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RESUMEN:

La coagulacién poscolonial es el dilema de muchas sociedades que no terminan de formarse debido a las crénicas secuelas del
colonialismo y el dominio de la colonialidad. M4s atin, cuando estas secuelas se han convertido en un laberinto inacabable para la
antropologia politico-isldmica y concretamente para la drabe. El presente estudio se propone, primero, para analizar la emergencia
de las religiones abrahdmicas entre las tribus drabes y su papel para suplantar el canon de la identidad y la pertenencia, formando
un patrdén universal de identidad juridica sustancialmente diferenciado del europeo, y derribando el antiguo concepto tribal.
De ahi se pasa a analizar la formacién de la ideologfa isldmica como derecho positivo mediante un paralelismo empirico con el
derecho romano, introduciendo para ello el concepto latino interpolare. Asi, llegaremos a la conclusion de como la interferencia
extranjero-colonial jugé el papel principal en diluir el canon identitario y el de pertenencia, creando unaidentidad postiza, faroleada
y conforme a las avenencias coloniales, envolviendo la epistemologia religiosa en un sistema normativo forzado que causé la
esquizofrenia y la resistencia cognitiva al poder y la desobediencia normativa, fomentando incluso la esquizofrenia y la aversién

a la realidad.

PALABRAS CLAVE: identidad postraumdtica, politica postraumdtica, laberinto de identidad y pertenencia, esquizofrenia
poscolonial, camuflaje identitario.

REsumo:

A coagulagio pés-colonial ¢ o dilema de muitas sociedades que nao concluiram a sua formagio, devido as sequelas cronicas do
colonialismo ¢ ao dominio da colonialidade. E isso com ainda maior énfase, ja que essas sequelas se tornaram um labirinto sem
fim para a antropologia politico-islimica e, especificamente, para a drabe. Em primeiro lugar, o presente estudo se propée a
analisar o surgimento das religioes abradmicas entre as tribos drabes e o respectivo papel na suplantag¢io do cinone de identidade
e pertencimento, formando um padrio universal de identidade juridica substancialmente diferente do europeu, e derrubando o
antigo conceito tribal. A partir dai, analisa-se a formagio da ideologia islimica como direito positivo, mediante um paralelismo
empirico com o direito romano e introduzindo, para tanto, o conceito latino inzerpolare. Assim, chegaremos a conclusio de como
ainterferéncia estrangeira-colonial desempenhou papel principal na dilui¢io dos cAnones identitario e de pertencimento, criando
uma identidade postica, falseada e conforme aos compromissos coloniais, envolvendo a epistemologia religiosa em um sistema
normativo for¢ado, causador da esquizofrenia e da resisténcia cognitiva ao poder, assim como da desobediéncia normativa, e
favorecedor, inclusive, da esquizofrenia e da aversdo  realidade.

PALAVRAS-CHAVE: Identidade pés-traumdtica, politica pds-traumatica, labirinto de identidade e pertencimento, esquizofrenia
pos-colonial, camuflagem identitdria.
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ABSTRACT:

Post-colonial coagulation is the dilemma of many societies in endless formation due to the aftermath of colonialism and the
dominance of coloniality, and even more so when this aftermath has been converted into a never-ending labyrinth for political-
Islamic anthropology, particularly in the Arab case. The present study primarily aims to analyze the emergence of Abrahamic
religions among Arab tribes and their role in supplanting the canon of identity and belonging, forming a universal standard for
legal identity substantially different from the European one, and overturning the ancient tribal concept. The study then shifts to
analyzing the formation of Islamic ideology as positive law by means of an empirical parallelism with Roman law, thus introducing
the Latin concept of interpolare. We therefore arrive at the conclusion of how foreign-colonial interference played the main role in
diluting the identity canon and that of belonging, creating a false identity, shaped to conform to colonial compromises, wrapping
religious epistemology in a forced normative system to have caused schizophrenia and cognitive resistance to power and normative
disobedience, even prompting schizophrenia and an aversion to reality.

KEYWORDS: Post-traumatic identity, post-traumatic policy, labyrinth of identity and belonging, postcolonial schizophrenia,
identity camouflage.

RESUME:

La coagulation postcoloniale constitue le dilemme de nombreuses sociétés qui n’ont pas pu terminer de se former en raison des
séquelles chroniques du colonialisme et de la domination de la colonialité. Et plus encore lorsque ces séquelles se sont transformées
en un labyrinthe interminable pour 'anthropologie politico-islamique, et plus spécifiquement arabe. La présente étude propose
dans un premier temps d’analyser I'émergence des religions abrahamiques parmi les tribus arabes et leur r6le dans la substitution
des canons d’identité et d’appartenance de 'époque par un standard universel d’identité juridique substantiellement différent
de 'européen et terrassant au passage 'ancien concept tribal. Nous analyserons ensuite la formation de I'idéologie islamique
en tant que droit positif & travers un parallélisme empirique avec le droit romain, ce pour quoi nous introduirons le concept
latin interpolare. Nous arriverons ainsi 4 notre conclusion selon laquelle I'interférence coloniale a joué un réle essentiel dans
la dilution des canons d’identité et d’appartenance pour créer une identité aussi fausse qu’artificielle conforme aux compromis
coloniaux et englobant I'épistémologie religicuse dans un systéme normatif forcé qui provoquera résistance cognitive au pouvoir
et désobéissance normative, allant jusqu’a favoriser la schizophrénie et I'aversion 2 la réalité.

Morts CLES: Identité posttraumatique, politique posttraumatique, labyrinthe identitaire et appartenance, schizophrénie
postcoloniale, camouflage identitaire.
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Lo politico es solo una faceta de lo social.
(ORTEGA Y GASSET, 1921, P 31)
INTRODUCCION

La querella de la reconstruccién poscolonial ' ha sido el dilema de muchas sociedades. Las mas estudiadas
de ellas han sido las africanas, es decir, las residuales del colonialismo francés entendidas como sociedades
mutantes (HENRY, 1984) o referidas como OPI, esto es, objetos politicos indeterminados (en francés,
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objets politiques non identifiés, OPNI) (MARTIN, 1989), o como una ficcidén social heterogénea (sociéré
composite) (BOUDERBALA; PASCON, 1970). Incluso después de décadas de independencia, y hasta

después de las recientes revueltas del siglo xxi se siguen definiendo como naciones no-localizables, #7-

retrievable nations (ALLAL; GEISSER,2011). 2 Sin embargo, hasta el momento no se han realizado estudios
introspectivamente interdisciplinares sobre las sociedades posotomanas afectadas indirectamente por el
colonialismo anglofrancés, y convertidas en escenario de conflicto delegado entre las potencias, ni en cuanto
alainstrumentalizacién colonial de la/su religién y las secuelas de los conflictos delegados entre las potencias
coloniales. No obstante, varios estudios sobre el colonialismo britdnico se han proyectado desde la perspectiva
alabadora y elogiadora de sus /ogros como embriones de la civilizacién y el desarrollo colonial (SATIA, 2007,

p. 214) y propulsores del progreso (CONSTANTINE, 2005), impulsores de identidad (LEED, 1979) o

patronos de la tecnocracia colonial (MITCHELL, 2012), entre otros. >

El presente estudio se propone introspectivamente para analizar la construccién sociocognitiva de los
colectivos orientales, tomando como referencia, concretamente, el caso de Iraq, debido a multiples razones.
Primero, Iraq ha sido el primero y el més relacionado con el Imperio otomano debido a su posiciéon
geogrifica, es el colindante inmediato y paso franco para el resto de las provincias otomanas, por tanto,
y es la segunda razon, ha sido el primero en ser colonizado por los otomanos desde el siglo XV y hasta
el derrumbe de su imperio por la Primera Guerra Mundial. Y, en tercer lugar, debido a sus condiciones
histéricas, la cuenca de la Mesopotamia representa la confluencia antropoldgica més antigua, mas alld del
escenario némada de la peninsula ardbiga. Y, ademds de todo ello, por ser el escenario de la disputa colonial
entre las potencias otomano-britdnicas, tanto de forma indirecta, como se explorara en el presente articulo,
como en la forma directa y militarmente decisiva. En Iraq el ejército britdnico sufrié su mas humillante
derrota nunca documentada desde Yorktown en 1781, y nunca vista después hasta la caida de Singapur
en 1942 (POPPLEWELL, 1990, p. 139), y en el sentido contrario, alli transcurrié la batalla mas inmensa
y decisiva de la Primera Guerra Mundial para la consecuente derrota otomana, que originé su posterior
capitulacion.

Metodoldgicamente, se evitard referirse a las comunidades, los grupos o los pueblos involucrados como
sociedades, dado que la perspectiva desde la que se formula el presente es negarles esa categoria social, ya que
se aborda el problema de su identidad y pertenencia como esquizofrenia identitaria. Y dado que, no habiendo
identidad, no hay entidad (BEZIAU, 2003; PARSONS, 1987; QUINE, 1960), se evitara esa categoria de
equivalencia utilizando cualquier otro término individualizante para resaltar la carencia categérica. Ademds,
por razones de extension, se evitard verter referencias o andlisis en cuanto a la definicién de la identidad o
la pertenencia, y su papel psicosocial o sociopolitico en el forjamiento grupal, limitando asi la exposicién a
una exhibicién empirica.

En cuanto a la transliteracién de los nombres propios al latin, se hard gracias a la plataforma Lexilogos
para aquellos nombres desconocidos, o directamente se manejard su equivalente conocido en Google
Scholar. Ademas, al referirse a pueblos, naciones o paises, de aqui en adelante se abordara su ordenacion
alfabéticamente.

Para los términos «colonialismo» y «colonialidad» nos atenemos principalmente al esquema propuesto
por Maldonado-Torres (2007, p. 131) en cuanto a que:

Colonialismo denota una relacién politica y econémica, en la cual la soberania de un pueblo reside en el poder de otro pueblo
o nacion, lo que constituye a tal nacién en un imperio. Distinto de esta idea, la colonialidad se refiere a un patrén de poder
que emergidé como resultado del colonialismo moderno, pero que en vez de estar limitado a una relacién formal de poder
entre dos pueblos o naciones, més bien se refiere a la forma como el trabajo, el conocimiento, la autoridad y las relaciones
intersubjetivas se articulan entre si, a través del mercado capitalista mundial y de la idea de raza.

Quijano, por su parte, entendi6 la colonialidad como eurocentrismo hegemoénico cultural y poder de
seduccion populista universal que arrasé las identidades nativas del mundo, un modo de dominacién en
sustitucién del modelo de colonialismo clésico asentado desde el siglo xv (QUIJANO, 1992, p. 12-14).
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Sin embargo, en las perspectivas del presente, se propondra definir la colonialidad como secuela camuflada,
un caballo de Troya introducido dentro de las estructuras antropoldgico-cognitivas de los pueblos para ser
agarrado artificiosa-faroleadamente como referente identitario (anti)colonial.

DE LA ESQUIZOFRENIA IDENTITARIA A LA POLITICA POSTRAUMATICA

Oriente Medio, escribe HEIKAL (1958), ha sufrido multitud de conflictos, conspiraciones, influencias, e
invasiones barbaras que acumularon un sinfin de traumas, fracturas y secuelas que se envolvieron con las
estructuras antropoldgicas y se arraigaron en las mentes de los pueblos y sus lideres emergentes, que cargan
con toda esa constelacién de traumas y que afectan hoy a sus formas de actuar y hacer politica. Los problemas
de la actuacién politica, por tanto, se deben a esta constelacién cognitiva que impone y articula un laberinto
de politica problematica, de politica postraumdtica (HEIKAL, 1958).

Las sociedades latinas* han sido construidas sobre el concepto de incorporaciones (ORTEGA Y GASSET,
1921, p. 8), basadas en compartir vecindad, principalmente por interés geoestratégico y mediante un

synoiquismo, 5

un ayuntamiento de moradas. Existe un paradigma mds antropoldgico que juridico en su
construccién social, que gira en torno a una factualidad juridica, y que hallenado el vacio cultural, compuesto
por la tierra, el tiempo y la sangre (GROSSL 2007, p. 25 et seq.). La tierra como valor inamovible de
pertenencia, y tangible de posesién-propiedad, y, por tanto, bien econémico; la sangre como constelacion
antropoldgica de cohesion subjetivo-individual; y el tiempo como factor de progreso y arraigo de la cohesiéon
intergeneracional. Este paradigma, en comparacién con las colectividades drabes, o concretamente las de
nuestro ejemplo, es inaplicable.

Las comunidades del centro-sur de la peninsula arabiga eran némadas, precisamente su nomadismo se debe
a la busqueda constante de fuentes de pastoreo, por tanto, ni existe el vinculo con la tierra como arraigo ni
es el principal bien econémico ni juridico de propiedad, sino que lo es el ganado, su comercio y lo que de
ello se sirva. Por tanto, el anclaje, tanto entra como intergrupal es liquido, al igual que el arraigo territorial,
determinada por el tiempo, las condiciones espacio-temporales del pastoreo, su comercio, las estaciones del
afio y las condiciones climatoldgicas, que de una forma u otra condicionan la politica del mas fuerte en cada
momento. En cambio, las mesopotamicas si contaban con el factor tierra, como recurso econémico y también
como valor de posesion, pero también liquida, ya que, debido a la concentrada fertilidad de ese recurso, ha
sido objeto de constantes invasiones y sumisiones que hicieron dificil definir concretamente su poseedor real.
La tierra y sus riquezas se han convertido en un legado intergeneracional de pertenencia mestiza, cada siglo,
cada milenio pertenece a una etnia distinta resultante de la composiciéon de las anteriores y todo el legado
histérico que hayan dejado a su paso. La tierra se ha vuelto objeto de pertenencia temporal, por volverse, a su
vez, en objeto de conflicto, de atraccién extranjeray de consecutivas invasiones, en paradigma de pertenencia
punzante mas que de arraigo ¢ identidad, como lo fue para Europa. Lo mismo ocurre con la sangre, debido ala
constante movilidad etnografica derivada de las invasiones y las sumisiones al extranjero, no existe ni linea de
consanguinidad ni un tronco genealdgico continuo. Las invasiones, las conversiones y las huidas, los exilios
y las imposiciones acabaron convirtiendo el grupo en una comunidad mestiza, heterogénea y carente de un
patrén de unidad racial o sanguinea, corresponde més a una concrecién cosmopolita que metropolitana. El
tiempo, por tanto, se convierte en valor de suma cero, irrelevante para conformar ningun arraigo o enlace
de los anteriores.

El hecho primario social, dice Ortega y Gasset, no es la mera reunién de unos cuantos hombres, sino la
articulacion que en ese ayuntamiento se produce inmediatamente (ORTEGA Y GASSET, 1921, p. 31). Y,
en este caso, la forma de reunién, el aglutinamiento, es el principal impulsor para sostener la articulacién y,
ala inversa, es el principal motivo para causar la disolucién, confrontacién o esquizofrenia. A continuacion,
pasaremos a analizar la génesis de la unién de los grupos orientales como una particularidad singular ajena
al paradigma europeo hasta ahora conocido.
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LA CREENCIA COMO IDENTIDAD

La emergencia de las religiones y su rotacion sobre el tiempo ha sido el factor determinante y més estable
de la identidad grupal, pero, a su vez, la més desafiante de las estructuras sociales y estamentales, porque las
religiones se han constelado en el unico vinculo de identidad y pertenencia grupal. El synoiquismo arabe se
formé en torno a las creencias religiosas. Las tribus se interpelaban y se identificaban sobre la base de los dioses
que adoraban, e involucrarse con ellas, con las tribus, tanto en alianzas antropoldgicas como en moradas,
estaba condicionado por la adoracién de los demds dioses con los que se identificaban los otros. La deidad
responde a un patrén de equivalencia identitaria del sujeto al grupo, a alianzas y a una ley de cohesién extra
e intergrupalmente.

He aqui un diferencial importante en el paradigma. La filosofia grecorromana se basaba en la deidad
asistencial, es decir, el dios del mar para los marineros, el de la caza para los cazadores, el de la lluvia para
los agricultores, el de la guerra para los guerreros, etc. Esa férmula del dios asistencial impregna un arsenal
mitico de ese dios, como un ser ultimo omnipotente por si mismo. El icono mitico de ese dios era definido
y representado como el conjunto de su ente en si mismo. Sin embargo, el abrahamismo es globalmente
diferente, al imponer una sola deidad unica y omnipotente, que fue posteriormente referida por otros dioses
menores como intercesores ante dicho dios tinico y todopoderoso. Es decir, algo similar a la férmula catélica
actual, un Dios padre ante quien intercede la comunién de los santos.

Las tribus arabes, por tanto, inventaban figuras, iconos con los que se identificaba a los dioses, pero no por
si mismos, sino como figuras intercesoras ante el Dios omnipotente. La utilidad de estos iconos por si misma
se entendia como identidad y pertenencia, cada grupo se identificaba por medio su intercesor, convencido de
que el suyo era el mas vigoroso y mejor intercesor ante el Dios ultimo. La creencia iconogréfica, por tanto,
responde a un esquema de distintividad, a una identidad distintiva ® y, ademds, difusa entre cada uno de

los individuos y la tribu misma, ya que el elemento forjador 7 de la tribu es constantemente representativo
mediante esa deidad iconogréfica, por ello la identidad individual se convierte en colectiva y, por ende, en
colectividad individual.

La emergencia del catolicismo entre las sociedades grecorromanas no ha afectado a la pertenencia en si
por alterar ligeramente el esquema de los iconos de los dioses tltimos por la de los santos e intercesores
ante un Dios ultimo, ya que, en todo caso, ninguno supone un simbolo de identidad ni de pertenencia, sino
simplemente un paradigma asistencial y auxiliar mitico. En cambio, la emergencia entre los pueblos 4rabes,

tanto judios y cristianos § como posteriormente musulmanes, supuso un golpe radical y destructor de todo
el paradigma de identidad y pertenencia grupal. Al suprimir/sustituir los iconos subjetivos, tribales, por otros
ecuménicos, tanto la identidad como la pertenencia dejan de tener concepto, y los grupos, por tanto, quedan

anclados a otro concepto de identidad, el de la religién misma y en su conjunto. ?

EL ABRAHAMISMO EN ORIENTE

Los pueblos abrahdmicos ya obedecian a la deidad omnipotente. El Qurdn corrobora en varios pasajes
(29:61-63, 31:25, 39:38, 43:87) que los pucblos anteriores, concretamente los 4rabes, ya venian adorando
al Dios omnipotente, el mismo Dios referido por todo el esquema abrahdmico —judeocristiano—. Sin
embargo, contaban con un icono intercesor creado tangiblemente a los efectos de identidad y pertenencia,
que era la definicién de las tribus. Cada tribu tenia su intercesor propio y tnico ante el Omnipotente, con el
que se identifican. La aparicién del islam no solamente difumina la tangibilidad de los intercesores, sino que
también aniquila el referente identitario que estos suponian para las tribus, y que a su vez era un elemento de
fragmentacién y segregacion, que de pronto es sustituido por un solo elemento de identidad, pero también
de unioén y agrupacién. Suprime, por ende, la propia esencia de las tribus como tales al integrar a todas en
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el pueblo, la nacién islimica, universal y ecuménica. Una pertenencia ajena a todos los valores tangibles,
ni sangre ni tierra ni tiempo influyente, ajena a toda entidad juridica o econdmica, la fe se convierte en
instrumento sociopolitico de identidad al portador, el mismo papel que anteriormente habia desempenado
el judaismo en el pueblo judio, inicialmente entendido como etnia semita, pero extendiendo después la
identidad religiosa como constelacién antropoldgica.

La creencia, y todo el conjunto pragmiético que conlleva, se convierte en un esquema de aculturacién
identitaria, y simultdneamente de cohesién civica y cosmopolita. Las tribus que se cuajaban a base de alianzas
y avenencias liquidas, segregadas por la fe, pasan a un ayuntamiento de moradas bajo el paraguas de una
creencia, pero esta vez Unica para todos, ademas de invisible e imaginaria. Es decir, no solamente cambia el
esquema de representacion, sino también la tangibilidad, la deidad iconogréfica es arrebatada por una deidad
tinica, exclusivay excluyente de todas las demas, pero invisible e imaginaria, su representacién es el paradigma
que impone la unién de todos por ese esquema espiritual llamado islam.

La emergencia del monoteismo isldmico viene a imponer el fin de la circunscripcién de la iconografia de
los dioses, el fin de su materializacién hacia una omnipotencia abstracta de un solo Dios que abarca todo el
conjunto de la vida publica y privada, sustituyendo los varios dioses circunscritos a sus propios simbolos a
favor de un solo Dios que se retira de la existencia para abarcar el existencialismo. De dioses presentes con
circunscripcion existencialista a otro tinico que abarca el conjunto del universo légico, de dioses estatuarios a
un Dios retirado de la existencia, pero estatutario, que cristalice una identidad que forje las tribus antagdnicas,
némadas y desarraigadas. Por tanto, se plasma, por primera vez, como un referente de identidad, unidad,

arraigo, paz y convivencia, en una configuracion de la més alta libertad sociopolitica.

Las viejas tribus, seres, los Homo segmentatius 10

o los grupos segmentados por los iconos-dioses
intercesores pasan a formar la nueva comunidad-nacién llamada nacién islimica, es decir, la religién pasa
a formar la construccién sociopolitica mas alld de la antropolédgico-cognitiva. Sin embargo, el grado de
penetracién de ese nuevo paradigma depende del grosor/desarrollo de las viejas précticas tribales, de ese grado
de penetracién —o la dimensién de las viejas précticas— pasaa suponer el nuevo esquema de la segmentacion,
pero dentro de la misma pertenencia, la de la misma religién, segmentada —ahora— por los viejos usos
antropoldgicos. Es decir, la nueva segmentacion pasaa ser ideoldgica basada en el mismo referente, la religion.

Los Homo segmentatins de la antigua sociedad tomaban las leyes, los usos y las normas imperantes de sus
antepasados. El corpus normativo social se formaba a través del bagaje de casuistica y tradiciéon acumulada
por el pasado, que no se debian imperativamente al raciocinio 16gico, ni mucho menos a la justicia, sino a
la ponderacién del més fuerte. El islam difumina, igualmente, este esquema y lo sustituye globalmente por
una fuente inmediata, que es la revelacion, y su interpretacién profética. ! Es decir, el esquema de fuentes
igualmente cambia a un esquema, en su momento, positivo, ya que tanto la revelacién como su interpretacion
profética presentaba una fuente tnica para todos, uniforme y proveedora de soluciones que se iban surgiendo
a lo largo de la vida profética formando simultdneamente un nuevo orden juridico-moral y, con ello, una
nueva identidad-pertenencia universal. El islam se enmarcay se define entre el antes y el después, definiendo
a su antecesor como salvajismo y segmentacion, y se proyecta para la unién y la cohesion.

Este sistema se mantuvo asi, y con un similar afin, aunque con ciertas deserciones después de la muerte del
Profeta, cuestién ajena al interés del presente discurso, hasta el derrumbe de Bagdad vy, con ¢él, del conjunto
del Imperio islimico-abasi en 1256. Es decir, la caida del Estado se tradujo, en cierta medida, en derrumbe
y extincién del conjunto de la nacién, de la identidad y la pertenencia que esto llevaba suponiendo para el
conjunto del pueblo. Es cierto podria suponer lo mismo para cualquier otra nacién, sin embargo, en este caso,
el Estado representaba el canon moral y antropolégico del pueblo. 12 Los pueblos que se iban convirtiendo
al islam, simultaneamente lo hacian subordinandose al Estado-nacién que este venia expandiendo, el sistema
de incorporaciones se basaba en la conversion, pero el derrumbe del Estado suponia la desercion cabal del
conjunto del paradigma.
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La definicién del positivismo kelseniano de que «el orden normativo pierde su validez cuando deja de
estar, en cierta medida, de acuerdo con la realidad (KELSEN, 2000) puede ser perfectamente aplicable aqui.
Lainvasion tdrtara, aunque varias décadas mas tarde se convierte al islam, supuso un derrumbe y el retorno ala
vida segmentada, es decir, al tribalismo y a toda la factualidad normativa que aquel régimen imponia, incluso
al nomadismo y el pastoreo por la huida de la metrépolis, saqueada y ensangrentada por los invasores. Por
tanto, la invasion de Hulagu a Bagdad marca un antes y un después no solamente en el espectro politico de la
nocién del Estado y el islam, sino también en todo el conjunto paradigmético de la identidad, la pertenencia,
la moral y la normatividad islimico-ortodoxa, la cual pasa a ser un espejismo melancélico en la memoria
antropoldgica de una zacidn que regresa a la segregacion tribal y la segmentacién del mas fuerte. El regreso,
ademads, no supone el retorno a la iconografia como identidad intercesora ante el Dios tinico, sino que es un
retorno a ningdn dios, un retorno a la vanidad ideoldgica e identitaria, y eso es algo que nunca habia ocurrido.
La nacién isldmica entra, por tanto, en un arquetipo de identidad didfana y de esquizofrenia identitaria.

El nuevo arquetipo no supone una huida intencionada o premeditada, como lo habria supuesto en
la sociedad occidental desde principios del siglo XX, como un retorno a la vanidad de la ausencia de
ningun dios (GALLEGO GARCIA, 2005, p. 168) impulsada por la evolucién, sino que es una huida
impuesta, obligatoria y desesperada como consecuencia calamitoso-colonial. Esta estructura constituye un eje
importante entre un paradigma voluntario y otro de exilio obligatorio impregnado en la identidad cognitivo-
memorial anclada ansiosamente al espejismo del pasado asociado a la ortodoxia religiosa. Entender este
esquema es decisivo para entender la vision hacia la ortodoxia islimica como un espejismo y una aspiracion
tltima que se mantiene en el laberinto de la identidad hasta la actualidad.

Las sucesivas invasiones persas y otomanas (1258-1638), y desde entonces hasta el derrumbe del Imperio
otomano en 1917, coagularon la comunidad en forma de segmentacion tribal fragmentada. Cada tribu se
convirtié en una entidad sociocultural y politica independiente, incluso mutante, debido al nomadismo
impulsado por el exilio grupal, més intensamente durante las invasiones persas y sus limpiezas ideoldgicas de
los sunies de diciembre de 1624. 13

Para poder entender el impacto de la neonormatividad isldmica, y el curso del tiempo que afect6 esa
neonormatividad, y que después desempen6 el papel de instrumento exdgeno-colonial, se expondrd a
continuacién la esencia normativa, y cémo esta pasé a ser elemento cardinal entre la nueva religion, el
posterior Estado, y a proyectarse posteriormente por la nueva autocracia extranjera como instrumento
politico y de dominacién, para invertirse finalmente y, de ser un instrumento de identidad, pasar a ser
inductor de esquizofrenia.

LA NEONORMATIVIDAD DE LA DOCTRINA ISLAMICA

Como ya se coment$ anteriormente, durante la vida profética, la sociedad islimica se regia por un
ordenamiento positivo que se iba imponiendo mediante la revelacién y las ordenanzas proféticas en forma de
fuente soberana proveedora del derecho en la sociedad. Por ello, la muerte profética no suponia solamente el
fin de la comunion, sino que también tiene un impacto inmediato en la normatividad social, ya que desaparece
la fuente soberanayy, con ella, la positividad. Los sucesivos cuatro regidores ejercieron la funcién de vicarios y
sucesores de las ensefanzas proféticas. Es decir, la formula de los bien-guiados, entendidos como transmisores
directos de los postulados y las ensefianzas proféticas, nombrados propiamente por el Profeta mismo con el
fin de asentar la gobernanza en la sociedad. Pero el anuncio del primer sucesor marcé la linea divisoria al
afirmar que «soy tan solo heredero del Profeta en el gobierno/poder, y no tengo nada que ver con la herencia
de Dios» (ABDEL RAZIQ, 1925, p. 97), entendiéndose desde entonces el fin de la profeciay el paso al nuevo
concepto juridico regido por la normatividad teocratica (ALNASIR, 2019, p. 32).

Las divergencias surgieron al fin del periodo de los bien-guiados, es decir, con la muerte del cuarto de
ellos, y al pasar la soberania al plebiscito popular. Segun reiteraba el propio relato profético, «sus asuntos
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son decididos entre ellos» (QURAN 42:38), y, por tanto, al no existir una norma marco para articular esa
férmula decisoria, emergié la confrontacién para la sucesion.

El problema que nos interesa aqui no es el de la gobernanza, sino que, por la constitucién del nuevo Estado,
entendido como sucesor y continuacién de los bien-guiados, y por la expansion social y los cambios a lo largo
del tiempo, comienza a surgir la necesidad de una fuente de normatividad, ya que el nuevo Estado ostentaba el
poder, pero no la fuente del derecho con la que contaba el anterior periodo profético. El nuevo Estado hereda
el islam y sus ensenanzas, que se convierten en dogma, es decir, ostenta el paradigma, pero no la profecia, que
se convierte en fuente interrumpida. Existe continuidad ideoldgica y espiritual, pero el fin de la vida profética
y la de los bien-guiados marca la ruptura normativa. El nuevo Estado aboga por la identidad del islam, pero
no ostenta la continuidad subjetiva, es un nuevo Estado nacido sobre el legado del otro, pero no exactamente
una linea continua con este.

La era profética contaba con la revelaciéon y las ensefianzas proféticas como fuente positiva, pero el
nuevo apenas cuenta con aquella revelacién y las ensefianzas pasaron a estancarse en textos herméticos que
requieren sabidurfa suficiente que abarque el conjunto, asi como autoridad para interpretarlos conforme a su
complejidad, la actualidad, ademéds de establecer un esquema de concordancias. Ahi emergié la labor de los
intérpretes, que sirvieron de iurisconsultos de la doctrina sagrada. Sin embargo, al depender la interpretacién
de distintas perspectivas, cada uno estableci6 una férmula epistemoldgica de interpretacion de los textos,
que pasd a constituirse como escuela epistemoldgica, y en dicha interpretacién empezaron a acumularse las
interpolaciones realizadas que pasan a formar un corpus interpretativo ad hoc, es decir, neonormativo.

INTERPOLACIONES DEL DERECHO Y LA DOCTRINA

El término interpolacién, del latin interpolare, se refiere a “refrescar algo que se ha ido quedando viejo e inatil
para que valga como si fuera nuevo y sea util otra vez” (KASER, 1998, p. 17).'* Sin embargo, el concepto
puede tener también connotaciones negativas, en el sentido de artimana o manipulacién. Para depurar el uso
del concepto en el derecho romano, los cdnones XVIII y XXV del Cédigo Teodosiano del ano 438 d. C.
establecian que “para evitar interpolaciones [,] las leyes del emperador deberfan ser recogidas en Cédigos y
publicadas en gran cantidad de ediciones” (KASER, 1998, p. 18). 15 Tanto en la literatura como en la religion
judeocristiana, por interpolacién se entendia remontar los conceptos antiguos a la nueva dotacién lingiiistica,
a la nueva mentalidad, o afianzar los nuevos propdsitos de uso (KASER, 1998, p. 19). Es decir, actualizar,
reacomodar o reacondicionar. Ese mismo concepto fue el propulsor de la neonormatividad islamica que

empieza a formarse entre varias perspectivas epistemoldgicas para esa interpolacion ala que se denominé figh,

es decir, exactamente lo mismo que en latin interpolare. 16

Las interpolaciones formadas por las distintas perspectivas epistemoldgicas se fragmentaron globalmente
entre dos bloques opuestos, debido al antagonismo metodolégico postulado. Unos se aferraron a la ortodoxia
como conservadores positivistas, mientras que otros lo hicieron a otros elementos hermenéuticos en una
interpretacion subjetiva teleoldgica como protesta al positivismo rigoroso.

El primero de los doctores de la nueva normatividad e interpolacién islimica es original de Mesopotamia,
natural de una ciudad apenas a un centenar de kilémetros de la antigua Babilonia, es decir, un babilénico, y
no precisamente un 4rabe, dado que a la llegada del islam a las tierras mesopotdmicas, es directamente puesto
aexamen. '’ Abi #anifah al-Nu#man (699-767 d. C.) fue el primero en enfrentarse con la adaptacién de la
doctrina a los nuevos tiempos y a las nuevas tierras. Su epistemologia, a la que se llam¢ racionalista, o hasta
populista, posteriormente fue nombrada por antonomasia con ¢l nombre propio de su fundador: escuela
hanafi. El ¢je fundamental de su propuesta se refiere a introducir o afadir la razén como fuente del derecho
para servirse de la analogia y proponer nuevas interpolaciones adaptadas espaciotemporalmente a cada caso y
situacién (#L1; #BD AL-#Z1Z,2012, p. 43). Es decir, afiadi6 fuentes secundarias al orden juridico primario

396



SAMER ALNASIR. CREENCIA Y PERTENENCIA: EL LABERINTO DE LAS SOCIEDADES POSOTOMANAS

—el Qurén y las ensenanzas proféticas documentadas—, como la costumbre de la ciudad profética, y la razén
como fuente de ponderacién. La epistemologia propuesta result6 ser popularmente bien recibida, mas atn
entre los nuevos pueblos, pero también resulté sugerente para que otros emergieran con otras perspectivas
epistemoldgicas, y de ahi nacen las ramas de la doctrina islamica, cuestion que se sale del interés del presente
articulo.

La protesta shiita emergié principalmente desde pulsiones politicas y luchas por el poder, la hegemonia
y la denominacién mas propiamente que de postulados epistemologo-doctrinales, aunque es cierto que,
en el fondo, también los contenian. Es decir, si existian diferencias epistemoldgicas, pero estas nacieron
propulsadas por contradiccidon, maldicién, confrontacién o busqueda de una identidad diferenciada de los
otros para zanjar la diferencia y situarse en el acervo beligerantemente adverso. En el aspecto epistemoldgico,
y en lo que se refiere concretamente a nuestra comparativa, los shiitas introducen la interpolacién como
elemento clave condicionante para la vigencia de la normatividad isldmica. Es decir, sin interpolacién, la
normativa primaria no tiene validez ante el pueblo hasta que haya sido interpolada, es decir, actualizada y
puesta en contexto para su aplicacién. Este esquema asocia el dogma y las ensefianzas al poder interpolador
como fuente positiva, pero el problema tiene dimensién subjetiva. Asi, los shiitas limitan el ejercicio del
poder interpolador exclusivamente a quienes descienden por linea directa del gen profético, por entender la
linea genética como proveedora de sabiduria e infalibilidad. Imponen, por tanto, un marco de positividad de
fuente, pero positividad subjetiva, teocratico-imaginaria, en cuanto a la hipotética infalibilidad del sujeto, y
con ello la arbitrariedad de su raciocinio, y descartan asi todo elemento epistemoldgico de deduccién ni logica
ni retdrica ni por analogfa, tratdndose simplemente de un pronunciado hermenéutico arbitrario e infalible,
sin argumentacion ni deduccién. 18 Ademais de ello, desde el inicio del presente decimocuarto siglo de la era
islamica, es decir, desde la emergencia de la Revolucién Islimica en Iran y la ostentacién del poder teocrético,
emergié una nueva escuela conocida como la deconstructivista, que pretende invocar una separacién
epistemoldgica entre la interpolacién de las normas morales, religiosas reservadas a la razén genealdgica,
y aquellas referidas al pragmatismo sociopolitico (AL-#KIMI et al., 2015). La finalidad pretendida es una
expansién de la potestad interpoladora a otros agentes del nuevo Estado recién implementado por la
Revolucién Islimica, que diera al poder politico una potestad teocratica para interpolar —o usurpar.las
normas de la religién con poder y potencial estadista.

EL COLONIALISMO ENTRE LA EPISTEMOLOGIA Y LA IDENTIDAD ANTROPOLOGICA

Lo que nos interesa hasta aqui es que los otomanos, una vez convertidos en potencia colonial dominante de
los pueblos drabes, abrazaron la doctrina que mis sembraba la crispacién escolastica, pero que era flexible para
su instrumentalizacidn, es decir, la hanafista. Dado que la epistemologia asentada por esta escuela se referia,
como ya hemos comentado anteriormente, a la interpolacién racional, la cual ofrece flexibilidad espacio-
temporal al poder politico para interferir en la religién e incidir en sus postulados como propios, o para
introducirse en los pueblos al abrigo o entrelazada con la religién que ella misma ha usurpado y manejado
a su conveniencia. Es decir, se convierte en instrumento politico del poder al enturbiarse asi la razén por
el raciocinio politico y, por tanto, postular el poder en nombre de la religién, pero en este caso un poder
y una razén colonial extranjera que incide directamente en la identidad y la pertenencia de los pueblos
subordinados. Impusieron asi, y por la fuerza, su aplicacion, con la exclusién de todas las demas, a los pueblos
sometidos, fomentando sus estudios, la edicién de su doctrina, y un amplio marco de apoyo publico para
su desarrollo en detrimento de las demas escuelas. Eso explica la huella geogréfica que acabé abarcando esta
escuela, actualmente seguida desde Indonesia hasta Egipto. Precisamente en Egipto, el dia siguiente de la
invasién otomana, en 1517, Salim I impuso la epistemologfa hanafi como tnica, exclusiva y excluyente de
cualquier otra, y disolvié todas las demds escuelas y tribunales preexistentes que seguian la epistemologia
shafii, nativa de Egipto, prohibiendo su uso en los tribunales egipcios (SALM, 1986, p. 15). Lo mismo habia

397



PASSAGENS, 2021, vOL. 13, NUM. 3, SEPTIEMBRE-DICIEMBRE, ISSN: 1984-2503

hecho en Iraq, aunque realmente Iraq era la cuna de todas las escuelas, ademas de fomentar las escuelas del
hanafismo, que se centraron principalmente en Bagdad, excluyé estructuralmente todas las demds del poder.

Precisamente por esta razon, el shiismo safdvida (persa) interpreté que el hanafismo era su primer rival,
por ser el postulado y el instrumento del poder otomano. En consecuencia, lo primero hacia lo que los
safavidas dirigieron su exterminio fue a esta escuela y a sus seguidores durante sus invasiones a Bagdad, como
ya comentamos. Es decir, un colono usurpa una escuela y la impone a los pueblos subordinados, y llega otro
colono, por su rivalidad politico-colonial, toma a esa escuela por rival, y dirige su exterminio a los pueblos
como seguidores de ella. La religién, sus escuelas y postulados epistemoldgicos se convierten no solamente
en instrumento de poder, de denominacién, ni tan solo en instrumento de poder colonial, sino también en
instrumentos geopoliticos de confluencias coloniales en las que, de pronto, también los britanicos entran en
escena, concurriendo triangularmente con el mismo objetivo, como veremos enseguida.

Como consecuencia de ese concurso de confluencias surge otro movimiento nativo, de entre los propios
denominados, que pone en jaque principalmente la doctrina colonial otomana y sus postulados religiosos.
El wahabismo —asi llamado por referencia a su fundador, al-Wahhab— surge a principios del siglo xviii
como movimiento de resiliencia sociocultural y lucha contra el postulado religioso de los otomanos. No
emerge como escuela epistemoldgica como tal, sino que se postula como la més reciente de las escuelas
epistemoldgicas, sin separarse de ninguna de las demas, pero poniendo en el centro de su diana al colonialismo
otomano rescatando un principio de la doctrina islamica que excluye, por cuestién racial, a todo aquel que no
sea drabe para liderar la nacién islamica, es decir, se dirige directamente contra los otomanos. Ese postulado
le convierte en blanco de los otomanos, pero a su vez en fértil instrumento para los britdnicos, quienes los
apoyan en su lucha para debilitar con ello a los otomanos. Es decir, lo que es un instrumento de resiliencia
nativa se vuelve en elemento de confrontacién colonial delegada.

EL SUR DE IRAQ: EL SHfISMO Y LA GEOESTRATEGIA OTOMANO-BRITANICA

En el sur de Iraq se encuentran las tumbas de los venerados tedricos del shiismo y, por tanto, los shiitas
aspiran a la dominacién de estos yacimientos y constituir en torno a ellos su centro neuralgico, destino de
peregrinacién e imploracion, lo cual para el wahabismo constituye una blasfemia, paganismo y huida de todo
el paradigma islamico. Sin embargo, y a pesar de coincidir en eso con los otomanos en su antagonismo contra
la ideologia shii, los wahabies consideran a los otomanos colonos instrumentalizadores de la religion, lo que
los coloca en el centro de su diana, por lo que no lograron aliarse y, por tanto, concurrir los tres en una batalla
delegada para el interés estratégico britdnico, como veremos enseguida.

PARTICULARIDAD ECONOMICA DEL SHiISMO E INFLUENCIA BRITANICA

Econémicamente el shiismo tiene un esquema tributario distinto al isldmico, 19 pues los shiitas impusieron el
llamado #ributo de la quinta. Es decir, imponen a todos sus feligreses el pago anual de la quinta parte, el 20 %,

de sus retribuciones y ganancias a favor de los miembros del clero, postulados como herederos del Profeta. 20

Cole (1986) documenta el significativo aumento de la corriente imamita del shiismo —que es la
epistemologia patriarcal—, que desde el siglo xvi pasé de ser irrelevante a ser ladominante en todo el escenario
iraqui, persa e indio debido a importante apoyo financiero y a las transferencias en efectivo hechas por la
Compania Britdnica del Este de la India entre 1786 y 1850. Dichos recursos convirtieron al desierto en
ciudades, y a estas en un peso pesado de recursos financieros por el volumen econdmico y migratorio que
recibieron desde Persia y la India entre 1796 y 1904 (LITVAK, 2000). El tamafo de la transformacién
alcanzé tal nivel entre 1842-1850 que hacia imposible afrontarlo, al alcanzar el shiismo la tercera parte de la
poblacién de Bagdad y la total conversion del sur de Iraq (USTUN, 2007; NURI, 2019, p. 67).
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Dado que el sur de Iraq representa el escenario de paso de las tropas otomanas hacia el golfo y, por ende, a
la India (ALNASIR, 2021), la interferencia britdnica para alterar la estructura demografica y antropoldgica
del sur de Iraq no solamente se limitd a estos elementos, sino que ha llevado incluso a modificar su ecosistema
para favorecer mayores asentamientos y concentracion shii en el sur y conseguir asi la falta de estabilidad
y la fragmentacién politico-demografica frente al Imperio otomano. En 1793, los britanicos impulsaron

el zanjamiento del canal de Babilonia, 21 desde el Eufrates, para ampliar el espacio explotable, favorecer la
agricultura y atraer asi a mayores asentamientos de poblacién shii o conversa al shiismo en esa zona (NURI,
2019, p. 68).%

Ademis de impulsar la inmigracién desde Persia y la India —sin embargo, estos pueblos no son drabes—,
era mejor el pulso de las tribus de Arabia que se han movilizado hacia el norte huyendo del avance wahabi,
avivado por los britdnicos también desde el sur. Las tribus hufan del wahabismo, que luchaba contra las
oligarquias tribales emergentes por la segmentacion y el paganismo desde el desmantelamiento del Estado
Islimico, que al llegar al norte —Iraq—, se encontraron con el shiismo, que hacia lo mismo, pero con mayor
flexibilidad. Es decir, el shiismo mantenia las practicas paganas y afadia otras, igualmente de paganas, pero
conforme a su ideologfa, con el fin de conseguir mayor amasamiento de poblacién y aumentar asi su peso
demogréfico. La cuenca de Mesopotamia acabé presenciando no solamente la mutacién demogréfica y la
antropoldgica, sino también la econémica. Contemplando la figura 1 lo veremos enseguida.

Anatolia

FIGURA 1
El concurso de confluencias coloniales y la movilizacién

demogriéfica en Oriente Medio entre el siglo XVII'y el XIX
EL IMPERIO OTOMANO Y EL DESEQUILIBRIO ECONOMICO-ANTROPOLOGICO

El desequilibrio econdmico no se refiere tan solo al atesoramiento del capital proveniente de la India y el
resto del mundo shiita, como se coment6 anteriormente, sino también a otra artimana otomana para paliar
la situacién, pues la movilizacién de las tribus del sur hacia el norte, ademds de buscar el pastoreo, les envolvid
en miseria y de lucha por la sobrevivencia, dedicindose al saqueo de las vias comerciales, al entorpecimiento
del comercio y a poner en jaque la estabilidad de la gobernanza otomana, que es precisamente lo que buscaban
los britanicos. Para resolver este problema, y dada la expansion de la huella fértil por la canalizacion de nuevos
rios con el dinero proveniente de la India, los otomanos optaron por asentar las tribus concediéndoles vastas
tierras para su asentamiento permanentey con el fin de lograr asi ganar su alianza. Pero ademds, y para asegurar
esta gobernabilidad, concedieron estas inmensas tierras a titulo de propiedad individual a los jefes tribales,
que se convirtieron en terratenientes, pasando asi del sistema tribal al monopolio capitalista y a costa del resto
del pueblo, que acaba descendiendo a clase campesina y subordinada. Los miembros de las tribus pasaron del
synoiquismo antropoldgico a la subordinacién y al vinculo con la tierra como fuente de ingreso, anclaje y
propiedad del jefe de la tribu, que pasa a ser el terrateniente en una nueva estructura de sociedad estamental
impulsada por las confluencias coloniales.

Lamutacion alcanzd incluso a la estructura intelectual. Porun lado, el pulso shiita, hinchado porlos recursos
financieros que recibia, inicié la creacién de escuelas shiitas donde arraigaban la doctrina y la alineacién
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sociocognitiva e identitaria con el shiismo ante el vacio de poder educativo otomano, ya que los otomanos

mantenian los pueblos subordinados en la agonia del salvajismo y la ignorancia. 3 En contrapartida, para las
tribus recién asentadas, los otomanos crearon en 1892, en Estambul, una escuela especifica llamada Escuela de

Tribus, en la que reclutaban a los hijos de los jefes tribales (ROGAN, 1996),%* convertidos en nueva clase de
terratenientes, y les daban formacién y educacion para asegurar la alineacion de las siguientes generaciones y
la creacién de una clase aristocratica conforme a sus intereses coloniales.*> El pueblo llano acabé segmentado
entre el lastre de la ignorancia, la conversién al shiismo y la subordinacién de la nueva clase sociopolitica
alineada con los otomanos, cuando en realidad ambas son confluencias dominantes, agentes coloniales e

impulsadas por potencias extranjeras. 26

Cuando el Imperio otomano quiso afrontar la situacién, lo hizo con el peor remedio, inventando una
escuela con el mismo estilo y la misma politica segregacionista que el adversario el shiismo; pero, en ese
caso, mas punzantemente, al inducir al clasismo social y potenciar la estratificacién estamental.”” No fue en
absoluto unainiciativa caritativa ni proyectada por el bienestar y el forjamiento social (ROGAN, 1996, p. 87),
sino propuesta para la seduccion, el lavado de cerebros y la creacidon de instrumentos leales con las politicas
coloniales dentro de la poblacién, como masas intelectuales potencialmente alineadas con sus intereses y para
forzar y mantener la inmersién del pueblo en la ignorancia y la denominacién. De hecho, en la seleccion del
alumnado ni siquiera se tenia en cuenta a los hijos de todas las tribus recién asentadas, sino que se ordend la
seleccién minuciosa de los hijos de unas tribus que se consideraban mas nobles y propicias a la fidelidad con el
Imperio otomano, cuyos hijos deberan ser favorecidos en la seleccién e instruidos en detrimento de otros. Asi,
mediante orden al comandante general de sexto ejército otomano en Basura, al sur de Iraq, se le refiere que
“la tribu de los Al-s#dini# ‘Al-Saadoun’ son los jefes mas nobles respecto de las demis tribusy, considerando
que son de una sola familia, sus hijos deberan recibir el mayor honor de seleccién” (ROGAN, 2014, p. 28).%

Al poco tiempo, por la debilidad y el posterior derrumbe del Imperio otomano, sus politicas dejaron sus
lastres impregnados en la estructura demogréfica, antropoldgica y sociopolitica de las sociedades residuales.
Las tribus emergieron como subversiones estatales, con poderes y estructuras, ademds de las econémicas,
militares y las de justicia. Aunque muchos antropélogos se interrogan sobre la estructura interna de las tribus
(GELLNER, 1969, 2008; HAMMOUDYI, 1980), los briténicos, a su llegada a Iraq se encontraron con un
vacio abstracto de poder, hasta el punto de que las tribus eran quienes ostentaban la justicia penal, en muchos
casos aplicando la ley del mas fuerte. El nuevo poder colonial britdnico no hizo otra cosa que imponerles la
obligacién de comunicar al puesto administrativo més préximo el lugar y fecha de celebracion delos tribunales
tribales y los veredictos acordados (ALNASIR, 2019, p. 64; GELLNER, 2008, p. 16). Es decir, de sumision
en sumision, la segregacién y el egocentrismo identitario se consolidaban cada vez més hasta formar un
insuperable dique ante los nuevos Estados formados después del colonialismo.

CONCLUSIONES

La religion, en Oriente Medio, engloba el referente central de la identidad colectiva mds que un esquema
ideoldgico-normativo. La intervencién colonial y su instrumentalizacion de la religion la convirtieron en
el instrumento mds punzante con el que ha jugado el colonialismo. La apropiacién de sus instrumentos
epistemoldgicos, su usurpacién y camuflaje la convirtié en un centro vibrante de la identidad colectiva,
y con ello el conjunto de los individuos acabé tambaledndose entre las interferencias extranjeras y los
poderes entrelazados, entruyados, privindoles del modo de encontrarse una decisién o un arraigo o hasta una
definicién individual del yo. Ademads, y en uso del mismo instrumento, la religion, las confluencias de las
potencias coloniales acabaron con el tejido demografico e identitario de los pueblos nativos convirtiéndolos
en escudos humanos para los intereses coloniales.
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El colonialismo se ha proyectado contra las religiones orientales convirtiéndolas en residuos de
colonialidad. A los cristianos orientales se les indujo la identidad religiosa como nacién, impulsando que
abrazaran el ideal nacionalista europeo con ¢je religioso. 2 Esdecir, cuando a los musulmanes se les desarticula
la religion, a los cristianos orientales se los farolea con el mismo paradigma a la inversa, convirtiéndoles en
un enclave demogréfico dentro del conjunto de las comunidades orientales y reduciéndolas a comunidades
de disociados. El papel de los europeos en la fragmentacién cristiana entre las comunidades otomanas creé
un enclave de colonialidad para la interferencia extranjera, pero causando la esquizofrenia interna de este
enclave (EDIB, 1930, p. 66). Los cristianos de Oriente se volvieron un instrumento colonial de las potencias
extranjeras. Baron de Tott, el genio de la invasion francesa de Egipto, en las conclusiones finales de su
proyecto, en 1777, se refiri6 a instrumentalizar a los cristianos orientales a favor del colonialismo francés
a cambio de unas tierras y una vida dulce que les hard adherirse fielmente a los colonos y sus intereses
(CHARLES-ROUX, 1929, p. 27). De hecho, y a su vez, el mismo Tott, refiriéndose a los musulmanes de
Egipto, concluyé con que son “beduinos, no tienen del islam mas que el nombre, hay muchos cristianos
coptos, aspiran la dominacidn cristiana” que se deben instrumentalizar (CHARLES-ROUX, 1929, p. 52).

Las naciones residuales del colonialismo hispdnico lograron definirse e identificar el catolicismo como
instrumento colonial, algunos incluso lo rubricaron exactamente como religién colonial, iglesias o templos
coloniales, aunque este difiere sustancialmente del caso oriental comentado. En cambio, y por razén propia
de las religiones orientales y las estructuras antropolégicas arabes, las comunidades nativas nunca lograron
volver a cohesionarse en sociedades integradas ni a conformar una entidad politica forjada y adherida a la
emergente estructura politica poscolonial definida como Estados nacionales. La religién, entendida como
referente de identidad utdpica anticolonial, se ha vuelto en residuo de colonialidad y, con ello, la identidad
se torna identidad poscolonial postiza. La comparativa lo corrobora, el islam resultante del colonialismo en
Argelia es muy ajeno y diferente al también llamado islam poscolonial en la India, y ninguno tiene que ver con
el islam seguido en Arabia (SCHACHT, 1982, cap. 11). Y a pesar de ello, todas estas comunidades luchan
por identificarse con la rubrica religiosa como simbolo de s« identidad y pertenencia utépicay por aversién a
la identidad politica impuesta geométricamente como agencia colonial, ignorando que realmente la religiéon
con la que hipotéticamente se estdn identificado es igualmente (pos)colonial, es una identidad colonial y
un futuro abanderado por los hijos y clases encadenados por el colonialismo. Esta interpretacion explica el
cruce de datos de los resultados de la encuesta del World Values Survey (WVS), en cuanto a la identidad-
pertenencia religiosa frente a la militancia en una organizacién o institucién religiosa. En la muestra, del
2010-2014, €1 90,7 % de los argelinos declara que la religién es un valor importante en su vida, al igual que lo
hace 1 93,8 % de los egipcios, el 93,3 % de los jordanos, el 84,7 % de los iraquies, el 88,9 % de los marroquies,
el 87,5 % de los palestinos, el 95,4 % de los tunecinos y el 68,1 % de los turcos. Sin embargo, el 91,7 % de
los argelinos, el 99,2 % de los egipcios, el 89,2 % de los jordanos, el 90 % de los iraquies, el 91,9 % de los
marroquies, el 82,0 % de los palestinos, el 98,4 % de los tunecinos y el 97,3 % de los turcos se declaran ajenos
y no afiliados a ninguna organizacién religiosa (World Values Survey, 2010-2014, v. 25). Veamos mejor en
la figura 2.
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FIGURA 2
La importancia de la religién como valor identitario vs la no militancia en
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El poscolonialismo oriental agoniza en un laberinto de identidad difusa al ignorar la intersubjetividad
de sus relaciones con el (pos)colono y las de su propia identidad. Se define con algo, entendido como
propio, en huida de la estructura poscolonial, cuando realmente ese instrumento se debe igualmente a un
camuflaje colonial que le habia sido incrustado-entruyado colonialmente. El colonialismo no dejé margen de
resiliencia a las comunidades condenadas a la fragmentacién, sumergidas en un (pos)colonialismo hibrido
(VIEIRA, 2019), astuto y alternante, que ha ido desplazando los pueblos hacia una identidad diifana,
quedando errantes entre huir de la religién como estructura clerical oligirquica, buscando una estructura
arreligiosa, estadista, olvidando que la religion es su referente de identidad social, grupal y de pertenencia
cognitiva. Los pueblos se quedaron atrapados en un laberinto entre Estados impuestos geométricamente
sin forjamiento sociocognitivo y entes tribales y estamentales sin estructuras organicas que minan su
identidad antropolégica, ademas de un imaginario de colonialidad proyectado distépicamente contra su
utopia identitaria, sumergiéndolos en una esquizofrenia crénica.
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NorTaAs

1 Por colonos, o fuerzas coloniales, de aqui en adelante, se hace referencia a todas las fuerzas extranjeras que invadieron, dominaron
y sometieron a los pueblos referidos, desde los tartaros que derrotaron al Imperio abasida en 1256, pasando por los otomanos, hasta
el colonialismo europeo y, recientemente, el norteamericano.

2 El adjetivo de no-localizables (un-retrievable) se refiere a la base popular de los partidos politicos del mundo 4rabe, en alusién
concreta, por Allal y Geisser, a los partidos politicos tunecinos. La propuesta de este articulo es extender el mismo adjetivo a todo
el conjunto sociopolitico drabe, no solamente compuesto por partidos de naciones no localizables, sino también por Estados con
naciones no localizables, o hasta por pueblos de naciones no localizables.

3 En resumen, el poscolonialismo francés se proyecta arraigando la negacién y el britdnico opta por la alabanza y el saneamiento-
blanqueamiento de la historia. El posfrancés para negar la existencia previa de las estructuras sociales y politicas anteriores a la
colonizacidn, para justificar que hayan sido colonizados por causa de su salvajismo, que es la ideologfa francmasona dominante
desde la Revolucién francesa, y el briténico expulsando la negatividad y adoptando la narrativa de la literatura del elogio y la
alabanza. Es decir, como bien describié Bayart, un carnaval académico (BAYART, 2010a, 2010b) que de pronto se ha convertido
en el sintoma mediécrata de la academia occidental (DENEAULT, 2015).

4 Con sociedades latinas nos referimos a las romano-germanas, a excepcién de la espanola, por tener esta otra férmula distinta que
se sale de las dimensiones de este articulo, y la propia referencia de Ortega y Gasset y de Grossi.

5 El término «synoiquismo» se introduce al castellano por Ortega refiriéndose a Mommsen, que lo hace en alemédn como término
derivado del synoikismds griego, el ayuntamiento de moradas, es decir, como sistema de incorporacién social de las naciones. En
la edicién francesa del trabajo de Mommsen, dice Ortega y Gasset, optd por referirse a ello como «sistema de incorporaciones»,
expresién menos técnica; sin embargo, Ortega y Gasset opta por introducir el mismo concepto al castellano, synoiquismo.

6 Tajfel (1981, p. 254) asent6 la definicién de la distintividad, distinctiveness, como uno de los elementos cardinales de la identidad
psicosocial formada por la categorizacién social, la identidad social, la comparacién social y la psicologfa grupal distintiva.

7 Forjando naciones, o patrias, es una idea propuesta por Gamio (1982) desde una perspectiva de construccién étnico-racial
indigena seguida de la revolucién mexicana, véase Castillo Ramirez (2013).

8 Con cristiandad se hace referencia a la cristiandad oriental genuina, ajena a las oligarquias grecorromanas emergentes en Europa,
como el catolicismo.

9 Esto explica que el jaque que supone la aparicién de las religiones en el mundo oriental es directamente combatido por las
oligarquias politicas, asi el faraén de Egipto con Moisés, Nabucodonosor y el cautiverio judio, Herodes y el nacimiento de Jests...
Al mismo tiempo, explica la distraccién cristiana de la invasién del poder y su formacién como ente bicéfalo apartado de la
oligarquia politica. Jestis primero ordena a sus partidarios que abandonen lo que tienen y que lo sigan (MATEO 19:21), sin
embargo, posteriormente reconoce la continuidad de la oligarquia politica: «Dad al césar lo que es del césar, y a Dios lo que es
de Dios» (LUCAS 20:25).

10 Tomo prestado el concepto del Homo segmentatius de Abu-Lughod (1989, p. 280), aunque su idea de la segmentacion se refiere
a otro paradigma que el que aqui se propone.

11 En la modernidad, Beccaria (1988, p. 62-63) entiende que “la voluntad de los sujetos vivientes mediada por el soberano: los
jueces, no heredan las leyes de sus antepasados, sino que las toman de la sociedad o del soberano que representa a la sociedad como
la voluntad de todos”, segin nota de Nousiainen (1997, p. 150). Es decir, en el momento de la comunién isldmica, el concepto
juridico respondia, en cierta modo, a una modernidad juridico-conceptual que sirvié globalmente para romper con el antiguo
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concepto juridico-tribal, factual y segmentario de los Homo segmentatius para pasar a una nueva férmula de positividad universal
de la nueva nacién compuesta por nuevos individuos integrados.

12 Algo equiparable a la leyenda de la Torre de Babel, segtin la cual la humanidad quedé segmentada por los multiples idiomas que
hablaba cada uno, diferencidndose de los demds, desplazando todo el esquema anterior de identificacidn.

13 Durante los afios de la regencia del Shah Abbas (1571-1629), el impulsor del shiismo en Iran e Irag, y fundador del imperio
safdvida, se documenta el exterminio de mis de un millén de personas, que fueron decapitadas a sangre fria, simplemente por
negarse de maldecir a los tres primeros sucesores del Profeta —conocidos como los bien-guiados— (COKE, 1927; LONGRIGG,
1925, p. 18 et seq.), suponiendo asi el primer idiocidio-genocidio, shii, muy escasamente documentado.

14 Parece que la definicién de la Real Academia Espaiiola (RAE) difiere de la que propone Kaser, que si recoge la etimologa latina,
pero difiere en su actual uso en espafiol, pues lo define como:

Del lat. interpolare, 'recomponer, renovar', 'cambiar’, 'intercalar’.

1. tr. Poner algo entre otras cosas.

2. tr. Intercalar palabras o frases en el texto de un manuscrito antiguo, o en obras y escritos ajenos.

3. tr. Interrumpir o hacer una breve intermisién en la continuacién de algo, y volver luego a proseguirlo.

4. tr. Mat. Calcular el valor aproximado de una magnitud en un intervalo cuando se conocen algunos de los valores que toma a
uno y otro lado de dicho intervalo.

15 La coma de interseccién es nuestra, ya que no aparece en el original, traducido del aleman del texto de Mommsen, quien
lo traduce del latin: «Ne inttetpolentur constituta, plures codices fiant [...] ne constituta interpolentur, omnes codices litteris
conscribanturs.

16 Figh desde el origen, e interpolare es el fruto. Es decir, figh, lingiiisticamente, se refiere a meditar analiticamente sobre algo
con sabiduria y epistemologia predeterminada para obtener un resultado ldgico aceptable. Propiamente se dice figh idiomatico, es
decir, ‘entendimiento o conocimiento de un idioma’, ya que entender un idioma supone conocer racionalmente su epistemologia;
figh del habla quiere decir ‘el don de habla’. Interpolare, como ya se explicé algo mds arriba, se refiere al resultado obtenido del
conocimiento. Asi, la aproximacién aqui propuesta de entender el figh como interpolacién, contextualmente se refiere a lo mismo,
aunque en el fondo difiere en su proyeccidn, uno es el origen metodoldgico y otro es el resultado.

17 Existe un abanico de negaciones en la literatura historiogréfica oriental. Principalmente, el shiismo promueve la tesis
negacionista del arabismo. Es decir, la academia shii, principalmente la irani y sus recientes filiales emergentes en Iraq, propulsan
la literatura negacionista de que los principales patrones de la doctrina islimica sean 4rabes, impulsando su cardcter extranjero y
buscdndoles origenes persas o indios, que es la leyenda urbana més dominante en Oriente, y fundada en la academia occidental,
promovida, entre otros, por Rohallh Bahrami y Aezami (2014). Brockelmann (1960), como orientalista judio, niega el origen
judio de Abu #anifa y se remonta a un origen iraqui babilénico. La literatura dominante, que es la que replica la leyenda urbana
sembrada por el shiismo, se refiere a su origen afgano, como nacido en Kabul y asentado en Kufa (Iraq) desde la infancia (GAO]JI,
1993, p. 47). Otros alegaron su origen iraqui cristiano de nacimiento, y que habfa sido bautizado, aunque su nieto habia rechazado
mds tarde esta hipétesis (AL-H#IUN, 2007, p. 357). En cambio, existe una linea cientifica emergente que insiste en corroborar su
origen babilénico y rechazar todo lo anterior (M#RUF, 1977).

18 Este método epistemélogo shii de la infalibilidad fue resaltado por Alnasir (2020) como una insurreccién cultural en la
jurisprudencia iraqui desde 2003, por la sublevacién de clases propiciada por la invasion norteamericana a Iraq que favoreci6 el
alzamiento shii, y con ello la sublevacién epistemoldgica al derecho vy la jurisprudencia. De pronto las resoluciones judiciales en
Iraq se volvieron ambiguas, sin motivacién, deduccién ni discurso 16gico, cada resolucion es emitida en un solo parrafo que apenas
resalta los hechos y el fallo decretado sin ningtin razonamiento ni deduccién (ALNASIR , 2020, p. 500).

19 El tributo general isldmico sobre bienes se refiere al 2 % sobre las ganancias del capital de inversion, a exclusion del capital
vital y de manutencién, que debe abonarse a la caja nacional del tributo islémico o, en su ausencia, repartirlo caritativamente a los
necesitados mas allegados.

20 EI pago de este impuesto es uno de los problemas més peliagudos que enfrenta a los Estados modernos con el shiismo. Los
orientales lo supervisan con riguroso control, aunque sin éxito; sin embargo, los occidentales ignoran cabalmente este problema,
y nadie se ha percatado de este asunto, dando lugar a un linchamiento sustantivo de los bienes del poder clerical shii en Europa y
Estados Unidos, y muy recientemente en América Latina.

21 El aqui denominado canal de Babilonia se le conoce, y hasta la actualidad como Canal de la India, por referencia al proyecto
indio de trasvase del Eufrates, y que ademds por propiciar el asentamiento de poblacién india en la zona actualmente conocida

como localidad de Al-Hindiya.

406



SAMER ALNASIR. CREENCIA Y PERTENENCIA: EL LABERINTO DE LAS SOCIEDADES POSOTOMANAS

22 A la corriente del saneamiento-blanqueamiento histérico colonial, que elogia el desarrollo tecnocritico de las naciones
colonizadas, gracias al colonialismo, a la que nos hemos referido anteriormente, concretamente quien se refiere a las politicas de
canalizacién de rios (SATIA, 2007, p. 215), cabe preguntar sobre la finalidad espuria y el impacto sociopolitico (demogréfico,
identitario y antropolégico) de tales proyectos a la vista de las perspectivas del presente articulo.

23 El proselitismo educativo del shiismo es una de sus herramientas més fuertes hasta la actualidad. Ha sido rescatada e re-
implementada como politica de conversién al shiismo por la Revolucidn irani desde 1979, y junto a ella actualmente la iraqui
desde 2003, se basa en la implementacién de escuelas como centros educativos caritativos en otros paises, con los que inculca
el adoctrinamiento de las generaciones y su conversién posterior al shiismo. Igualmente lo es el sistema de becas dirigido a
investigadores occidentales para cursar estudios en Irdn y convertirlos asi en afines a su doctrina en ramas especificas que sirvan
de enlace en sus nuevas sociedades, como el periodismo, las ciencias politicas y las sociales. Una férmula de colonialismo mental
de las generaciones.

24 LaEscuela de Tribus de Estambul, creada en 1892, alcanz6 el afio siguiente la cifra de unos 210 alumnos procedentes de Arabia,
Libia, Iraq, Siria, ademas de kurdos de varias provincias y albaneses (ROGAN, 1996, p. 87-88). Los articulos 9y 10 de su estatutos
dejan bien claro los objetivos de la escuela y, a los efectos de lo que nos interesa aqui, dicen: El objetivo principal de crear la escuela
se propone hacia la capacitacion de los hijos de las tribus para participar en el progreso a través del conocimiento y la aculturacion,
ademds de arraigar en ellos su alineacion con el patriarcado otomano y la ostentacion del Imperio islimico, y afianzar su fidelidad con
las politicas del Estado y el futuro emperio que se les requerird para llevar acabo la gobernanza segiin los preceptos imperiales. |[...]

Al finalizar sus estudios, se les entregard un diploma para que, al regresar a sus tribus, trabajen como maestros en las escuelas que
se pretenden abrir en sus pedanias, o en los servicios que se entablardn segtin los proyectos civilizadores del Estado. La traduccién
del inglés es nuestra, a partir del texto de Rogan (1996, p. 87) y corroborada con la versién drabe de Rogan (2014, p. 27), quien lo
hace desde la versién original de la gaceta otomana en turco antiguo.

25 Uno de los sintomas de la colonialidad que define Quijano es la seduccién intelectual con el colonialismo, impulsada por el
lavado de cerebro de las generaciones mediante sistemas de becas y reclutamiento en la metrépolis colonial para asegurar la narrativa
y la alineacién intelectual futura con los intereses coloniales y su fantasia histérica (QUIJANO, 1992).

26 En la teoria hegeliana de las raices histéricas para que una nacién tenga presencia histérica y vocacion de progreso se condiciona
a la “existencia de una clase social capaz de generar en cada momento histérico la cultura nacional” (GARCIA PELAYO, 1981,
p- 49). Sin embargo, en este caso, el colonialismo condicioné el futuro de las generaciones de los pueblos subordinados mediante
la inseminacién de una clase social condenada a renovar en cada momento histdrico la subordinacién cultural y la esquizofrenia
identitaria.

27 Otro de los sintomas de la colonialidad definida por Quijano (2007) es la siembra de la estratificacién social por las politicas
coloniales mediante la seduccidn de fragmentaria y la induccion selectiva de clases.

28 Efectivamente, uno de los egresados de esta familia, Abdul-Muhsin Al-Saadoun, llegé a ser posteriormente el primer primer
ministro de Iraq tras la formacién del Reino de Iraq en 1921, asi como otros miembros de la familia Al-Saadoun se convirtieron
—y asi hasta la actualidad— en los decanos de la clase intelectual iraqui.

29 La interpretacién de Edib se refiere a que el idealismo poswestfalico europeo fue recibido en el Imperio otomano en dos
direcciones, los turcos lo abrazaron desde la perspectiva de democracia y libertad politica, mientras que los cristianos, inducidos
por los propios europeos desde el éngulo de defensa de minorias e identidades nativas, se agarraron al nacionalismo como identidad
religiosa, que era todo lo contrario a aquello en lo que realmente consiste el westfalismo, y en direccién inversa a lo que hicieron

con los musulmanes (EDIB, 1930, p. 66).

ENLACE ALTERNATIVO
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