion de escritos coloniales, a estas perso-
nas se les conocia frecuentemente como “morabitos”,

y se les consideraba parte del “Islam popular” rural en
contraposicion al Islam erudito, biblico de las ciudades
(Zillinger 2005a, b). Sin embargo, a pesar de que poco
después de la muerte de Mahoma los movimientos
reformistas comenzaron a luchar contra la creencia
popular en “intermediarios”, el amigo de dios, el wali
allah, sigue siendo una parte importante de la vida reli-
giosa islamica (Lapidus 1987) tanto en Marruecos
como en otros lugares. Esto es aplicable tanto a la acti-
tud de las masas como a la de aquellas personas que
pertenecen a los circulos mas allegados a los expertos
religiosos (Munson 1993).

Pero no vamos a crear dos esferas de santidad en
este contexto, ya que nuestro argumento comenzara
con una observacion sobre los distintos modos de
percepcion que se influyen mutuamente (Cornell
1988). Tanto en el campo como en las ciudades, los
grupos compactos de templos morabitas ponen de
manifiesto la vocacion de los individuos y de las
comunidades por los santos, cuyas tumbas atraen a
los peregrinos que acuden a las fiestas religiosas loca-
les (Westermarck 1926, Reysoo 1991). Un gran por-
centaje de musulmanes se adhieren actualmente a
un “Islam mas formal”, rechazando totalmente la
idea de intermediarios y subrayando la igualdad de
los hombres antes Dios (Eickelman y Piscatori 1996),
si bien es cierto que las personas siguen acudiendo a
estas tumbas sagradas - particularmente grupos con
nifios recién nacidos buscando su bendicion, o acom-
pafiando a enfermos 0 a personas cuyos cuerpos y
mentes se encuentran en un estado maltrecho.

Desde la época de Westermarck, se ha utilizado el con-
cepto un tanto anticuado de “Santos Patronos” para
describir estos cultos. Este concepto rinde homenaje al
arraigo de estas practicas imaginativas y materiales en
el paisaje social y geografico de Marruecos. Los espiri-
tus buenos-malos, los jnun, siguen atacando a las per-
sonas de todos los estamentos sociales y requieren la
interferencia de los especialistas y las hermandades
vinculadas a un santo en particular, un santo especia-
lizado en el tratamiento de un desorden fisico o espiri-
tual determinado (Crapanzano 1981, Welte 1990).

Seguramente, incluso entre la mayoria de los musul-
manes que practican unos rituales del Islam que para
un profano parecen poco islamicos o sincretistas,
encontraremos un concepto claro de monoteismo y
de pertenencia al mundo y a la teologia islamica.
Ademas, sus costumbres locales estan no sélo insu-
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fladas de doctrina teologica, sino también de la
nocion de la “baraka”, es decir, la gracia divina o la
bendicion, y de las costumbres sociales de los linajes
de santos y sus politicas, que reubican continuamen-
te las formas de vida local dentro de un contexto mas
amplio a nivel regional, nacional e internacional.

Sin embargo, dentro de los contextos sociales siempre
variables y en las vidas y los mundos en transforma-
cion, sigue existiendo tension entre los sistemas ideold-
gicos basados en la teologia y la realidad social en la
que éstas se desarrollan. Como Eickelman demostro
en su obra biografica sobre la vida de un notable que
vivio en Marruecos en el siglo XX, el maestro coranico,
el fgih, sigue siendo una persona ajena, “objetiva” den-
tro del contexto local de la comunidad, puesto que no
estd “comprometido radicalmente” con la comunidad
local (Eickelman 1985) ni con los modos jerarquica-
mente establecidos de intimidad con Dios y los hom-
bres (Cornell 1998). Del mismo modo, las creencias
religiosas siguen desarrollandose dentro de las herman-
dades locales, y por medio de practicas comunes que
hacen hincapié en las experiencias sensuales de lo
metafisico y lo social - es decir, al nivel mas minimalis-
ta de la experiencia individual - en ceremonias como el
dikr, que culminan frecuentemente en estados contro-
lados de trance. Las variaciones locales analizadas, por
ejemplo, por Vincent Crapanzano (1973) y Frank Welte
(1990), tratan sobre los cultos de trances colectivos o
representativos y las actuaciones de las personas san-
tas en las practicas y curaciones extaticas - tanto si son
en parte unas practicas muy generalizadas de escritu-
ras basadas en la magia, y en parte unos modos muy
personalizados de abordar los estados de posesion, o
en su forma mas débil, fijaciones de la mente en la bru-
jeria, el mal de ojo, las enfermedades y la mala suerte.

Este campo religioso regional esta - en el nivel primario
de la terminologia religiosa oficial - libre de imagenes
de deidades personalizadas o personas deificadas. Sin
embargo, a un nivel inferior y mas popular observamos
formas menores de fetichismo relacionadas con la
escritura de los versos santos (Eickelman 1985), la
representacion pictorica o plastica de las fuerzas del
mal como el escorpion, o los portadores de la dicha
como la estrella y la mano de Fatima (Westermarck
1926), siendo ésta Ultima, por lo menos, una represen-
tacion pictérica de una parte de una persona santa
(Kriss y Kriss-Heinrich 1962). La K'aba es omnipresen-
te, por ejemplo, cuando se multiplica en miniaturas,
pero las tumbas sagradas de los santos atraen actos
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"Alli oiré los sonidos

que de nifio yo aprendiera:
El Levante en los chaparros,
el agua entre las acequias,
el rumor de las azudas

del Genal en la tormenta,"

3. Fiesta de Moros y Cristianos de Benalauria. Fragmento del texto de la obra (2° edicion),

de José Antonio Castillo Rodriguez.
Alesandro Marinelli. Fondos Espiral, Animacion de Patrimonio

fetichistas de devocion local, por ejemplo, la colocacion
de ofrendas, lo que no difiere tanto de lo que observa-
mos en los cultos populares cristianos. Las hermanda-
des no utilizan mascaras, si bien esconden el individuo
detras de disfraces que, de algin modo, proclaman el
“sentimiento” de santidad, martirio, fuerza sobrenatu-
ral y, en algunos casos, trance y posesion.

En los estados de posesion se representa al Otro
omnipresente del orden social. En los estados de diso-
ciacion del Yo, siguen existiendo las experiencias indi-
viduales en las que las fuerzas externas se perciben
como una parte integral de la propia existencia de
uno mismo. El jnun (Sg. jin) se ha puesto de manifies-
to en la adquisicion social de la cosmologia coranica
y de las multiples formas de sincretismo con las cre-
encias paganas, muchas de los cuales aparecen con
la forma del Otro cristiano y judio. En las representa-
ciones en trance de las fuerzas demoniacas persona-
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lizadas y de los “espiritus del sabbat” (Welte 1990), o
en la representacion carnavalesca del judio “paradig-
matico” que representa casos especificos de la clasi-
ficacion universal y del orden jerarquico del hombre
ante lo divino (Hammoudi 1993), las préacticas ritua-
les y magicas parecen reaccionar ante la presencia
del Judaismo y la lucha contra el Cristianismo dentro
de la sociedad y de la cultura marroqui.

Recientemente esta surgiendo una imagineria nueva y
sumamente personalizada de los martires de la gue-
rra santa, que, a la vez, es estéticamente idealista,
confirmando asi el caracter modernista del funda-
mentalismo islamico (Kepel 2003). Sin embargo,
muchos movimientos reformistas en Marruecos y en
el resto del mundo musulman contintan alimentan-
dose del legado de personas santas o pias y de sus
papeles especiales para articular las protestas socia-
les y abogar por un cambio politico (Munson 1993) -
sin fomentar una guerra santa y/o actos violentos. En
el transcurso de la globalizacién y los cambios globa-
les, ellos critican vy, al mismo tiempo, se refieren a las
tradiciones religiosas, con el fin de enfrentarse a los
nuevos retos y articular unos valores especificos,
adoptando, transformando y vinculando los procesos
transnacionales y los discursos a sus vidas-mundos
(Hammoudi 1997).

Espaiia Meridional

Al otro lado del Estrecho de Gibraltar, encontramos
una sociedad que ha ignorado sus raices africanas
durante mucho tiempo y donde actualmente prevale-
cen unas politicas claras de diversidad y cierre. Los
acontecimientos mundiales conducen a diversas
reacciones locales de reserva o de aferramiento a la
identidad, fortaleciendo las costumbres tradicionales
de memoria dirigida y actos publicos de lo “propio” y
“auténtico”. La popularizacion, la estetificacion y la
comercializacion del patrimonio cultural de al-Andalus
cubre las necesidades de la gestion consciente y
creativa de la identidad que trata lo antiguo utilizando
formas nuevas. Por lo tanto, la modernidad puede ser
encarada, a veces, de forma desafiante, utilizando
medios muy modernos.

Las “reservas” locales frente a la globalizacion se vuel-
ven, por un lado, perceptibles en el renacimiento de
las practicas religiosas, imaginativas y de estética tra-
dicional, las costumbres locales y los “modi memoran-

dum”. Desde la reconquista, en Andalucia existe una
galeria de santos locales relacionados con imagenes
que procesionan o0 a los que se acude en peregrinaje
como El Rocio (Crain 1992, 1997: Moreno Navarro
1982; Murphy 1993) y acontecimientos populares
como los encierros y las corridas de toros (Braun
1997), todo ello combinado con el Carnaval
(Fernandez 2004, Gilmore 1975, Mintz 1997, Schrauf
1997) y otras multiples Fiestas (Velasco 2000). Sin
embargo, a partir de los afios 80, todas estas formas
culturales resurgen y se folklorizan, siendo representa-
das como ejemplos notables de la cultura espafola
“tipica”, “pasional” y “visionaria” (Christian 1996,
Mitchell 1999). Por otro lado, a finales del siglo XX,
observamos que surgen formas concretas de discur-
sos supralocales sobre el patrimonio musulman-cris-
tiano de al-Andalus, culminando en las actividades de
la Fundacion £/ Legado Andalusi del sur de Espafia (El
Legado Andalusi 1995) y en la “reorientalizacion”
constante de los discursos alrededor del genio artisti-
co del flamenco (Cruces Roldan 1996, Washabaugh
1996). Las corrientes nostélgicas y las “nuestrificacio-
nes” (Kohl 2004: 427) crean un paisaje cultural medi-
terraneo en la Espafia meridional que resulta atractivo
para los turistas, los compradores de bienes inmobilia-
rios o los pensionistas de los paises de Europa Central
asi como a los conversos al Islam (Stallaert 1998) de
toda Europa que se trasladan a estas tierras para estar
en contacto con las posibles “raices” arabes de al-
Andalus. Por ultimo, pero no por ello menos importan-
te, los medios de comunicacion de los paises arabe-
parlantes invocan constantemente el legado andalusi,
fomentando un turismo considerable de la élite arabe
hacia el sur de Espafa, incluida la Casa Real Saudi.

Pero, ademas de la celebracion actual de los recuer-
dos del pasado arabe-musulméan o morisco, siempre
han existido también unos resentimientos islamofobi-
cos latentes y abiertos. La preocupacion sobre el ries-
go de sufrir ataques terroristas por parte de movimien-
tos islamicos fundamentalistas como Al-Qaeda, que
golped a Espafa el 11 de marzo de 2004 en Madrid
(Atocha), y los temores de una afluencia masiva de
trabajadores, especialmente marroquies - y también
de inmigrantes cualificados (Dietz y Barea 1999,
Crain 1999)-, sirven para fomentar manifestaciones
politicas y racistas en las zonas fronterizas entre la
Peninsula Ibérica y Marruecos (Téllez 2001).

Un ejemplo notable de una tradicién local popular en
la que se aunan los sincretismos y los estereotipos
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sobre los “otros” musulmanes son las Fiestas de
Moros y Cristianos. Las representaciones rituales de las
batallas entre los moros y los cristianos se han repeti-
do en la historia de Espafa desde el siglo XII, y hoy en
dia se siguen interpretando como una practica simbdli-
ca vital en aproximadamente 300 pueblos y ciudades
de Espafia (concentrados sobre todo en el sur, en
Andalucia, y en la costa levantina), si bien también se
representan en otros paises del Mediterraneo occiden-
tal y en muchos de los antiguos territorios coloniales
conquistados por la Corona espafola (incluidos Italia
meridional, Latinoameérica, Filipinas e incluso en la isla
africana de Santo Tomé; Albert-Llorca y Gonzalez
Alcantud 2003, Baumann 1995, Carrasco Urgoiti 1976,
1999, Hoenerbach 1975, Neuhaus 1999). Estos dra-
mas sociales ritualizados que reconstruyen los encuen-
tros diplomaticos y militares entre el Islam y el
Cristianismo dentro del territorio ibérico son escenifica-
dos por las comunidades locales, es decir, por espafio-
les, excluyendo a los musulmanes auténticos de nues-
tros dias. La victoria de los guerreros cristianos en estas
“batallas ficticias” (Driessen 1985) se atribuye a la
intervencion decisiva y legendaria del santo local, rela-
cionado originalmente con las visiones legendarias que
tuvieron lugar durante las luchas fronterizas entre los
musulmanes vy los cristianos en al-Andalus. Por lo
tanto, la Fiesta de Moros y Cristianos integra también
el culto al patron catdlico local vy, al igual que otras
practicas religiosas locales, se concentra en las esta-
tuas de los “salvadores locales”, a menudo “cargados”
espiritualmente con una imagineria mitoldgica que deri-
va la presenciay los poderes de la estatua de la época
de la conquista. Estas fiestas son un acto corporal y
discursivo en el que se establecen los limites internos,
0 sea de las redes sociales de la comunidad local, asi
que crean los limites externos entre lo “propio” vy lo
“ajeno”. Actualmente estamos estudiando este campo
de encarnacion, incorporacion o defensa en el dialogo
entre el “otro” y lo “santo” en ambas orillas del Medi-
terraneo, con el fin de explicar la eficacia social en la
gestion de estos “dramas sociales” y la memoria trau-
matica.

Las representaciones de las realidades internas y
externas en los contextos musulman y cristiano, repe-
tidos a lo largo de las fronteras entre el Magreb y la
Europa meridional, no aparecen sélo en forma de
contrastes, sino también en homologias y comple-
mentariedades: por ejemplo, no existen diferencias
notables entre la organizacion y la vinculacion regio-
nal de las sociedades y las hermandades religiosas de
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Espafia y del norte de Marruecos (Zoido Naranjo
2001), y se podria decir lo mismo de las imagenes
carnavalescas del Otro (Hammoudi 1993, Wite 1990).
Las procesiones y los otros comportamientos relacio-
nados con las imagenes en Espafia se podrian consi-
derar como una oposicion directa a las practicas
marroquies que estan desprovistas de estas represen-
taciones figurativas de personas santas. Al mismo
tiempo, los cultos cristianos estan acompafnados por
y a menudo arraigados en las apariciones tanto legen-
darias como, en algunos casos, recientes (Christian
1972, 1981), revelando unos paralelismos situaciona-
les con las préacticas del trance y visiones marroquies
(Crapanzano y Garrison 1977, Welte 1990). Este
momento visionario estd presente incluso en la mani-
pulacion actual de las estatuas en el sur de Espafia -
durante las procesiones, éstas estan iluminadas y son
movidas constantemente por sus portadores para dar
la sensacion de que la imagen cobra vida, provocan-
do una vision colectiva.

En el caso de muchas otras practicas estéticas, fiestas
o formas mas privadas de magia que han sido investi-
gadas, por ejemplo, por Pitt-Rivers y Caro Baroja, des-
taca la presencia de un “grupo étnico” asiatico-africa-
no-europeo intermedio, los Gitanos. Su mdusica y sus
bailes no han sido analizados todavia a la luz de lo que
sabemos sobre los cultos de trance norteafricanos -ha
sido Unicamente la imagineria popular de los ultimos
afos, promovida especialmente por los organizadores
de los eventos pop-musicales, la que ha resaltado el
nexo “oriental” de la musica gitana. El publico experi-
menta el “sentimiento verdadero”, el duende (literal-
mente “genio” o “espiritu”) del flamenco cuando los
bailaores (a menudo gitanos) parecen transformarse en
un medio no personalizado que media entre la voz del
cantaor, la musica y las reacciones del publico que
jalea. Curiosamente, este duende es a veces represen-
tado pictoricamente como un enano con un pequefo
sombrero rojo. Incluso hoy en dia, en los antiguos terri-
torios espafoles del sur de ltalia, pervive la tradicion de
un gnomo que provoca estados de trance, que usa un
pequefio sombrero rojo, matamorio (matamoros,
Hauschild 2002: 498seq).

A efectos de este trabajo, podriamos considerar ese
sombrero rojo como un objet trouveé fetichista (Kramer
1993) y compararlo con el papel del fez rojo utilizado
por varios cultos de posesion en los que se represen-
tan los encuentros multiculturales con los arabes nor-
teafricanos. Es posible que no resulte tan descabella-
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"Este trabajo se realizo por encargo del pueblo de Benalauria, que decidio en publica asamblea transformar una Fiesta de Moros y Cristianos que habia entrado en una decadencia impa-
rable."Epilogo de José Antonio Castillo Rodriguez.

4y 5. Alesandro Marinelli. Fondos Espiral, animacion de patrimonio
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do atribuir al mundo complejo del flamenco en
Andalucia y al trance provocado por el duende en el
sur de ltalia a la influencia de los cultos islamicos y
arabes de posesion sobre el habitus de la imagineria
de la Europa meridional.

Cultos complementarios: dogma, practica
y cultura local

El Islam y el Cristianismo, los dos grandes dominios
religiosos, parecen formar unos pequefios “pliegues”
autopoéticos locales. De acuerdo con la historia narra-
da por el Capitan Alonso de Contreras, soldado y ban-
dido, “matamoros” y amigo personal tanto de los pira-
tas turcos como del autor clasico espanol Lope de
\lega, pirata, actor y escritor, parece que en la época
de Felipe II, por ejemplo, la isla de Lampedusa era un
lugar clasico de dichas convergencias. Hasta el dia de
hoy, la isla de Lampedsa esta situada virtualmente
entre dos mundos, vy sigue cobijando a fugitivos, la
mayoria del norte de Africa, pero también a narcotrafi-
cantes y criminales de Napoles y Palermo. Incluso hoy
en dia conserva algo de la condicion de “reserva“
natural e histérica que Contreras esboza de la Isla
Lampedusa en sus descripciones de su propia vida y
sus hazafias (De Contreras 2004: 68-69):

"Dicen esta encantada y que en esta isla fue donde
salieron la batalla el rey Rugero y Bradamonte, para mi
fabula.Pero lo que no lo es: hay una cueva que se entra
a paso llano; en ella hay una imagen de Nuestra Sefiora
con un Nifo en brazos, pintada en tela sobre una tabla
muy antigua y que hace muchos milagros; en esta
cueva hay su altar en que esta la imagen, con muchas
cosas que han dejado alli de limosnas cristianos, hasta
bizcocho, queso, aceite, tocino, vino y dinero. Al otro
lado de la cueva hay un sepulcro, donde dicen esta ente-
rrado un morabito turco que dicen es un santo suyo y
tiene las mismas limosnas que nuestra imagen, mas y
menos, y mucho ropaje turquesco; sélo no tiene tocino.
Es cosa cierta que esta limosna de comida la dejan los
cristianos y turcos porque cuando llegan alli, si se huye
algun esclavo, tenga con qué comer hasta que venga
bajel de su nacion vy le lleve, si es cristiano o turco;
hémoslo visto porque con las galeras de la Religion se
nos han huido moros y quedandose alli hasta que ha
venido bajel de moros y se embraca en él, y en el inter
come de aquel bastimento. Saben si son bajeles de cris-
tianos o moros los que quedan alli en esta forma: la isla
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tiene la torre dicha, donde suben y descubren a la mar,
y en viendo bajel, van de noche entre las matas y al
puerto, y en el lenguaje que hablan es facil de conocer
si es de los suyos;. llaman y embarcanlo; esto sucede
cada dia. Pero adviértese que ni él ni ninguno de los
bajeles no se atrevera a tomar el valor de un alfiler de la
cueva, porque es imposible salir del puerto; y esto lo
vemos cada dia. Suele estar ardiendo de noche y dia la
|dmpara de la Virgen sin haber alma en la isla, la cual
es tan abundante de tortugas de tierra que cargamos las
galeras cuando vamos alli, y hay muchos conejos. Es
llana como la palma, bojea ocho millas. Toda esta limos-
na, que es grande, no consiente la imagen la tome nin-
gun bajel de ninguna nacion, si no son las galeras de
Malta y lo llevan a la Iglesia de la Anunciada de Trapana.
Y si otro lo toma no hay salir del puerto."”

Una cueva sagrada, una tumba sagrada, milagros atri-
buidos a una estatua que representa a la misteriosa
Virgen v la tradicion de la redencion en el sentido mas
profano de la palabra - desde los origenes de las misio-
nes monoteistas, los tedlogos de ambas orillas del
Estrecho de Gibraltar han librado una batalla méas o
menos perdida contra dichas ideas y practicas. Pero,
ellos han abordado, una y otra vez, el problema sin
resolver de la Unica Palabra que se tiene que convertir
en carne en la forma de muchos cuerpos profanos, vy la
Unica Escritura que se tiene que convertir en la palabra
hablada en todas las lenguas del mundo, incluido el
lenguaje del gesto y del comportamiento. Al intentar
“hacer arraigar” sus mensajes en nichos locales, se
convierten en presas de la “ironia” que acompafa a
todos los poderes centralizados (Herzfeld 1993), es
decir, el problema que existe en el momento en que la
“aparicion”, “verificaciéon” o “aplicacion” del centro
abstracto se mezcla con las periferias locales polivan-
tes y polifonicas. A este nivel de articulacion popular de
los sistemas de pensamiento oficial, en la que se forma
un bricolaje (Lévi-Strauss 1966) distintivo, podemos
observar muchos paralelismos - la vinculaciéon de las
personas santas y sus tumbas o templos como hitos en
ciertos paisajes y nichos urbanos, la idea del Mal de
Ojo y las practicas de curacion de lo mismo, la relacion
entre el trance, el sentimiento y la musica. Y, observa-
mos también muchas formas complementarias de
practicas. Lo que en Marruecos es algo inherente a la
vida religiosa, la danza en trance, reaparece en
Andalucia en forma de practicas estéticas ajenas a la
religion, como el flamenco e, incluso, las corridas de
toros. Las tradiciones de amuletos basados principal-
mente en la Escritura (en Marruecos) o los amuletos
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basados en las practicas de magia negra ritualista (en
Espafia), convergen bajo el signo del uso pan-medite-
rraneo de amuletos que representan las manos en acti-
tud de defensa y/o evocacion (Kriss y Kriss-Heinrich
1962). La préacticas del cuerpo al “rojo-vivo”, de las pro-
cesiones y de “mantenerse juntos de forma acompasa-
da” (McNeill 1995) siguen sustentando las practicas
religiosas de ambas megaculturas, la cristiana y la isla-
mica. Utilizando estos mecanismos prepoliticos locales
y primordiales, queremos insistir y hacer hincapié en
una vision “corporal-realista” renovada de los factores
que constituyen y amenazan a las ideologias culturales
dominantes. En vez de unir nuestra voz al coro de
antropdlogos que destacan (en exceso) “la politica
de...”, un tema que se ha debatido durante los ultimos
veinte anos, nosotros recurrimos a los bienes culturales
y las estructuras elementales que -en todas las forma-
ciones nuevas y de “bricolaje”- forman la propia base
de toda politizacion.

Es asi como podriamos aprovechar los paradigmas
antiguos de las ciencias costumbristas y de la antro-
pologia del siglo XIX para llevar a cabo un estudio
antropoldgico del comportamiento humano posterior
al postmodernismo. Sin embargo, nuestras compara-
ciones no pretenden conjurar a los espiritus de la
“supervivencia” y una religién popular pan-mediterra-
nea de honor, verglienza, magia y diosas madres. Fer-
nand Braudel y Julian Pitt-Rivers abrieron irreversible-
mente un campo nuevo para la antropologia medite-
rranea, pero actualmente preferimos unas perspecti-
vas mas diferenciadas de la “unidad en la diversi-
dad”, en la que el Mediterraneo se percibe como una
coleccion inmensa de estructuras-nicho pequefas y
variables, fundamentada sobre divisiones estrictas
basadas en formaciones volcanicas y carsticas
(Horden y Purcell 2000; King, de Mas y Mansvelt
Beck 2001). No pretendemos describir una religion
pan-mediterranea basada en la antigliedad romana,
sino un mosaico complejo de cultos locales y “reser-
vas” culturales, un “bricolaje” siempre variable de
practicas religiosas de la cultura familiar, en paisajes
rurales especificos y en ciertos nichos urbanos. Los
“cultos de regeneracion”, como los denomina Fritz
Kramer (2000), pueden plasmarse en un culto de
imagenes y en estados de trance, de exorcismo indi-
vidual y de formacion de identidad, asi como algtn
tipo de psicoterapia en grupo. En cualquier caso, ofre-
ceran, con el transcurso del tiempo, la posibilidad de
servir como ancla, de convertirse en “reserva” y en
una especie de “pliegue” cultural. De acuerdo con su

naturaleza inherente, semejante a un “bricolaje”,
estos cultos locales ofrecen posible estrategias de
resistencia contra la globalizacion, debido, precisa-
mente, a que permanecen en constante movimiento,
aceptando e incorporando bienes, imagenes, valores
y préacticas globalizadas.

Los cultos complementarios concuerdan con los para-
lelismos etnograficos e historicos, y las idiosincrasias
locales revelan su “parecido familiar” (Wittgenstein
1979) con las aplicaciones locales de las practicas cul-
turales modernizadas. Las relaciones entre los bienes
culturales, que Lévi-Strauss hubiese denominado “sis-
temas de transformacion”, se convierten en adaptacio-
nes funcionales para determinados entornos sociales,
histéricos, politicos y geograficos. Actualmente, todo
esto ha sido suplantado por los grandes movimientos
de la modernidad con sus “flujos y reflujos”, tal como
Ernest Gellner (1981, 1985) solia denominar a la dia-
léctica entre el monoteismo y la multivocalidad ritualis-
ta del Islam: la abstraccion y la conquista del funda-
mentalismo isldamico asi como la sobreproduccion de
medios e imagenes en Occidente, la festivalizacion por
un lado, y la politizacién por el otro, el debilitamiento
de los cultos populares en una era de industrializacion
y su integracion en el mercado mundial, y el renaci-
miento de culturas religiosas vibrantes en los nuevos
guetos de pobreza. Estos, a su vez, se convierten,
demasiado a menudo, en el objeto de la cultura psi-
quidtrica internacional, de medicalizacion y del despre-
cio “racional” de lo autéctono. Podriamos usar el éxito
mundial de la cultura del flamenco como un vector
que nos permite hacernos una idea de todas las capas
de produccion cultural y material que la componen. Y,
en la otra orilla del Mediterraneo se nos presentan las
raices islamicas de los mundialmente famosos musi-
cos de pop oriental, con sus sincretismos de musica
“house”, entretenimiento, trance “tecno” y confesio-
nes religiosas.

Quizas, como sefialan Horden y Purcell (2000), sea
demasiado pronto para evocar el final de la historia 'y
la politica “del” Mediterraneo como una entidad fragil
de nichos y conectividades, v, tal vez, exista todavia
una “reserva” cultural y resistencia contra la interven-
cion econdmica y politica internacional “en” el
Mediterraneo. En su analisis meticuloso de la repre-
sentacion discursiva de las diferencias y la laguna
economica entre el mundo islamico y el occidental,
publicado con el titulo de “What went wrong”, el isla-
mista Bernard Lewis (2002) reconocio recientemente
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su irritacion por el hecho de que todos los bienes y
estilos culturales occidentales hayan sido asumidos
por el mundo del Islam, salvo la cultura musical.
Podriamos afadir la cultura de la orientacion y rege-
neracion simbdlica local, la cultura de la privacidad
de la vida familiar, los detalles minuciosos de la gene-
racion de diferencias basadas en género y otros. A
nivel popular, mas alla de la simple resistencia a las
influencias globales procedentes de Occidente, la
musica oriental triunfara sobre la cultura de la musi-
ca popular occidental, donde ya esta dominada por la
creatividad cultural de los afroamericanos. A este
nivel de cultura popular, en el mundo de los santos y
las terapias magicas, de duendes y “objets trouvés”
como el “fez rojo” (Kramer 1993) que se utiliza en los
cultos de trance africanos y en la iconografia espafio-
la del duende, en un mundo en el que se hace un uso
ignorante de los textos escritos y donde existe todo
tipo de “agitaciones” religiosa-politicas, en un mundo
de danzas e interacciones cara a cara dentro de las
familias y en los vecindarios, podemos ver la “roca”,
la base de la interaccion social que Marcel Mauss
(1945) evoco en una ocasion con gran patetismo en
su famoso ensayo sobre el intercambio, el regalo, las
culturas populares de la amistad y las relaciones espi-
rituales entre humanos.

Esta base estd situada a un nivel que podria estar
construida sobre las relaciones en lugar de sobre las
esencias, y que forma en si misma un “retorno eter-
no” animado vy variable a unos terrenos antropologi-
cos comunes. Para que la palabra pueda hacerse rea-
lidad, el discurso debe ir acompafiado de la aplica-
cion real. Irénicamente es durante la aplicacion,
cuando las lineas de demarcacién entre las religiones
se tornan borrosas y se mezclan, y la paz entre las
confesiones no parece una mera fantasia teoldgica.
Los terroristas fundamentalistas islamicos intentaron
atacar precisamente este espacio comun cuando en
la primavera de 2002 atacaron uno de los peregrina-
jes judio y sincretista mas importantes del norte de
Africa. Un camion cargado con depdsitos de gas
ataco la sinagoga La Ghriba en Djerba, justamente en
el momento en que lo visitaban unos turistas alema-
nes. Pero el objetivo en Djerba no eran solamente los
turistas alemanes “integrados” localmente, porque el
ataque tuvo lugar dos semanas antes de la fiesta de
Laghba-Omer. Miles de judios tunecinos acuden
todos los afos desde Francia a visitar este lugar
durante esta festividad y reunirse nuevamente con
sus antiguos vecinos musulmanes y cristianos, colo-
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cando en el “vientre” del templo unos huevos de
Pascua, como objetos fetichistas, que se vuelven a
sacar para utilizarlos como amuletos de la suerte,
rezando, bailando, cantando y volviendo a vincular
sus vidas bajo el simbolo de una tumba sagrada judia
y el espiritu musulman, sidhi ghrib, que lleva el olor
del incienso a los hogares de los creyentes musulma-
nes los viernes. Todavia no se ha averiguado quienes
fueron los responsables de este ataque que tuvo lugar
en una isla que es famosa, tanto en el mundo judio
como en el musulman, por su interpretacion particu-
lar y local de los dogmas teoldgicos. Mientras que la
mayoria de los musulmanes se aferran a una adapta-
cion local a pequefa escala del Islam wahhabita
denominada Ibaditismo, la tradicion judia dio lugar a
controversias intelectuales interminables sobre la
interpretacion particular que hace de la Torah
(Goldberg 1994, Hirschbert 1981: II, 118-130).

El ataque de Al-Qaeda no sélo golpeod esta ecologia
local de tipo enclave, sino también la cultura alema-
na de conmemorar los crimenes Nazi, y el consiguien-
te y eterno interés aleman en la cultura judia, crean-
do algo parecido a un sentimiento de culpabilidad por
lo que ocurrié entonces y ahora cuando los judios ale-
manes fueron excluidos de la sociedad alemana. Si
bien la cultura-nicho de Djerba y la cultura alemana
de la posguerra pueden parecer étnica y religiosamen-
te distintas, en el momento del ataque contra La
Ghriba se solaparon ambos “pliegues”, es decir, por
un lado, los mosaicos histéricos del germano-cristia-
no, el germano-judio y del israeli que conmemoran las
atrocidades del “Tercer Reich”, vy, por el otro lado, el
habitus festivo, que es un recuerdo de la ecologia mas
antigua y parcialmente auténoma formada por los
judios djerbitas, los musulmanes ibaditas y los catdli-
cos malteses. La explosion de la sinagoga La Ghriba
de Djerba, perpetrada por un grupo de Al-Qaeda con
algunos miembros basados en Alemania, obedecia al
programa de actividades desarrolladas por Al-Qaeda
que pretende destruir los enclaves antiguos y nuevos
del Cristianismo y Judaismo - 0, en el caso de Bali, el
Hinduismo - en los asi llamados paises musulmanes,
es decir, los grupos de Al-Qaeda pretenden destruir
los paralelismos y las mezclas religiosas que confor-
maron lo que podriamos denominar la “religion del
Mediterraneo” del pasado y del presente.

A su vez, el consumismo occidental intenta también,
por asi decirlo, ese terreno comun de practicas sincre-
tistas religiosas y “rojo-vivo”, al transformar los acon-
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tecimientos religiosos en fiestas y asi convertirlos en
“reservas” para la cultura internacional del turismo y
los viajes. Pero, como podemos observar, los santos
vuelven a resurgir en los centros de globalizacion.
Muchas de las practicas estéticas occidentales, desde
Jeff Koons hasta Joseph Beuys, desde Madonna
hasta aquella cultura internacional y vulgar de la
Tarantela, el Flamenco, y el resurgimiento hispano,
abren el camino para un retorno a la “reserva” cultu-
ral, a los cultos sincretistas y a otras formas de vincu-
lacion ritualista. El “pliegue” de la identidad no sigue
las ideologias absolutas: las convierte en sentimientos
internos, siempre innovadores, que en ocasiones
desarrollan similitudes sorprendentes con lo antiguo,
con la tradicion rechazada. Como dijo Eric Wolf en
una ocasion, la continuacion de las practicas agrico-
las, las economias domésticas y la reproduccién fami-
liar, las necesidades de una orientacion espacial en
los nichos urbanos y rurales, el habitus de la amistad
y del patronazgo como estructuras complementarias,
en la que todas las actividades locales cumplen y, a
veces, rechazan el sistema oficial - todo ello represen-
ta mucho mas que unas practicas simbolicas y, nos-
otros postulamos que contribuyen a la creacion de
estas reservas culturales. Asi, la memoria biblica glo-
bal (Assman y Harth 1991) construye una “reserva “
para las ironias y los pliegues locales, una fuente para
la adquisicion de un habitus nuevo. A su vez, estas
practicas indigenas se convierten en una reserva para
la formacion de hibridos interculturales y de desvia-
ciones de la estructura internacional, tal como han
constatado durante bastante tiempo algunos costum-
bristas en su metafora de los bienes culturales “des-
cendentes” y “ascendentes”.

Tal vez seamos demasiado optimistas por percibir un
terreno comun para crear nuevas formas de cohabita-
cion y cooperacion entre las religiones del mundo en
estos sincretismos antiguos y sus paralelismos nue-
vos, en las practicas estéticas complementarias y en
las variaciones de los estilos imaginativos. Pero, por
asi decirlo, jno estamos obligados a aferrarnos a un
discurso universalista si somos capaces de pensar
mas alla de la politizacion del “choque de las civiliza-
ciones”? EI ganador del premio Nobel Soyinka
(Wernicke 1996) acuso una vez a las concepciones
occidentales de los derechos humanos de enmasca-
rar conceptos de supremacia occidental. Lo que él cri-
ticaba como una actitud politica mas amplia de
Occidente, sigue siendo actualmente un dogma acep-
tado ampliamente en las ciencias sociales e histéricas

occidentales: la idea del advenimiento de un Yo sub-
jetivo en la religion occidental, la idea de la creacion
de un sujeto auténomo en la cultura del renacimien-
to, la relacion compleja de la democracia y la moder-
nidad occidental, entre otros. No solo los neoconser-
vadores, sino también los intelectuales liberales
siguen manteniendo esta logica de la invencion de la
democracia por Occidente - un Occidente que, a su
vez, se enfrenta con las democracias locales de las
sociedades segmentarias y los movimientos comuna-
les dispersos por todo el mundo no occidental.

Soyinka proclamo que “esta todo ahi” (Wernicke
1996, Soyinka 2000). Deberiamos tomarnoslo en
serio. Todas las culturas tienen el potencial de la sub-
jetividad, de la empatia y de la sociedad civil - es por
ello que las fraternidades que comparten su cultura
comunal en nombre de los espiritus de los difuntos y
de los santos son tan importantes en todo el
Mediterraneo. EI particularismo cultural, incluso
cuando se presenta bajo una forma de relativismo
cultural, no parece una solucién permanente.
Podemos eliminar la idea de la contemporaneidad
del relativismo cultural, pero en aras de mantener la
postura de los derechos humanos, debemos mediar
el particularismo con las ideas universalistas y, de
esta forma permitiremos que nuestras opiniones se
distancien del culturalismo tan bien amado por nos-
otros, los intelectuales y los gestores culturales. Sin
embargo, observamos como el fundamentalismo se
transforma, unay otra vez, en una filosofia no violen-
ta y en un movimiento de protesta, incluso en regio-
nes aparentemente “perdidas” como Myanmar, o en
asentamientos humanos en Sudafrica. El capitalismo
global sigue siendo muy joven y, con el transcurso de
décadas y de siglos, es posible que las reservas cul-
turales de los nichos mediterraneos, los razonamien-
tos solidos vy las culturas religiosas de la compasion
se fusionen para formar un nuevo Imperio de huma-
nismo - que, a Su vez, acarreara sus propios riesgos
y problemas. Si las grandes construcciones cultura-
les llamadas el Oriente y el Occidente, el Islam vy la
Cristiandad, estan en su punto mas bajo, debemos,
hoy mas que nunca, aferrarnos a la “roca”, como
dijo Marcel Mauss en su estudio seminal sobre el
intercambio, que en muchas ocasiones es una roca
literal del paisaje, como comentd Robert Hetz (1913,
1960), un discipulo de Marcel Mauss: un lugar en el
que se practican los cultos de regeneracion en el
nombre de ofrendas, concepto de divinidad disponi-
ble y contra todas las particularidades.
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