@ Os contetdos deste periddico de acesso aberto estéo licenciados sob os termos da Licenga
fi Creative Commons Atribuicio-UsoNaoComercial-ObrasDerivadasProibidas 3.0 Unported

Etnografias y contextos islamicos
Apuntes sobre puntos de vista nativos y miradas
postcoloniales en Marruecos

Ethnographies and Islamic contexts

Notes on the native's points of view and postcolonial visions
in Morocco

Silvia Montenegro*

Resumo: Este artigo apresenta algumas reflexdes sobre a pratica etnografica no
Marrocos contemporaneo. Com base no meu trabalho de campo, o texto analisa o
ponto de vista nativo de alguns informantes em relagdo a tarefa dos antropdlogos
e outros “observadores” das suas culturas. Ao menos tempo, analisamos o discurso
dos intelectuais locais no que diz respeito as abordagens antropologicas “ocidentais”
do estudo do Isla no Marrocos. Assim, o trabalho explora os supostos, tensdes ¢
ambiguidades que subjazem a interagdo entre observadores e observados.
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Abstract: This article presents some reflections on the ethnographic practice in
contemporary Morocco. Based on my own fieldwork experiences, the paper analyzes
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Actualmente, resultaria redundante hacer referencia a la discusion
sobre las miradas orientalistas y su relacién con posiciones etnocéntricas en
lo que respecta al conocimiento producido sobre el Islam y las sociedades
musulmanas. El debate suscitado entre los acusados de defender posturas
orientalistas y sus acusadores parece, por lo menos, haberse atenuado. Y si
bien los elementos que supuestamente definian la mirada “orientalista” tanto
europea como estadounidense (como la homogeneizacién esencialista y
exotizante, la concepcion del mundo musulman como reverso de occidente,
las ideas de incompatibilidad entre Islam y democracia, la preeminencia de
analisis teodrico sin abordaje empirico, etc.) pueden reaparecer en el discurso
periodistico, sobre todo en la forma de asociacion entre Islam y formas de
violencia, hoy son amplia y generalmente vistos como “no académicos” y
teflidos de intencionalidad politica.

Aquel debate, con auge hacia finales de los ‘70 y durante los ‘80,'
representd un cuestionamiento a la relacion entre observados y observadores,
una problematizacion de la relacion dicotomica entre discurso nativo y
miradas externas, siempre teniendo como teloén de fondo las discusiones sobre
conocimiento y poder.?2 En la misma época, otro capitulo mas especifico,
pero también mas marginal, de ese tipo de didlogo tenso fue elaborado por
antropologos “nativos” (musulmanes) que intentaron criticar el conocimiento
producido sobre el Islam, enarbolando la necesidad de crear las bases para una
“antropologia islamica”, amparados en un proyecto mas amplio de islamizacion
de las ciencias sociales.* Ese emprendimiento, casi condenado per se a no
prosperar dentro del campo general de la antropologia, se auto-identificaba con
la antropologia postcolonial y llevaba al extremo la critica a la antropologia
“occidental” sobre el Islam. Cuestionando la separacidon entre ciencia y
religion, pretendia reintegrar ambos saberes y convocar a la produccion de un
conocimiento antropoldgico congruente con los valores islamicos, una forma
de estudiarse a si mismos en lugar de ser estudiados por una disciplina tachada
de secularizada y unilateral. A pesar de las grandes diferencias entre ambos,
el debate sobre el orientalismo y el proyecto de una antropologia islamica
ponian en cuestion la manera en que las sociedades islamicas y los musulmanes
habian sido observados y construidos desde las ciencias sociales y los medios

! Las publicaciones de Edward Said, Orientalism (1978) y, posteriormente y en referencia a los

medios de comunicacion, Covering Islam (1981) son centrales para comprender ese debate.

Para un analisis critico y al mismo tiempo valorizador de los textos de Said, ver James Clifford

(1995).

3 Ver Akbar Ahmed (1986). Para la polémica entre antropologia del Islam y los intelectuales
que postularon la construccion de una “antropologia islamica”, a partir del proyecto de
“islamizacion de las ciencias sociales”, ver Silvia Montenegro (2005 y 2007).

%)
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de comunicacion “occidentales”. Para visiones como la de Friedman, este es
un tipo de efecto derivado de un deterioro de condiciones dominantes, donde
la deshegemonizacion del mundo “dominado por occidente” es al mismo
tiempo un impulso de deshomogeneizacion (2001, p. 184) y donde los actos de
autodefinicion atafien a las politicas de construccion histdrica elaboradas por
grupos e individuos.

La situacién contemporanea, globalizada, de proliferacion de flujos
mediaticos ¢ intensificacion de las interacciones, incorpora como mas corrientes
esas tensiones entre la manera en que los grupos son descriptos y como pretenden
auto-presentarse. Este articulo presenta algunas reflexiones breves a respecto
de la actual practica etnografica sobre el Islam, los puntos de vista nativos, las
miradas “postcoloniales” y la consecuencia para la construccion de visiones
pretendidamente no etnocéntricas. Sin bien laterales a mi investigacion, estas
consideraciones surgen de una serie de notas de mi diario de campo. Tomaré
dos casos a manera de espacios de reflexion. Identifico algunos aspectos de
la actual practica etnografica en Marruecos a partir de algunas experiencias
personales, de encuentro con visiones criticas de informantes respecto al papel
de investigadores extranjeros (badsicamente europeos y norteamericanos).
Considero también determinadas visiones de intelectuales locales respecto a la
produccion antropologica “occidental” sobre su propio pais, a la luz de una critica
mas general sobre las etnografias del Islam. Esta critica mas amplia proviene
de antropdlogos que, pasando revista a la produccion acumulada, destacan
trabajos sobre Marruecos como representativos de un modo “tradicional” y
exotizante de producir conocimiento antropologico. Conecto ambas cuestiones
a partir de la clara diferenciacion que mis interlocutores marroquies, legos
y académicos, realizaban cuando conocian mi origen “latinoamericano”, los
dialogos que se generaban y las expectativas depositadas sobre un posible
“punto de vista diferente” que me era atribuido y que influia en mis condiciones
de estar en el campo. Es posible que este caso “sirva para pensar” mas alla
del contexto de las etnografias del Islam. Las problematicas resaltadas no son
extrafias al campo de estudio de la religién en otros contextos, al juego de
las pertenencias entre observadores y observados y a los redireccionamientos
tematicos y de enfoques con que algunos investigadores dinamizan esta area de
estudios.

Informantes informados y critica experiencial

Seguramente, el contexto ha cambiado desde las etnografias produ-
cidas en la década de ‘60, ‘70 y ‘80 sobre Marruecos. No sélo por las trans-
formaciones sociologicas de la sociedad marroqui, importantes en las Gltimas
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décadas,* sino también porque actualmente es dificil construir objetos de estudio
demasiado circunscriptos y localizados sin caer en miradas forzadas. Las
formas del “estar alli”” parecen haberse transformado e, incluso, multiplicado.
Hoy muchas de las tradicionales 6rdenes sufies que se expanden por Marruecos
tienen sus propios sitios de internet, filmes y folletos de auto-presentacion,
abren canales en conocidos espacios de difusion donde “suben” filmaciones
con sus rituales y reuniones y transmiten en vivo las alocuciones de sus
shaykhs para que puedan ser seguidas por miembros situados en otras ciudades
o continentes. Asi, estos espacios, que fueron mas bien descriptos como
mundos de contornos nitidos, difunden sus modos de presentacion acudiendo
a distintos soportes tecnoldgicos. Esta transformacion, abordada por quienes
se refieren a la mediacion tecnologica de la difusion y amplitud de la esfera de
influencia publica del Islam,’ tiene consecuencias en la tarea etnografica. Las
presentaciones mediaticas oficiales, de tal o cual grupo, de tal o cual shaykh,
son aquellas a las que suele prestarse mayor atencidén y, en consecuencia,
existen numerosos trabajos analizando esta tematica. La “web-observacion
participante” ¢ no es una practica extrana a la contemporanea etnografia del
Islam. Sin embargo, tal vez la arista mas interesante, y menos enfocada, sea
aquella que se vincula al registro y usos populares de las imagenes de la vida
religiosa, en el plano de una especie de “por cuenta propia” que no parece
seguir reglas estrictas sobre las formas en que deben presentarse y difundirse
los materiales. Asi, vemos que también circulan abundantemente filmaciones
de los moussems, sesiones de dhikr, peregrinaciones, fiestas religiosas, rituales
de transe, etc. muchas veces realizadas con teléfonos celulares o camaras
de fotos por los propios sujetos que participan en estas actividades o asisten
como publico a las mismas y que se difunden por redes no ligadas a espacios
institucionales. Lo anterior altera la construccion de objetos de estudio sobre
los que pesaba la fascinacion de lo “oculto”, secreto e inaccesible, que solo
podia ser narrado y descripto a través del acceso exclusivo de quien ha
llegado a estar ahi. Las etnografias actuales pueden incluir esas dimensiones
de incorporacion de formas de auto-registrar en imagenes la vida religiosa
institucional y no institucional, asi como los fenémenos de la participacion a
distancia.

4 Para un estudio de las transformaciones contemporaneas de la sociedad marroqui ver Cohen y
Jaidi (2006)

> Para este tema, aunque centrado mas en la difusiéon mediatica oficial de ciertos discursos,
puede consultarse J. Anderson y Gonzélez Quijano, 2006.

¢ Para una discusion metodologica sobre la participant webobservation en la antropologia del
Islam, ver Varisco, 2007.
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En este contexto, donde los actores sociales se involucran activamente,
llamo “informantes informados” a sujetos que, por diversas circunstancias,
han elaborado opiniones y posiciones reflexivas respecto a la tarea de los
antropo6logos en su medio. Se trata de individuos que parecen dispuestos a
explicitar sus expectativas sobre el trabajo de interpretacion en el que colaboran
o pueden colaborar con los antrop6logos. Me detendré en algunas experiencias
de trabajo de campo donde, fuera de los espacios institucionales académicos,
encontré personas que expresaron visiones criticas sobre la manera en que puede
ser observada su cultura o religion, ofreciendo una retérica de presentacion
que dialogaba por contraste con una acentuada desconfianza depositada en las
“miradas externas”.

Mientras estaba realizando una estancia de investigacion posdoctoral
en Marruecos, pasé algunos dias en una ciudad llamada Sefrou, relevando
en la Biblioteca Municipal un material bibliografico que necesitaba para mi
trabajo.” El primer dia, en las cercanias de la biblioteca, fui interpelada por
una persona que pregunté a que se debia mi presencia en el pueblo. Luego de
mi breve presentacion como antropo6loga, mi interlocutor rapidamente recordd
que en el pasado Sefrou habia sido visitada por muchos antropélogos, “todos
americanos que se instalaban aqui para que alguien les explique las cosas de
la religion”, dijo que por aquel entonces era demasiado joven pero que habia
personas ahora aun mas viejas que €l que recordaban muy bien a esos visitantes.
Ahmed fue de gran ayuda durante mi estancia en Sefrou ya que ¢l mismo tomd
prestados materiales de la biblioteca para que yo pueda realizar las copias e,
incluso, me contact6 con personas que tenian algunos libros que podian ser de
mi interés. Aunque no habia ido a la escuela y solo hablaba en bereber y arabe
marroqui, destacd que podia leer en arabe, francés e inglés y preguntod si yo
podia facilitarle los libros que ¢l creia que los antropologos norteamericanos
debian haber escrito sobre Sefrou, pues dijo tener curiosidad por saber lo que
habian dicho sobre su ciudad. Ahmed recordaba los nombres de Paul Rabinow
y “el otro anterior llamado Clifford...”, ademas de referir donde vivian y otras
anécdotas, difundia ciertas “mitologias” sobre estos antropdlogos y el uso de
las letrinas, las cuales le resultaban muy divertidas para discurrir sobre las
dificultades de adaptacion que creia propias de cualquier extranjero.

El y otros miembros de su familia fueron a buscarme algunas veces a la
casa donde estaba hospedada, querian que viese donde vivian antes los judios

7 Entre 2009 y 2010 pasé 8 meses en una estancia de investigacion postdoctoral en Marruecos,
gracias a una beca del Conicet. Regresé posteriormente, en 2011 y 2012 para participar de
otras instancias de investigacion mas acotadas, a partir de un convenio entre mi universidad y
la Universidad Mohammed V- Agdal — de Rabat.
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que ya no estaban en la ciudad, la marca de donde habia llegado el agua en la
inundacién de 1950, que visite el centro de ex combatientes de la guerra de
Indochina, los némades que vivian temporalmente en las montafias o que me
entere de las actividades realizadas en torno a la fiesta de la cereza, que es un
importante producto local, cosas que consideraban fundamentales para conocer
el lugar. También deslizaron que a los extranjeros les llamaba la atencion el culto
de los santos y preguntaron si también yo querria escribir sobre eso, advirtiendo
que tal o cual marbit (“santo”), que antes era importante, habia experimentado
una merma de devotos debido a tales y cuales circunstancias, mientras que otros
de la region se habian posicionado con mas fuerza. Sus conversaciones giraban
en torno de los grandes cambios historicos que habian ocurrido en la ciudad,
antes y después de la presencia francesa, antes y después de la inundacion, antes
y después de la ida de los judios o las diferencias entre la etapa de Hassan I y
Mohammed VI. Aunque sabian que yo no estaba realizando un trabajo sobre
Sefrou, manifestaron que un estudio sobre la ciudad deberia incluir todos esos
aspectos. Al hacerlo, expresaban elementos centrales de la interpretacion que
hacian de su propio espacio, con la expectativa de que las otras interpretaciones
“comprendan” la relevancia de los aspectos que ellos destacaban.

En otros contextos de investigacion, también en Marruecos, puede conocer
las representaciones que algunas personas comunes y no letradas tenian respecto
de los antropodlogos y sus temas de investigacion. Incluso en algunos parajes
un tanto aislados de las ciudades pude recabar opiniones o expectativas sobre
aquellos que alli, o en otras regiones, se presentaban para realizar observaciones
o se interesaban de algiin modo sistematico por la cultura y tradiciones. Una
de las miradas mas criticas sobre la actividad de los antropdlogos me fue
referida durante una entrevista con un informante en una aldea del sudeste
del desierto marroqui. En medio de una conversacion sobre la cultura gnawa
y las relaciones entre musica y religion, mi informante, con la intencion de
“colaborar” con mi trabajo, subrayo: “no creas en las historias que cuentan los
antrop6logos, les gusta mucho contar historias de las cosas que para ellos son
extrafias o0 no comprenden, no creo en sus historias”. Aunque ¢l siempre habia
vivido entre esa aldea y otras cercanas, vinculado a las actividades propias de
la ejecucion de la musica gnawa, habia viajado a Nigeria y pasado un tiempo
en otras ciudades de Marruecos y fue en alguno de esos circuitos que conocid
antrop6logos extranjeros interesados en su tradicion cultural. Lo que me llamé
la atencion fue la mirada critica sobre los temas que, segun ¢, les interesaban a
los antropoélogos, ya que “las cosas les interesan porque les resultan extrafias”y,
en su vision, tal era el caso de los rituales de transe, fundamentales en la practica
religiosa de los gnawa y también del culto de los santos, en relacion al resto
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de Marruecos. Mi informante utiliz6 unas simples palabras para resumir ese
interés que atribuia a los antropdlogos extranjeros, que evaludé como recurrente
y del que dijo sentirse agotado: “jnun...jnun... marbiit... marbit...marbit .3
Posteriormente, desvio el discurso a lo que ¢l si consideraba importante en su
aldea: los problemas vinculados a la educacion, el trabajo y la dureza de la vida,
colocandolos como estructurantes de la dindmica de la aldea. Incluso, yendo
atn mas lejos, hizo referencias a visiones que catalogd como “colonialistas” y
de atraccion por lo extraiio.

Otra persona de ese pueblo, a quien yo conocia de una etapa anterior de
trabajo de campo, mencion6 que, habiendo pasado un tiempo trabajando en
Casablanca y otras ciudades de Marruecos, habia conocido otros “profesores
extranjeros que estudiaban culturas”. Al recordar esos encuentros refirio:
“conoci una francesa, viajamos juntos en un taxi,’ creia saberlo todo, dijo
haber escrito dos libros sobre la religién en Marruecos”. Asegurd que atn sin
haber visto esos libros, podia adivinar que los temas de esas publicaciones
seguramente destacarian las cuestiones exoticas, dado que “lo exdtico es lo
que vende”. Prosiguid su relato diciendo: “hace no mucho tiempo conoci
una norteamericana, estaba haciendo un trabajo sobre una region cercana del
desierto, sobre la religion, estaba acompaifiada de un asistente bereber, alguien
que no era de la zona que ella queria estudiar”. Ese tltimo detalle lo condujo
a dudar de los posibles buenos resultados de ese trabajo. Afirmé que, con ese
asistente, la norteamericana corria la misma suerte de aquellos que se aventuran
desprevenidos en una tienda de alfombras, “intentaran venderle una cualquiera,
diciéndole que es del tiempo del Profeta”. Prosiguio reflexionando sobre como
haria ¢l mismo un buen estudio, expresando la formula que ¢l consideraba
necesaria para realizar un trabajo de investigacion de calidad: “para hacer un
buen trabajo hay que hablar con la mayor cantidad de gente posible y luego
analizar todo lo que dicen, hay que dormir en el suelo, comer con las manos,
estar siempre con las personas y nunca valerse de intermediarios”. De hecho
sus breves interacciones lo estimularon a imaginar cdmo seria emprender un
estudio de esta naturaleza y arribar a la idea de un modelo adecuado de realizar
esta tarea.

Otras anécdotas e historias recabadas en el trabajo de campo me
permitieron conocer también algunas representaciones construidas en torno a

8 Los jnun, criaturas o seres no visibles, tanto buenos como malos que, en esta ultima version,
pueden intervenir en experiencias de transe y posesion en la practica religiosa gnawa. Marbiit
alude a la figura de un “santo”.

° Se referia a un viaje en “grand taxi”, que transporta 6 personas y se utiliza popularmente para
realizar viajes interurbanos a bajo costo.
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la forma de presentarse de algunos antrop6logos. Dos hombres me dijeron que
nunca olvidarian que a una Asociacion cercana a su ciudad llegd un grupo de
estudiantes alemanes de antropologia, guiados por su profesora, estaban alli
para realizar una practica de trabajo de campo. Lo que llam¢ la atencion de los
locales fue que todas las mujeres alemanas usaban el 4ijab, aunque ninguna de
ellas era musulmana. Segun relataron, la antropologa que guiaba al grupo les
habia explicado que durante la visita todas cubririan su cabello por “respeto
a la cultura local” y como parte del proceso de experiencia cultural. Mis
interlocutores consideraron aquello como un algo extrafio, pues dijeron sentirse
ante un contingente de “personas disfrazadas”. De este modo, a lo acordado por
la antropdloga y sus estudiantes subyacia la expectativa de una interpretacion
direccionada a infundir confianza a través de la muestra de respeto y adaptacion
para con los usos locales. No obstante, aquello fue decodificado como una
conducta inexplicable, desatando, cada vez que se recordaba el hecho, una
serie de conjeturas jocosas ¢ imaginativas sobre los verdaderos motivos que
las visitantes tendrian para cubrirse.

Con frecuencia, nuestras reflexiones sobre la practica etnografica se
traducen en ejemplificaciones metodoldgicas y se condensan en relatos
sobre como llevar a buen puerto la negociacion de una entrada al campo,
como el antropdlogo acabd conquistando la confianza de los sujetos y qué
estrategias desplegd para moverse exitosamente en el espacio clasificatorio
de las diferencias culturales que los informantes le asignaron.!® Logica,
y necesariamente, ese relato sélo puede construirse a partir de cierta
autoinmunidad para con las interpretaciones y percepciones muchas veces no
manifiestas y efectivamente construidas por los observados. En las miradas
criticas que antes menciondbamos, encontramos desplegada la reflexividad de
“los nativos” no en espacios donde deben negociar, en tiempo presente, la
presencia de un observador-antrop6logo y confrontar coédigos de clasificacion,
sino como rememoracion o saldo de experiencias concretas, enmarcadas en
interpretaciones mas amplias y generales. Se trata de aseveraciones respecto
de las formas en las que consideran que son observados y de un conjunto de
expectativas sobre la relevancia que sera otorgada a los temas que ellos mismos
destacan como importantes. La condena a la exotizacion se activa a través de
esa no correspondencia en la jerarquizacion de topicos y en la percepcion de
que aquello que resulta ordinario, y corriente, del otro lado pueda ser resaltado
como extraordinario y llamativo.

10 El relato de Paul Rabinow (1977) sobre su experiencia de campo en Marruecos, representa una
excepciodn a ese relato metodologico lineal.
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En los parrafos que siguen haremos alusion a una critica mas estructurada
que, no obstante, comparte algunos presupuestos de esta critica espontdnea que
no estd informada por teorias o debates sino por experiencias e interpretaciones.

Critica “postcolonial” y miradas locales

Desde la década del ‘50 el Islam en Marruecos fue un topico destacado
dentro de la antropologia. Por un lado, los trabajos del antropdlogo
estadounidense David Montgomery Hart!' y del britanico Ernest Gellner se
centraron en las tribus bereberes del alto Atlas y en la region del Riff, a partir
de investigaciones sostenidas durante décadas en el area de la antropologia
politica y de los estudios de la religion. Por otro lado, desde la década del
1960, antropologos norteamericanos desarrollaron importantes investigaciones
en terreno, entre éstos estaban Clifford Geertz, Lawrence Rosen, Hildred Geertz
y Paul Rabinow, que centraron sus etnografias en las regiones al pie del Medio
Atlas, desde el “centro de operaciones” creado por Geertz en el pueblo de
Sefrou, pero incluyendo areas aledafias. Realizando su trabajo de campo en
1968, Vincent Crapanzano produjo un completo y célebre analisis de la practica
religiosa Hamadsha en el area de Meknes, relacionada con el transe y la cura y
otros trabajos posteriores enmarcados en la etnopsiquiatria utilizando el método
autobiografico, como es el caso de Tuhami. Dale Eickelman, investigd sobre
la transmision del saber islamico, sus instituciones y las relaciones de poder
en torno a ese topico, asi como sobre algunos centros de peregrinacion. Esos
abordajes cubrieron tematicas como la organizacion tribal y su relacion con el
Islam, la transmision del conocimiento religioso, las transformaciones de la
religion luego del periodo de la independencia, enfoques etnopsiquiatricos, los
cultos de santos, las diferencias entre el Islam erudito y el popular, el Islam de
las cofradias y sus practicas rituales.'?

Esa produccion, bien conocida en la antropologia a nivel internacional, no
tuvo una fuerte influencia de conjunto entre los intelectuales marroquies, salvo
entre aquellos que tuvieron contacto o se formaron en espacios académicos

' Hart fue quien pas6 mas tiempo entre los bereberes del Atlas, alrededor de 20 afios, radicandose
luego en Espafia hasta su muerte en el afio 2001. Realiz6 también trabajos comparativos sobre
el Islam y la organizacion tribal entre los pujtunes de Pakistan.

12 Algunos de los trabajos producidos por esos autores: Dale Eickelman, Moroccan Islam:
tradition and society in a pilgrimage center, University of Texas Press, 1976; Knowledge
and Power in Morocco, Princeton University Press, 1985. Clifford Geertz, Islam Observed,
New Haven: Yale University Press, 1968. Clifford. Geertz, Hildred Geertz y Lawrence Rosen,
Meaning and Order in Moroccan Society, Cambridge University Press, 1979. Paul Rabinow,
Reflection on fieldwork in Morocco, University of California Press, 1977. Ernest Gellner,
Saints of the Atlas, Chicago University Press, 1969. Vincent Crapanzano, The Hamadsha,
University of California Press, 1973; Tuhami, University of Chicago Press, 1980.
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de Europa o Estados Unidos, o fueron interlocutores durante las décadas en
que algunos de aquellos antrop6logos permanecieron en el terreno. Uno de los
motivos de esta falta de repercusion local se relaciona también al caracter tardio
de las traducciones de estos libros al francés,'® asi como al escaso desarrollo
local del campo de la sociologia y antropologia. Tal vez por ello el coloquio
en homenaje a Clifford Geertz, realizado en Sefrou en el afio 2000, y que
represento la Gltima visita del antrop6logo a la ciudad que frecuento entre 1963
y 1986, haya estado organizado por una universidad norteamericana y pasado
bastante desapercibido en los circulos locales, aunque contara con la presencia
de algunos intelectuales marroquies.'*

No obstante, existen otros motivos, vinculados a la vision de ciertos
sectores locales respecto de la antropologia. Como fue sefialado (Gonzales
Alcantud, 2001; Berlanga Adell, 2006), hasta recientemente, y en muchos
circulos intelectuales de la region, la antropologia fue vista como una
extension de las practicas coloniales o neocoloniales o, en el mejor de los
casos, como una observacion externa exotizante que generaba desconfianza.
Seguin Dialmy (2005), algunos sectores consideraron que bajo el protectorado
francés, e incluso posteriormente, la antropologia habia folklorizado el Islam, al
interesarse predominantemente por las formas tribales, tradicionales e historicas
que incorporaban ritos locales. Esto habria conducido a destacar temas como
el culto de los santos, los ritos de iniciacion y practicas que insinuaban que la
propia religion expresaba el consenso cultural.

Las representaciones sobre el Islam construidas a partir de ciertos estudios
antropologicos realizados en Marruecos también fueron objeto de revisiones
criticas, esta vez en el contexto de intentos por renovar ese campo de estudio.
El antropdlogo estadounidense Varisco (2005), por ejemplo, insiste en pasar
revista a la produccion antropologica sobre el Islam escogiendo cuatro autores,
tres de los cuales desarrollaron sus investigaciones también en Marruecos:
Geertz, Gellner y la socidloga marroqui Fatima Mernissi, siendo el cuarto
Akbar Ahmed y su propuesta de una antropologia islamica. Aunque los dos
primeros representan miradas hacia otros y los dos tltimos reflexiones sobre sus
propias sociedades, Varisco los asimila por haber producido representaciones
sobre el Islam que, segun su punto de vista, tendieron a oscurecer la efectiva

13 Ver el articulo de Slyomovics sobre C. Geertz (2009).

14 El coloquio, denominado “Cultures, Sociétés et Territoires. Hommage a Clifford Geertz” fue
coordinado por Abdellah Hammoudi, antropélogo marroqui radicado en Estados Unidos,
profesor en la universidad de Princeton. Revisando la copia mimeografica del encuentro,
realizado del 4 al 6 de marzo del 2000, puede notarse que los temas son variados y, en general,
las alusiones y recuperacion de la obra del autor homenajeado son escasas.
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comprension de esta religion. Uno de los problemas que seiala es el efecto
producido por la generalizacion a partir de casos no reconocidos como tales,
lo cual habria empanado la percepcion del Islam en cuanto fe atravesada por
diferentes culturas y embebida de multiples tradiciones. La consecuencia de
las representaciones producidas por estos abordajes habria sido la de generar
un “Islam obscured”. De alli que, intentando asumir una postura fuertemente
anti-esencialista, Varisco subraye que categorias tales como “Islam” no tienen
sentido para la antropologia ya que lo nico realmente existente son los
musulmanes, lo que éstos hacen e interpretan. Desde esa perspectiva, el analisis
antropologico del Islam, que la propia antropologia habria oscurecido a través
de las multiples representaciones creadas, deberia reorganizarse fundandose
en reflexiones basadas en las lecciones que la antropologia podria extraer de
su pasado. Estas pasarian por discutir las formas adecuadas de realizar trabajo
de campo, la unidad y variedad del Islam y la forma de producir investiga-
ciones luego de la critica al orientalismo y de las influencias de la mirada
postcolonial.

Estas discusiones, que parecen regresar sobre criticas ya realizadas, no
parten de la defensa de puntos de vista nativos sino de la critica de antropdlogos
inscriptos en el campo de la antropologia del Islam. No obstante, también
sefialan el problema de la folklorizacion del Islam como marca de muchos
estudios realizados, asi como el uso de categorias homogeneizantes. Aunque el
italiano Marranci (2008) también acusa a la antropologia del Islam de padecer
de esencialismo, explica esta cuestion a partir de la posicion que estos estudios
tuvieron dentro del campo de los estudios de la religion a comienzos de los
afios 1960. La fase de estudios que ¢l considera mas exotizante coincidiria
con la época en que los pocos antropdlogos que por entonces se dedicaban
a la investigacion empirica de estos temas necesitaron reafirmar y defender
su identidad dentro de la disciplina. Esto habria producido una tendencia a
concentrarse en el estudio de los sistemas simbolicos y en la exaltacion de
la cultura, como espacios ya legitimados en el estudio de las religiones. Esta
tendencia supuestamente explicaria que los antrop6logos dedicados a estudiar
las sociedades musulmanas en esa etapa “hayan encontrado refugio en las
aldeas, entre los santos sufies, los miembros de las farigas y en areas como el
parentesco y el folklore” (op. cit, p. 144). El esencialismo se habria forjado,
entonces, como un padecimiento de la fase exotica del estudio del Islam pero
llegaria a impregnar parte de los estudios actuales. En la etapa exdtica, la
esencializacion habria conducido a que la estructura social y la organizacion
politica de las sociedades musulmanas sea interpretada como estrechamente
vinculada a aspectos de la religion islamica.
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A diferencia de Varisco, para Marranci no se trata de enmendar el
pasado esencialista sino de reconocer la necesidad de un desplazamiento
tematico: del Islam hacia los musulmanes, de las aldeas y los santos hacia
las metropolis y los inmigrantes. Aun asi, en esos nuevos contextos la mirada
esencialista reapareceria cuando las identidades musulmanas son inter-
pretadas como productos del Islam como religion. Cualquiera sea entonces
el contexto, el problema radicaria en enfocar el Islam como un sistema
simbdlico cultural, cuestion que, segin Marranci, no ha ocurrido en el caso
del estudio de otras religiones. Desde ese punto de vista, términos asociados
como “comunidad musulmana”, mas alla de su caracter emic o etic, también
operarian a favor del esencialismo. Un aspecto mas interesante vinculado a
la necesidad de desplazamientos tematicos, es el del estudio del género en el
Islam. Marranci intentara demostrar que en ese subcampo el género siempre
es ecuasionado exclusivamente al género femenino y que no existen estudios
que incorporen el analisis de la masculinidad, la homosexualidad y todo
aquello dejado de lado o minimizado. Lo que esta revision critica propone
es pensar al Islam no como una tradicion religiosa sino como un mapa de
discursos, derivado de las distintas maneras en que las personas se sienten
musulmanas.

La vision critica de cierto sector de intelectuales magrebies sefialada
por Dialmy (2005) anteriormente, de la antropologia como folklorizante y
asociada a las practicas coloniales, se relaciona con las criticas que acabamos
de revisar. Ambas claman por el fin de los enfoques exotizantes que se vinculan
al privilegiamiento de ciertos temas que traen consigo una serie de enfoques
y categorias de analisis.

Siguiendo con el caso de los estudios en el espacio local de Marruecos,
a pesar de que en general es admitida la debilidad del campo disciplinar de
la sociologia y la antropologia y una escasa produccion sobre el terreno,
existen hoy diversos trabajos realizados por intelectuales locales. Las
tematicas y abordajes difieren de las investigaciones que las criticas anteriores
catalogaban como pertenecientes al periodo de los estudios exotizantes.
Estos estudios difieren, sobre todo, en cuales son los temas considerados
importantes y caracteristicos de la dindmica religiosa local. El Islam
contemporaneo y en contexto urbano es uno de los topicos enfocados, su
relacién con los valores, la politica y las formas de familia. Varios trabajos
sefalan los aspectos del cambio social en el Marruecos contemporaneo,
las diferencias en la practica y conocimiento religioso en las distintas
generaciones, la interpenetracion de la vida rural y urbana, la valorizacion
de signos de la religiosidad y cambios en la percepcion de la autonomia
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individual.!'s Otros temas también se relacionan con las diferencias de género y
edad en las creencias y practicas religiosas, la reestructuracion en la ensefianza
y transmision del saber islamico, el surgimiento de grupos islamistas en
Marruecos, el Islam y la monarquia. Las relaciones entre Islam, sexualidad,
salud y género, entre feminismo, islamismo y sufismo también integran estudios
producidos localmente (Ababou, 2005; Faoubar, 2005; Dyalmi, 2005, 2000 y
2008; Tozy, 1999).

Es evidente que ese tipo de trabajos destacan otras problematicas, no so6lo
las relacionadas con el Islam en su forma contemporanea sino en el plano de un
contexto mayor de transformaciones y tendencias. Como sefiala Dialmy (2005)
al preguntarse por la posibilidad de que el Islam sea estudiado por intelectuales
locales, el emprendimiento parece diferente en una sociedad de pertenencia
donde el Islam es a la vez la religion de Estado, la principal referencia publica,
la experiencia cotidiana y el lazo social, es en sintesis un capital simbolico
puesto a funcionar bajo diferentes formas. Algunos antropologos, como Tozy
(2006, p. 106), también sefialando la importancia de los temas contemporaneos,
prefieren considerar la necesidad de una relacion pacifica entre esa herencia de
la antropologia y las ciencias sociales actuales. En ese caso, la propuesta pasa
por recuperar la contribucion de las descripciones y los datos recolectados mas
alla de la manera en que fueron interpretados. Los presupuestos “colonialistas”
serian irrelevantes, dado que lo que cuenta son los hechos y las observaciones
sobre los cuales podrian realizarse otras interpretaciones. En este ultimo
caso, se postula que la recuperacion de esa tradicion pasa por generar otras
interpretaciones sobre los mismos “hechos” y datos ya relevados.

Conclusiones

Tanto la primera critica a la que aludimos, la elaborada por sujetos fuera
del contexto académico, como aquella realizada en relacion a la forma en que
las ciencias sociales interpretaron el Islam parecen poner en cuestion aspectos
consonantes. En el primero de los casos se trata de una lectura “mas espontanea”
que toma por asidero alguna experiencia de contacto con quienes, provenientes

15 Para un panorama sobre esos cambios puede consultarse Rahma Bourgia (2010), segun los
resultados de un proyecto de investigacion que incluye una encuesta a nivel nacional: “El
apego a la religion se manifiesta a través de la aplicacion del pilar del islam: la practica de
la oracion. En la Encuesta Nacional sobre los Valores puede comprobarse que el 72,4% de
los entrevistados rezan de modo habitual. Entre estos cambios se constata un cierto retroceso
del islam popular en beneficio de un islam ilustrado, en la medida en que el 53,4% de los
encuestados no visitan nunca los santuarios. La progresiva generalizacion de la educacion y
la valorizacion de los signos de religiosidad estan relacionadas con un rebrote de manifiesta
religiosidad” (p.240).
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de otras sociedades, se presentan explicitando la intencién de realizar un
estudio sobre los otros. En el segundo de los casos, se trata de la elaboracion de
una critica informada por las sospechas de orientalismo, colonialismo y otras
formas de “incomprension” a las que se le atribuye intencionalidad politica
o sobre la cual recaen sospechas de esencialismo folklorizante. Los aspectos
comunes se refieren al cuestionamiento de la pretension del antropodlogo u
observador de hablar por los otros y saber qué aspectos de la cultura son
importantes, vale la pena discutir o son caracteristicos de la misma, pero
excluyendo a los sujetos que ahora esgrimen la posibilidad de hablar por si
mismos (Kortldnder, 2001). Refiriéndose a los distintos abordajes etnograficos
sobre la religion musulmana, el “tradicional” y otro mas sensibles a estas
criticas, Kortlander argumenta que los que impugan el modelo tradicional
afirman que en la antropologia las descripciones holisticas de la cultura, en su
intento por encontrar caracteristicas generales, producen cultura y tradicion en
lugar de analizarlas. Una idea similar subyace a algunas revisiones criticas de
la antropologia del Islam, como las elaboradas por Varisco y Marranci, donde
lo que se ponia en cuestion, a veces de un modo un tanto generalizante, era el
tipo de representaciones creadas sobre el Islam y su incidencia en la forma de
configurarlo como objeto.

En cierto sentido, se trata de sefalar el problema de tratar al Islam
como algo indeterminado, sinéonimo de cultura, sociedad, tradicion, politica,
estructura social. Justas o injustas para con sus blancos, el conjunto de las
visiones criticas parece también descreer de la posibilidad de conocer el todo
a partir de una de sus partes, reclamando prudencia en las generalizaciones
basadas en trabajos de campo circunscriptos. Tanto en el discurso de los
“informantes criticos”, a los que aludi en el comienzo de este articulo, como en
el de quienes, en el ambito académico, veian a la antropologia del Islam como
una extension de las practicas coloniales, esa mirada “externa” era atribuida a
un origen o a una tradicidn relacionada, en algunos casos con precision y en
otros mas vagamente, con Europa o con Estados Unidos. Esto hacia que en la
instancia de los encuentros, al ser revelado un origen diferente del investigador,
se susciten comentarios y preguntas relativas a semejanzas y diferencias, que
permitieran la asimilacion a otro y nuevo espacio clasificatorio.

Fuera del 4mbito académico, en los casos a los que hice mencién antes,
el revelar otro origen parecia generar un cierto grado de diferenciacion que
permitia explicitar puntos de vista, lanzar ironias o comentarios menos
controlados por las reglas de etiqueta. América del Sur, atin para quienes no
conseguian situar con precision su posicion geografica, era, de todos modos,
algo distinto de esos otros espacios y esto posibilitaba una cierta soltura al
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establecer criticas hacia las visiones provenientes de aquellos otros origenes.
Tal fue esto lo que me permiti6 registrar algunos de los ejemplos a los que
he hecho alusion. En el medio académico, la diferenciacién era mucho mas
clara y explicita ya sea porque se aludia a que América Latina habia ocupado
también una posicion subordinada en relacion a los espacios de poder politico
y econdmicos mundiales o porque se afirmaba la posibilidad de un tipo
de entendimiento no tefiido por concepciones de jerarquia o superioridad
cultural.

El paisaje de la diversidad en Marruecos es autoevidente dentro del
aspecto comun de la adhesion general al Islam. El hecho de prestar o no
atencion a ese aspecto tal vez no se explique por una posicion de origen que
entrene al observador para estar atento a ello, sino por una cierta desconfianza
en la ilusién de la homogeneidad y en la nitidez de la separacion nosotros/
ellos. Las ciencias sociales locales, si bien incipientes en el andlisis empirico,
seflalan que género, edad, clase, lengua, ideologias politicas, movilidades,
consumo, formas individualizadas de entender la practica o la no practica de
la religion, etc. son dimensiones imbricadas y dificilmente eludibles que, como
en toda sociedad y contexto, operan en cualquiera de los espacios sociales
observados. Una agenda tematica que no difiere de aquella que aplicariamos
en nuestras propias sociedades, mas sensible a la dinamica de lo que cambia.

Para quien realice una etnografia contempordnea seria dificil no
reconocer el desplazamiento, ya no del paso del estudio del Islam al de los
musulmanes y del de las aldeas al de las metrdpolis sino de reflexionar sobre
el ida y vuelta entre varias coordenadas de esa complejidad, cualquiera sea el
punto en que decida situarse.
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