AAM, 30 (2023)

Q
Sa
2
S0
~
=

(%p]
@)
=
-
i)
U
)
w
)
i,
[40)
e
MO
(V5]
9
©
-
]
(%]
v
Q
©
©
U
=
{5
(=
Q
)
©
]
A2,
>
Q
oc

A.

A
&
i

Ny
N
~

ISSN -e: 2660-7697



AL-ANDALUS MAGREB

al-Andalus

MAQREB

La revista Al-Andalus Magreb (AAM) (ISSN: 2660-7697) es una revista cientifica de la
Universidad de Cadiz. Es una publicacion digital en acceso abierto orientada a la difusion
de las ultimas investigaciones sobre el mundo arabo-islamico con un enfoque
multidisciplinar.

Consejo Editorial

Directora: Ana Maria Cabo Gonzalez, Universidad de Sevilla

Secretaria: Carmen Garraton Mateu, Universidad de Granada

Editor: Joaquin Bustamante Costa, Universidad de Cadiz

Editor adjunto: Adil Moustaoui Shrir, Universidad Complutense de Madrid

Secretaria de redaccion: Rocio Ramirez Cultrera.

Vocales
Maravillas Aguiar Aguilar, Universidad de La Laguna, Espana
Mercedes Aragon Huerta, Universidad de Cadiz, Espafia
Ahmed Bourhalla, Universidad Mohammed V de Rabat, Marruecos
Nuria de Castilla, Ecole Pratique des Hautes Etudes de Paris, Francia
Ignacio Ferrando Frutos, Universidad de Céadiz, Espana
Omar Salawdeh, Universidad Nacional de Singapur, Republica de Singapur

Juan Manuel Uruburu Colsa, Universidad de Sevilla, Espafia

Consejo Asesor

Allaoua Amara, Universidad Emir Abd El Kader (Constantina, Argelia)
Abdellah Bounfour, INALCO (Paris, Francia)

Dominique Caubet, INALCO (Paris, France)

Cristina de la Puente Gonzalez, CSIC (Madrid, Espana)

Jean-Charles Ducene, Ecole Pratique des Hautes Ftudes (Paris, Francia)
Jaakko Himeen-Anttila, Universidad de Edimburgo (Escocia, Reino Unido)
Christine Mazzoli-Guintard, Universidad de Nantes (Francia)

Kaj Ohrnberg, Universidad de Helsinki (Finlandia)

Maria Jests Viguera Molins, Académica de la Real Academia de la Historia
(Madrid, Espafia)

Abderrahim Youssi, Universidad Mohammed V (Rabat, Marruecos)



SUMARIO

Seccion Monografica

«CONCEPTOS Y MEMORIAS TRANSNACIONALES EN EL

MEDITERRANEO GLOCAL»

MOSCOSO GARCIA, Francisco y CANETE, Carlos: Presentacion:
Conceptos y memorias transnacionales en el mediterraneo glocal .....

GOMEZ GARCIA, Luz: El viaje conceptual de la sharia en el léxico hispano

VICENTE LOPEZ DE ARENOSA, Irene: La orientalizacion de Espaiia a
traves de obras literarias y musicales (siglos XVIII- XX) ....................

GIL-BENUMEYA FLORES, Daniel: Madrid islamico: patrimonio,
identidad y derecho a la ciudad.....................ccccveveveveecceeeeiiiancreennnnn.

CANETE, Carlos: De la antropologia inconsciente: una relectura social de
la relacion entre orientalismo y colonialismo, con un ejemplo en las
etnografias argelinas de Yves Alliaume (1926-1975) ........ccccueeueenn...

MOSCOSO GARCIA, Francisco: Voces de origen espaiiol, turco y francés
en el arabe argelino del Sahara a partir de los textos recogidos por
los padres Alliaume, David y Lethielleux ..............cc.cccouvueevvenvennnannen.

LABED, Zohra: Un enfoque orientado al significado de los idiomatismos
islamicos en la comunidad transnacional argelina occidental ............

GALIAN HERNANDEZ, Laura: Memorias en disputa: Performatividad y
conmemoracion de la revolucion egipcia.................cccccevvveeveennane..

GARDUNO, Moises: El mdrtir afgano en el discurso publico irani: una
muestra visual de la Liwa Fatemiyoun en Telegram............................

Articulos

AMEHDAR, Abdelmajid: Analisis de los métodos del arabe en los centros
docentes franceses en MArTUECOS ..............ccccueeeceeeeiveeeieeesieeeereenaeens

OULD MOHAMED BABA, Ahmed-Salem: Los toponimos de origen
Sanhaga en hassaniyya: etimologia y localizacion..............................

GUTIERREZ DE TERAN GOMEZ-BENITA, Ignacio: La muerte definitiva
del escritor que se habia visto morir a si mismo. El concepto de
extincion y "Patria Herida" en Dam Al-Gazal de Mirzaq Begtash......

1-5

7-31

33-51

53-70

71-87

89-102

103-118

119-135

137-158

159-187

189-206

207-222



Resenas

MELO CARRASCO, Diego y MANZANO RODRIGUEZ, Miguel Angel
(coords.). Al-Andalus y el Magreb: miradas trasatlanticas.
Presentacion Angel G. Gordo Molina. Gijon: Trea, 2019, 197 pags.
ISBN: 978-84-17767-25-9 (Elena Molina) ............ccceevveeevveeenneennenn. 223-225

MARTOS QUESADA, Juan, Historiografia andalusi. Manual de fuentes
drabes para la historia de al-Andalus. Prologo de Javier Albarran. 2
vols. Coleccion Al-Andalus n® 1. Caceres: Universidad de
Extremadura; Sociedad Espafiola de Estudios Medievales; Consejo
Superior de Investigaciones Cientificas, 2022. ISBN 978-84-9127-
169-7 (O.C. edicion impresa); ISBN 978-84-9127-170-3 (Vol. 1 —
edicion impresa); ISBN 978-84-9127-171-0 (Vol. 2 — edicion
impresa); ISBN 978-84-9127-162-8 (edicion on-line). (Adday
Herndndez LOPEZ)....ccveeiuieeiieiiieieeee ettt 226-227



INDEX

Monographic Section

«TRANSNATIONAL CONCEPTS AND MEMORIES IN THE GLOCAL

MEDITERRANEAN»

MOSCOSO GARCIA, Francisco y CANETE, Carlos: Presentation:
transnational concepts and memories in the glocal mediterranean.....

GOMEZ GARCIA, Luz: The conceptual journey of sharia in the Spanish
LOXICOM ...

VICENTE LOPEZ DE ARENOSA, Irene: The orientalization of Epain
through literary and musical works (XVIII-XX centuries) ...................

GIL-BENUMEY A FLORES, Daniel: Islamic Madrid: heritage, identity and
ENE FIGRE 10 THE CILY .ottt

CANETE, Carlos: On the unconscious anthropology: a social
reconsideration of the relation between orientalism and colonialism,
exemplified by the algerian ethnographies of Yves Alliaume (1926-

MOSCOSO GARCIA, Francisco: Words of spanish, turkish and french
origin in the algerian arabic of the Sahara from the texts collected by
fathers Alliaume, David and Lethielleux .................ccocoeecveeecveencneennne.

LABED, Zohra: A meaning-oriented approach to islamic idioms in the
western algerian transnational COMMUNILY ............ccoueeeeveeecreeeecreennnnn.

GALIAN HERNANDEZ, Laura: Troubled memories: Performativity and
commemoration of the egyptian revolution ....................cccccoeeveeeeane..

GARDUNO, Moises: The afghan martyr in the iranian public discourse: a
visual sample of the Liwa Fatemiyoun on telegram.............................

Articles

AMEHDAR, Abdelmajid: Analysis of arabic teaching methods in the french
SCHOOLS 11 MOFOCCO ...t

OULD MOHAMED BABA, Ahmed-Salem: Place names of Sanhaga origin
in hassaniyya: etymology and localisation...................ccccceecveeveeeeanen.

GUTIERREZ DE TERAN GOMEZ-BENITA, Ignacio: The definitive ending
of the writer who had seen his own dead. The concept of extinction
and " Wounded Homeland" in Dam Al-Gazal of Mirzaq beqgtash........

1-5

7-31

33-51

53-70

71-87

89-102

103-118

119-135

137-158

159-187

189-206

207-222



Reviews

MELO CARRASCO, Diego y MANZANO RODRIGUEZ, Miguel Angel
(coords.). Al-Andalus y el Magreb: miradas trasatlanticas.
Presentacion Angel G. Gordo Molina. Gijon: Trea, 2019, 197 pags.
ISBN: 978-84-17767-25-9 (Elena Molina) .........cccceeeveveenieeienieieennne 223-225

MARTOS QUESADA, Juan, Historiografia andalusi. Manual de fuentes
drabes para la historia de al-Andalus. Prélogo de Javier Albarran. 2
vols. Coleccion Al-Andalus n® 1. Caceres: Universidad de
Extremadura; Sociedad Espafiola de Estudios Medievales; Consejo
Superior de Investigaciones Cientificas, 2022. ISBN 978-84-9127-
169-7 (O.C. edicion impresa); ISBN 978-84-9127-170-3 (Vol. 1 —
edicion impresa); ISBN 978-84-9127-171-0 (Vol. 2 — edicién
impresa); ISBN 978-84-9127-162-8 (edicion on-line). (Adday
Hernandez LOPEZ).......eeeeueiieiiieeiee ettt 226-227

-1V -



5-1

31-7

51-33

70-53

87-71

102-89

8!
S Esise md
nisi_;—é}’l\ ‘b.wj:“ uﬁyiﬂ\ f;J\ Z\ﬂa.ﬁ ‘} :\c,b}‘\ j_; ag;bj (".‘ﬁu""

e a3 bl je S Sy alie 1 e)ST (LIS Sl (Ll s sSsa

................................................. &I;—éj,l\ Logl) 20
........................... L}L}-ﬂ-ﬂy\ V’L‘l\ L} a*ﬂj‘:"j\ rj..@.é.ﬁ ZJJ-) :C)jj (\-3-:")\.9 CA-:-Aj-C’

B gblg 2591 JleeW) I o Wil 3 BV 1 ) closil (63 S st

...................................... (cpraadt O A 2> i ol 0,3))
........... agal) & g dably Ol ALY Wy 1S (e ysls FWA| o e

)wytj d\jm“ﬁ\ o Z\.S)M\ L} 5;‘4,—3}\ 53\.91 2\;_9}))\_5\ %:—}yjj‘bf}“ ‘_} JJJ)K‘L}L:"K

VY1) ool Gy B L2 Sl e B3Mas) Ealann) ai gy oo

Al (3 s dlly 28Tl Al V) Sl Lol wlad) @ sSusl s (Ll g Suss
.......... sy Adls (osil osedll SWge 3 A g o)l o 150

UJ;JJ Z\;Jajj\ bj..L;-\ e g;‘y\'"“g\ fm‘}“ M\ L}bu }51 3\.@_;-}» Bu)u.ﬁ BJJB) c..,\f}!

TI8=T03 S

135-119............ igpall 3,8l (653 bty a5 1ol ST alSCan 113y (eudit) UL

Osanbls el 0 2358 1Y) pladl o) (3 LY g 2dl  ge csig3)le

158137 Telegram s



<N Ee

Slind) oo (3 A pall Al 5 (3 Batsidd) mabiall RS 2l tad) de ¢ jlas
1875 AL dns 4l

206—189 ............................................................... C;jl\ .L.g.'\;j

Ll psgie g dgd (s Y e 13) ele] iy Canss Ol (95 Egylise

222-207 oo i 315 Jlesl & o bl

Lud oYUe

MELO CARRASCO, Diego y MANZANO RODRIGUEZ, Miguel Angel
(coords.). Al-Andalus y el Magreb: miradas trasatlanticas.
Presentacion Angel G. Gordo Molina. Gijon: Trea, 2019, 197 pags.
ISBN: 978-84-17767-25-9 (Elena Molina) ...........cccceevvveevieeecnneeenneen. 223-225

MARTOS QUESADA, Juan, Historiografia andalusi. Manual de fuentes
drabes para la historia de al-Andalus. Prologo de Javier Albarran. 2
vols. Coleccion Al-Andalus n® 1. Caceres: Universidad de
Extremadura; Sociedad Espafiola de Estudios Medievales; Consejo
Superior de Investigaciones Cientificas, 2022. ISBN 978-84-9127-
169-7 (O.C. edicion impresa); ISBN 978-84-9127-170-3 (Vol. 1 —
edicion impresa); ISBN 978-84-9127-171-0 (Vol. 2 — edicién
impresa); ISBN 978-84-9127-162-8 (edicion on-line). (Adday
Hernandez LOPEZ)......eeeevviieiiieeiee ettt e 226-227

-VI -



SECCION MONOGRAFICA
«CONCEPTOS Y MEMORIAS TRANSNACIONALES
EN EL MEDITERRANEO GLOCAL»
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Entendemos por glocal el paso de un mundo globalizado a otro en el que lo enraizado
en cada pueblo cobra especial importancia, sin olvidar su situacion en el mundo, pero
volviendo a recobrar su dignidad perdida por el distanciamiento que la era global impuso.
Por ello nos parece justo volver a recobrar las identidades locales para situarlas en el
mundo de una forma mas solidaria, democratica y transnacional.

En los ltimos afios hemos asistido a un extraordinario incremento del interés de las
perspectivas transnacionales desde una amplia variedad de ambitos de las ciencias
humanas y sociales. De todo ello no ha quedado excluido el campo de los estudios
centrados en el Mediterraneo, donde son cada vez mas las contribuciones que reclaman
la necesidad de enfoques transnacionales o transculturales para el estudio de las relaciones
y representaciones entre las sociedades de dicho ambito geografico. Se hace esto
necesario pues los estudios que parten de los limites de la nacion y de la nocion de cultura,
entendidos como ambitos estables y discretos, impiden nuestro acceso a formas de
interaccion y de cambio social que van mas alla de ellos. Mas aun, socavan nuestra
comprension de como dichas interacciones han jugado un papel en el establecimiento de
relaciones de poder y formas de constitucion politica a partir de las cuales se han
planteado los propios limites entre las naciones o las culturas.

* E-mail: francisco.moscoso@uam.es ORCID: https://orcid.org/0000-0002-2880-4540
** E-mail: carlos.canete@uam.es ORCID: https://orcid.org/0000-0002-9714-0899
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2 FRANCISCO M0OSCOSO GARCIA & CARLOS CANETE

Es por todo ello que este monogrifico’ ofrece un conjunto de contribuciones
dedicadas al estudio de procesos de interaccion entre sociedades de la cuenca
mediterranea, que indagan en como conceptos y usos viajan en el tiempo y el espacio.
Con ello se pretende mostrar como dichos conceptos y memorias no han estado marcados
por la univocidad de formas nacionales y culturales concretas, sino que manifiestan
cambios en su significacion a través de procesos de traduccion y de interaccion social
performativos, mediante los cuales también se constituyen formas de poder y de
resistencia. El objetivo final es mostrar una imagen descentralizada de procesos
socioculturales que atafien al espacio mediterraneo en su cruce con el islam y que revelan
como el surgimiento de ideologias o la propia afirmacion de identidades se desarrollan en
un continuo movimiento entre lo local y lo global, esto es, en lo glocal.

Nos detendremos especialmente en Espafia y al-Andalus, territorios sobre los que
contamos con tres articulos; en Argelia, con otros tres; en Egipto, con uno; y en Siria e
Iran, con uno.

Comenzando con Espaiia y al-Andalus, Luz Gémez Garcia, en su articulo «El viaje
conceptual de la sharia en el 1éxico hispano» hace un recorrido por al-Andalus y los reinos
cristianos a través de la lexicografia, los fueros y las fuentes religiosas e histdricas para
mostrar como la voz sharia fue definiéndose, e incluso redefiniéndose entre los siglos
XIII y XVIII, separandose de sunna, aunque esta separacion no estuvo tan clara entre
moriscos y castellanos, pero si entre jurisconsultos, no siendo hasta el siglo XVI cuando
los dos conceptos cobran independencia. Al mismo tiempo, la escritura va perdiendo la
transcripcion o préstamo arabe xara para ser reemplazada por la voz espafiola «ley»,
siendo nuevamente restituida en el siglo XVIII la forma &rabe para adquirir una
connotacion religiosa general, tanto cristiana como musulmana de manos de los
misioneros, y redefinirse sunna como ley islamica propiamente. El siglo XIX, y con ¢l
los inicios del arabismo espafiol y el africanismo contemporaneos, entierra la voz sharia
y se traduce por ley de nuevo. No serd hasta mediados del siglo XX cuando el concepto,
pero también «ley islamica», vuelva a recuperarse marcado por el contexto internacional
y nacional. Y asi es como la autora llega a nuestros dias y afirma que «la “frontera
andalusi” interfiere hoy en el imaginario colectivo espafiol, que se construye con el islam
como vecino geografico, demografico e identitario. En este sentido, el concepto de sharia
ha funcionado y funciona como un puente o un paso entre estas fronteras de distinto tipo,
y su significado trae y lleva sentidos de los espacios que la frontera une y separa. A lo
largo de casi nueve siglos, el concepto de sharia ha transitado por las lenguas romances
de la peninsula ibérica reflejando las condiciones de esta naturaleza a la vez de paso y de
fundamento».

Irene Vicente Lopez de Arenosa, en «La orientalizacion de Espafia a través de
obras literarias y musicales (siglos XVIII- XX)», nos ofrece una nueva perspectiva del

(M Con este monografico, hemos querido concluir dos proyectos de investigacion en los que hemos estado
involucrados en los ultimos afios. Por un lado, el proyecto “Representaciones del islam en el
Mediterraneo glocal: cartografia e historia conceptuales-REISCONCEP” (RTI2018-098892-B-100),
ejecutado entre el 01 de enero de 2019 y el 31 de diciembre de 2022 y dirigido por Luz Gémez Garcia,
profesora del Departamento de Estudios Arabes e Islamicos y Estudios Orientales de la Universidad
Autéonoma de Madrid. Por otro, el proyecto “Orientalismo y africanismo espafiol en contexto (siglos
XVI-XXI) — OrienText” (RTI2018-096176-J-100), dirigido por Carlos Caiiete, profesor del mismo
departamento. Ambos proyectos han estado financiados por el programa RETOS de la Agencia Estatal
de Investigacion del Ministerio de Ciencia e Innovacion.
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discurso orientalista exterior que ha sido proyectado sobre la realidad de Espaifia, un pais
que también coloniz6 el norte de Marruecos y que incluso desarroll6 su propio discurso
orientalista. La autora ha elegido obras literarias y musicales representativas de autores
conocidos —Montesquieu, Cadalso, Victor Hugo, Irving, Dumas, Falla, Albéniz e incluso
el propio Edward Said— para demostrarnos como el lenguaje, literario y musical, es un
instrumento poderoso a través del cual descubrimos no solo qué es el Orientalismo, sino
también el «Orientalismo imbricado» y el «Autoorientalismo». El Orientalismo espaiiol,
de la segunda mitad del siglo XIX y la primera mitad del XX, fue, sobre todo, andalusista
y africanista, lejos quedaron para africanistas y arabistas y otros investigadores la India,
Turquia o Egipto. Y también lo fue para los orientalistas extranjeros que se acercaron a
Espafia; asi lo expresa Vicente: «Observamos como esta busqueda del paraiso perdido y
de lo andalusi como parte esencial de la identidad espafiola interesé tanto a viajeros arabes
como a romanticos europeos quienes también plasmarian esta esencializacion de la
cultura espafiola en sus obras orientalistasy.

Le sigue el estudio de Daniel Gil-Benumeya Flores quien, en su contribucioén
titulada «Madrid islamico: patrimonio, identidad y derecho a la ciudad», reflexiona sobre
el pasado fundacional arabe de la capital de Espana y la consideracion social e
institucional que trata como extranjeros a ciudadanos espafioles musulmanes hoy dia, lo
cual genera discriminacion, no solo hacia sus personas, sino también de lo islamico y su
historia en el propio espacio publico. Gil-Benumeya defiende la presencia de lo isldmico
en Madrid y rechaza la discriminacion con estas palabras: «El modo en que lo islamico
se imbrica en la historia madrilefia desde las raices mismas de la ciudad y no solo en su
etapa andalusi, sino impregnando la medieval y moderna posterior, desafia los discursos
politicos y mediaticos que presentan el islam y a los musulmanes como una intrusion y
una amenaza a la cultura y las formas de vida consideradas propias, en la medida en que
cuestiona la dicotomia misma de lo propio y lo ajeno». Es por ello que se estan llevando
a cabo diferentes iniciativas desde el Centro de Estudios sobre el Madrid Islamico
(CEMI), proyecto que depende de la Fundacion de Cultura Islamica (FUNCI), con el fin
de dar a conocer el patrimonio isldmico madrilefio y conjugarlo en cierto modo con los
retos que plantea la sociedad pluricultural actual en la capital de Espafia, buscando la
integracion de los musulmanes madrilefios en la ciudad. El autor nos recuerda que Madrid
es la tinica capital europea de fundacion arabe, que data de la segunda mitad del siglo IX,
y que pertenecié a al-Andalus durante algo mas de dos siglos. Del interés por la
arqueologia del periodo andalusi en el &mbito cientifico e institucional a finales del siglo
XX, se ha pasado a principios del XXI a una pérdida de interés, llegando incluso a
afirmarse desde alguna publicacion que el Madrid andalusi fue solo un acuartelamiento,
siendo los reyes castellanos los que verdaderamente fundaron la ciudad. Frente a esto,
desde el CEMI se pretende promover la investigacion y difusion de la Historia islamica
de Madrid, no solo andalusi, sino también mudéjar y morisca; mantener una postura
critica ante «ciertas formas de divulgacion seudohistorica»; hacer itinerarios instructivos;
promover un turismo islamico; y establecer sinergias institucionales.

En «De la antropologia inconsciente: una relectura social de la relacion entre
orientalismo y colonialismo, con un ejemplo en las etnografias argelinas de Yves
Alliaume (1926-1975)», Carlos Caiiete analiza los textos etnograficos recogidos por el
P. Alliaume en el Sdhara Argelino a través de una reflexion sobre el desarrollo de la
antropologia norteafricana de finales del siglo XIX y hasta mediados del siglo XX. Para
ello, parte de una reconsideracion de la actual vision de la relacion entre Orientalismo y
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4 FRANCISCO M0OSCOSO GARCIA & CARLOS CANETE

Colonialismo, y en especial de su dimension epistémica, reinterpretando Orientalismo
(1978) de Edward Said a la luz del reciente trabajo Restating Orientalism (2018) de Wael
B. Hallaqg. A partir de esto, dentro del caso concreto de la antropologia en Argelia, se
centra en el desarrollo de la distincion arabe/amazig y también en la consideracion del
estatus del islam entre las poblaciones argelinas, lo cual llevaria al desarrollo de politicas
de segregacion. Esta conjuncién entre poder y conocimiento le permite al autor analizar
como «la propia implantacion colonial, alimentada por las estructuras de la episteme
moderna, desencadeno procesos sociales que condicionarian la propia mirada etnogréfica,
y, en concreto, la aplicacion de las distinciones entre lo arabe y lo bereber y del estatus
del islam por parte de Yves Alliaume (1900-1983)». El Sdhara argelino despertd, ya desde
la llegada de los franceses a Argelia, un gran interés antropologico, destacando, sobre
todo, las publicaciones que ven la luz entre 1870 y comienzos del siglo XX. Poco después,
en los afos 1920, los Padres Blancos fundan el Institut des Belles Lettres Arabes (IBLA)
en Tunez, recomendando el estudio de las lenguas y la etnografia; se abandona asi el
espiritu proselitista que habia conducido los estudios de los Padres Blancos desde su
fundacion. Es en aquellas obras y en el nuevo espiritu que alienta a la Sociedad en donde
bebe el P. Alliaume cuando escribe sus textos etnogréaficos recogidos en la obra Dictons
et traditions, editada recientemente por Francisco Moscoso Garcia, reproduciendo las
distinciones antropoldgicas acufiadas previamente mientras permanece ciego a los
cambios de una sociedad que va evolucionando ante sus ojos. Una situacion «de ceguera
o inconsciencia» que ya fuera denunciada por Frantz Fanon entre los afios 1950 y 1960
en su sociologia de la revolucion argelina, y que nos alerta de la necesidad de considerar
la dimension social de los procesos de constitucion de distinciones culturales dentro de la
accion colonial.

Francisco Moscoso Garcia, aborda en su trabajo «Voces de origen espaiiol, turco y
francés en el arabe argelino del Sahara a partir de los textos recogidos por los padres
Alliaume, David y Lethielleux» el origen de noventa y cinco préstamos de estas lenguas
en el drabe del Sdhara argelino presentes en las obras etnograficas de estos tres padres
blancos escritas entre 1903 y 1975. Entre estos, las voces de origen francés y turco tienen
una entrada bastante bien delimitada; las primeras a partir de la ocupacion francesa en
1830 y hasta la descolonizacion en 1962, y las segundas durante la presencia turca entre
1532 y 1830. Sin embargo, los préstamos del espafiol tienen un origen mas complejo, ya
que hay que tener en cuenta la llegada de moriscos que trajeron consigo una variedad
arabe andalusi con préstamos procedentes del castellano y de otras lenguas romances
peninsulares, la presencia del espafiol en una etapa moderna con la ocupacion de Oran y
la lingua franca, un pidgin que se alimentd sobre todo del italiano y el espafiol, ademas
de otras lenguas de la cuenca mediterranea, como demuestra la presencia de veinte
palabras, de las veintiséis procedentes del espanol, en arabe del Séhara argelino que
forman parte de aquel pidgin. El autor de este articulo hace ademas un estudio de las
voces, clasificando sus categorias y presentando los mecanismos de adaptacion
morfologica a la variedad arabe.

Por ultimo, en lo que concierne a Argelia, Zohra Labed escribe el articulo «A
meaning oriented approach to Islamic idioms in the Western Algerian transnational
community». La autora presenta en este trabajo los resultados de un estudio de campo
llevado a cabo en su centro de trabajo, en Oran, entre alumnos procedentes de la region
Oeste de Argelia cuya lengua nativa es alguna de las variedades arabes de esta zona. El
trabajo ha consistido en la recogida de idiomatismos relacionados con el islam, de uso
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frecuente en las conversaciones cotidianas, habiendo elaborado un estudio de ellos a partir
del modelo propuesto por Purpura (2016). Por otro lado, hay que destacar el estudio
posterior que ha hecho sobre el grado de comprension de los «residentes transnacionalesy,
es decir, los extranjeros que viven en Oran y que aprenden la variedad arabe de esta
ciudad. En este sentido, es de valorar el interés de este estudio para comprender mejor los
idiomatismos islamicos, siendo asi una ayuda importante para los residentes que quieran
aprender el arabe argelino.

Laura Galian Hernandez reflexiona sobre el concepto de thawra «revoluciony en
«Memorias en disputa: Performatividad y conmemoracion de la revolucion egipcia» a
raiz de la rememoracion de los sucesos revolucionarios que vivid Egipto en 2011,
poniendo de manifiesto como esta voz se ha ido «recreando y resignificando durante y
después de las revoluciones arabes de 2011-2012». El objetivo es doble: por un lado,
analizar este concepto dentro de la historia moderna de Egipto y, por otro, estudiar las
narrativas surgidas en torno a este. Con respecto al primero, el concepto de «revoluciony,
presente en la esfera politica desde el siglo XVII, no se redefinié como «ruptura radical»
hasta el siglo siguiente, entrando en el pensamiento arabe con el sentido de revolucion a
partir de la nahda en el siglo XIX, aunque serd en 1952 cuando adquiera el significado
de «rupturay. La revolucion de ‘Urabi en 1919 se entendid «como un proceso de ruptura
que no concluyd y cuya ultima expresion tuvo lugar con el derrocamiento de la monarquia
por los Oficiales Libres en 1952». Y en relacion con el segundo, se presenta el discurso
—presente en archivos y plazas donde se concentraron los egipcios— que acompand a la
revolucion mas reciente para ver «cOmo se ha representado, interpretado y
reconceptualizado.

Concluimos este monografico con el articulo de Moisés Garduiio Garcia, «El
martir afgano en el discurso publico irani: una muestra visual de la Liwa Fatemiyoun en
Telegramy. Este autor aborda en su trabajo la representacion visual de los combatientes
afganos hazara de la Liwa Fatemiyoun que apoyaron a Bashar al-Assad, los cuales fueron
formados por la Guardia Revolucionaria Irani, siendo vistos como martires de Estado.
Para ello se ha servido de una serie de textos visuales extraidos del canal de Telegram de
este grupo, empleando para ello el método de analisis del discurso de Norman Fairclough
(1993). Las fotos publicadas contienen simbolos, como hombres jovenes (figuras
emblematicas del chiismo) y banderas (revolucionarias y antiimperialistas), transfiriendo
ademas los ideales de la revolucion de 1979 a los dias actuales, con la tnica finalidad de
que el usuario absorba el discurso oficial y de que el Estado mantenga vivo un imaginario
con el que el Estado irani justifica su presencia en algunos paises arabes, especialmente
en Siria.
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Resumen: Este trabajo(!) se ocupa de la historia conceptual de la nocion de sharia en la peninsula ibérica a
lo largo de ocho siglos de documentacion en lenguas romances. Partimos de dos premisas que debaten entre
si dialécticamente. La primera se apoya en la teoria de la existencia de “conceptos fundamentales” de
Reinhart Koselleck (2012). La segunda abunda en la observacion de Antonio Gramsci (1975) a propdsito
de la pervivencia del aspecto externo del lenguaje a pesar del cambio historico. Analizaremos documentos,
obras historicas y obras lexicograficas escritos mayoritariamente en espafol desde el siglo XIII hasta la
actualidad. No pretendemos ser exhaustivos en la documentacion, aunque si que esta sea representativa de
cada época. Tomamos como marco tedrico las cuatro fases del “viaje de una teoria” de Edward Said (1983
y 2000) y las comparamos con el viaje conceptual de la sharia para explorar como y por qué se produjo la
traslacion de significados desde “xara é ¢umna” en los primeros documentos mudéjares a “xaragina” en
las leyes de mudéjares mas tardias y a “/ey y xara” en documentos moriscos aljamiados, para luego, a partir
del siglo XVII, llegar al punto de ser una voz ausente de la documentacion y reaparecer a finales del siglo
XVIII en los diccionarios de los misioneros espafioles. Por ultimo, se perfilara el viaje conceptual mas
reciente de la charia/sharia que se ha producido por obra, primero, de la empresa colonial espafiola en
Marruecos, y después, de la globalizacion de la informacion, la inmigracion y la institucionalizacion del
islam espafol. La conclusion es que el concepto de sharia ha funcionado como un puente de significados
que exceden la doctrina islamica y reflejan la historia misma de Espafia.

Palabras clave: sharia, historia conceptual, historia del espafiol, historia del islam

Abstract: This paper deals with the conceptual history of the notion of sharia in the Iberian Peninsula over
eight centuries of documentation in Romance languages. We start from two premises that debate
dialectically. The first is based on the theory of the existence of “fundamental concepts” by Reinhart
Koselleck (2012). The second abounds in the observation of Antonio Gramsci (1975) regarding the
persistence of the external aspect of language despite historical changes. We will analyze documents,
historical works and lexicographical works written mainly in Spanish from the 13th century to the present.
We do not intend to be exhaustive in the documentation analyzed although it is representative of each
period. We take as a theoretical framework the four phases of Edward Said's “traveling theory” (1983 and
2000) and compare them with the conceptual journey of sharia to explore how and why the translation of
meanings from “xara é gumna” took place in the first Mudejar documents to “xaragina” in the later Mudejar
laws and to “/ey y xara” in Moorish documents, to later, from the 17th century, reach the point of being an
absent voice in the documentation and finally reappear late eighteenth century in the dictionaries of the
Spanish missionaries. Lastly, it will be outlined the most recent conceptual travel of the charia/sharia in
Spanish: firstly, a result of the Spanish colonial enterprise in Morocco, and later, of the globalization of
information, the immigration, and the institutionalization of Spanish Islam. The conclusion is that the
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concept of sharia has functioned as a bridge of meanings that exceed the Islamic doctrine and reflect the
very history of Spain.
Key words: sharia, conceptual history, history of Spanish language, history of Islam
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EL VIAJE CONCEPTUAL DE LA SHARIA EN EL LEXICO HISPANO 9

1. Introduccion

El concepto de sharia® es una nocién irremplazable en la conformacion doctrinal
del islam y en la praxis historica de las sociedades que se han desarrollado bajo el
paradigma civilizacional islamico. Incluso siendo posible discutir el momento y las
condiciones de la normativizacién doctrinal del islam que conformaria el significado de
Sari*a como “ley islamica” (Gémez 2020), a efectos del siglo XXI “la sharia” entraria en
la categoria de “concepto fundamental” caracterizada por Reinhart Koselleck asi: “Ser
irremplazable, y por lo tanto controvertido, es lo que diferencia a un concepto
fundamental y sumamente complejo de otros conceptos. Todo concepto fundamental
contiene un potencial histérico de transformacion” (Koselleck 2012: 46). La tension entre
preservacion y transformacion modela el desplazamiento semantico de un “concepto
fundamental” en la historia, y en la medida en que los conceptos se expresan mediante
vocablos y el lenguaje es conservador, el andlisis filoldgico permite ahondar tanto en lo
que perdura de una nocidon como en lo que cambia y como lo hace. Es aqui donde entra
en juego la conocida afirmacion de Antonio Gramsci a proposito de la resistencia al
cambio que ofrece el lenguaje en su relacion con los cambios que se producen en el cuerpo
social, y su propension a la fosilizacion: “Ninguna situacion histérica nueva, incluso
aunque esté motivada por el cambio mas radical, transforma por completo el lenguaje, al
menos en su aspecto formal externo” (Gramsci 1975: 11-1407).

Si nos cefiimos a su expresion en las lenguas romances de la peninsula ibérica, la
historia conceptual del islam es practicamente inexistente, lo cual afecta al concepto
mismo de sharia, por mas que este sea fundamental para comprender el islam hispano.
Para contribuir a paliar este vacio, nos proponemos investigar el uso de la nocién de sharia
en las fuentes hispanas peninsulares. El andlisis comenzard por los primeros textos
escritos en aragonés, castellano y cataldn, que coinciden con el avance definitivo de la
conquista cristiana en el siglo XIII. El corpus terminoldgico que sirve de base para la
investigacion del periodo que va del siglo XIII al siglo XVIII se ha elaborado atendiendo
a todas las referencias de las fuentes documentales historicas y lexicograficas que nutren
el Corpus Diacronico del Espariol de 1a Real Academia Espafiola, asi como a las fuentes
de la Real Academia de la Historia u otras editadas por investigadores contemporaneos
que se han localizado a partir de las primeras. Si bien no podemos garantizar una completa
exhaustividad, hemos intentado elaborar un corpus completo, al menos en castellano, que
consideramos que es ampliamente representativo en términos cualitativos. En cuanto a la
base para el estudio del 1éxico de finales del siglo XVIII hasta la actualidad, ademas de
los datos aportados por las fuentes anteriormente mencionadas y los Corpus de Referencia
del Espaniol Actual y el Corpus del Espariol del Siglo XXI, hemos prestado especial
atencion a los diccionarios, glosarios y 1éxicos arabe-espafiol/espafiol-arabe publicados
en el periodo.

Partimos de la tesis de Edward Said a propdsito de que el viaje de las ideas y las
teorias “necesariamente implica un proceso de representacion e institucionalizacion
distinto del del punto de partida” (Said 1983: 226), y en este caso estudiaremos el viaje
de un concepto en las lenguas que conviven con las transformaciones del cuerpo social.
Said (1983: 226-227) sintetizd en cuatro las fases comunes a todo desplazamiento de una

@y

(2) A lo largo del trabajo, transcribiremos “Sari*a” (siguiendo el sistema de transliteracion de la revista
Al-Andalus) cuando aludamos al término arabe, pero usaremos “sharia” para referirnos al concepto,
por ser esta voz la que recoge en la actualidad el Diccionario de la lengua espafiola de la Real
Academia Espafiola.
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teoria o idea: un punto de origen; la distancia recorrida; el conjunto de condiciones que
la idea confronta en el proceso de ser tolerada o introducida; y la idea misma ya
incorporada y transformada por los nuevos usos del nuevo tiempo y lugar.

El punto de origen histérico de esta historia conceptual es, en apariencia, sencillo de
establecer: el retroceso de Al-Andalus y la consolidacion de los reinos cristianos en lo
que antes fue su territorio. Ahora bien, inmediatamente surge la conflictividad de diversa
indole que rodea la relacion de lo hispanico con lo andalusi como realidad civilizacional
y material que determina la identidad espafiola, de modo que el punto de partida podria
decirse que son las dos caras de un espejo: el Al-Andalus que desaparece y el Al-Andalus
que permanece. Este origen seria una expresion de lo que Maria Jests Viguera (1995)
caracteriz6 como “la interferencia de al-Andalus” en la historia de Espafia. A los efectos
del analisis conceptual de la sari‘a, nuestra hipotesis es que la “interferencia andalusi”
habria condicionado el “viaje” de la nocion desde las primeras menciones en textos del
siglo XIII hasta su inclusion en 2017 en la primera actualizacion en linea de la
vigesimotercera edicion del Diccionario de la Lengua Espariola de la Real Academia
Espanola (2014). Durante este lapso de ocho siglos, el concepto de sharia ha negociado,
se ha resistido, ha claudicado y ha resucitado al compas de la relaciones sociales y
politicas de la peninsula con el islam, como mostraremos en el analisis conceptual que
proponemos.

2. Historia conceptual de la sharia
2.1. El punto de origen: el primer islam mudéjar

Las fuentes mas antiguas en lenguas romances peninsulares en que podemos rastrear
la nocion de sharia datan de mediados del siglo XIII. Es un momento en que el avance de
la conquista cristiana esta asentado y el poder islamico ha quedado précticamente
reducido a lo que sera durante los dos siglos siguientes el emirato nazari de Granada. En
este contexto, poblaciones musulmanas enteras pasan a estar bajo dominio de las coronas
de Castilla y Aragdén y se hacen necesarias ordenanzas y codigos para administrarlas y
para que se gestionen internamente. En estas fuentes primeras, no se recoge ningin
término referido a la Sari*a/Sar’, lo cual contrasta con el hecho de que si aparecen
variantes de sunna, mientras que un siglo después lo habitual es que aparezcan juntos.
Tenemos un ejemplo temprano de ¢una en el Vidal Mayor (ca. 1250), que se ocupa del
régimen procesal de los juicios en la jurisdiccion pluriconfesional de judios, cristianos y
musulmanes del reino de Aragén (Tilander 1956: 11-133 y 182-183).

En esta compilacion foral, se observa que cuando aparece la voz ¢una se glosa su
significado: por un lado, se da la traduccion —“costumpne” (Tilander 1956: 11-182),
“fuero” (Tilander 1956: II-133)— y por otro se desarrolla su significado e implicaciones —
su origen no es real ni de las Cortes, por lo que no se puede imponer a las leyes cristianas,
emanadas de una y otras; y su jurisdiccion se reconoce porque asi lo desea el legislador
cristiano (Tilander 1956: 1I-182-183)—. De facto, la aplicacion de la ¢una quedaba a
expensas de la voluntad del sefior cristiano, pues la condicion de los moros es de
“traydores” y “enemigos de Dius” (Tilander 1956: II-133). En este sentido, la
“interferencia de al-Andalus” de la tesis de Viguera todavia estd en el primer estadio, el
defensivo, en que es necesario denigrar al adversario —cruel, traidor, cobarde y lascivo es
lo habitual (Viguera 1995:64)— a fin de justificar y magnificar la conquista.

Aproximadamente un siglo después, hallamos las primeras referencias a la
Sart*a/sarf. Se encuentran en los fueros concedidos a “los moros pobladores de los

arrabales o barrios de Chelva” (1370) y a “la aljama de los moros de Palma del Rio”
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(1371). Ambas localidades fueron conquistadas por los cristianos casi un siglo y medio
antes, y cada una repoblada de forma distinta en tiempos de los fueros, lo cual puede
explicar la diferencia formal en el tratamiento del vocablo.

En el caso de la carta de la villa valenciana, conquistada a los musulmanes en 1237
y repoblada con cristianos desde entonces, los nuevos sefiores reconocen a una vieja
comunidad unos derechos empleando expresiones que denotan un conocimiento genérico
y no detallado. En concreto, puede leerse:

Otorgo en cara en el dito, que vuestras cuestiones ¢ calonias sean....... alcadi, segun Zuna 6 Xara de
moros, € segun se acostumbraba en vida del sobredito noble en el rio de Chelva (Fernandez y
Gonzalez 1866: 387).

En cuanto a los fueros de los musulmanes de la villa cordobesa, se otorgaron
coincidiendo con la llegada de repobladores mudéjares traidos de Burgos para paliar los
estragos demograficos causados por la peste negra, de modo que es muy probable que los
propios mudéjares castellanos participaran en la redaccion, con lenguaje preciso y
abundancia de arabismos. Dicen:

Diuos ende este: Primeramente juro ¢ prometo que seades horros, con condicion que uos guarde lo
que en este previllejo se contiene, ¢ uos que me dedes todo lo que en €l se contiene, ¢ que Bos guarde
vuestra axara ¢ cumna, ¢ que ayades vuestros juezes quales Bos quisieredes que libren Buestros pleitos
ordinarios, que escribano non bala en testimonio contra vosotros, salvo si non fuese con otro moro 6
mora, que fablen amos de un [fecho] en su testimonio (Fernandez y Gonzalez 1866: 390).

Dada la proximidad fonética de la transcripcion latina al original arabe, es posible
establecer que el escribidor de Palma del Rio conocia bien la lengua 4rabe: axara viene
del nombre determinado as-Sar‘, como es habitual en arabe, y ¢umna reproduce la
geminacion del fonema [n] &rabe de sunna.

En ambos fueros, no se precisa el significado de los términos, pero se valen de una
formulacion sintactica distinta que implica una comprension conceptual diferente: en
Chelva, la “Zuna o Xara” es competencia del cadi, alude a la norma que ha de aplicarse
y no distingue entre ambas (notese el uso de la conjuncion disyuntiva), mientras que en
Palma del Rio son los musulmanes, hombres libres, los que tienen que cumplir las “axara
¢ cumna”, dos entidades diferentes (unidas por la conjuncion copulativa). Esto Gltimo
abona la hipotesis mencionada del conocimiento interno de la tradicion islamica por el
redactor del texto de Palma del Rio: sharia y sunna no son lo mismo, y es el creyente el
que ha de guiarse por sus preceptos, el que ha de guardarlos, por més que el cadi juzgue
su quebrantamiento.

En las concesiones otorgadas a los musulmanes de Nuez en 1446, en este caso en
Aragbn, vuelven a aparecer juntos ambos conceptos, si bien en otro orden (“cuna e
Xara”); tampoco se glosan, y, como en el caso de Chelva, la sharia es la ley que se debe
imponer segun se venia haciendo por costumbre:

(...) antes los ditos moros vasallos del dito lugar que algiin crim cometido hauran hayan a seyer
iudgados por el dito senyor et sus officiales sin premio alguno de turment, segunt que antigament
solian seyer iudgados, seruandoles su ¢una e Xara (Longas 1963: 439).
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Podria deducirse que, en ambos momentos (ultima mitad del siglo XIV y primera
mitad del siglo XV), son voces conocidas y distinguidas por los interlocutores y que no
precisan de aclaracion. La coexistencia de codigos y vasallos de distintas confesiones era
ya una practica asentada en los reinos de Castilla y Aragén con el avance de la conquista
cristiana por antiguos territorios en poder musulman, y sobraban las aclaraciones que si
eran necesarias en el momento del Vidal Mayor. Por lo mismo, ya no son precisas las
denostaciones de los “moros” presentes en ese fuero, ya que los mudéjares no se sienten
como un peligro inminente por su confesion: la “interferencia andalusi” actiia en este
momento mas avanzado del islam mudéjar poniendo la atencion en la ecuanimidad del
vencedor, de modo que se da un caracter mas neutro al musulman.

Una fuente que plantea otros interrogantes es el Llibre de la Cuna e Xara dels moros,
un tratado temporalmente intermedio respecto a los fueros anteriores. Esta obra es tinica
en muchos sentidos, como destaca Carmen Barcel6 (1989: IX-XXI) en el estudio que
precede a su edicidon. Se trata de una traduccion del arabe al valenciano de normas
religiosas y juridicas islamicas, realizada en el reino de Valencia y que esta fechada en
1408. Deja entrever claras conexiones de la comunidad musulmana valenciana con
Granada, y refleja el interés de los sefiores valencianos en conocer el funcionamiento de
las normas que regian para una buena parte de sus vasallos, los musulmanes o sarrains.
A los efectos que nos ocupan, es importante la aclaracion que se hace sobre qué es la
sunna y qué es la sharia. El interés en deslindar el origen de la sharia (divino, pues viene
del Coran) del de la sunna (humano, venido de Mahoma) es singular en este tratado de
derecho isldmico en valenciano. Dice:

XLIX. Com, ¢o que és contengut en lo Alcora, és appellada Xara.

Tot ¢o que és contegut en lo Alcora és appellada Axara, la qual, segons que afermen los sarrahins,
fon ordenada per veu (...) lo qual Mafomat profeta d’aquells.

L. Com la cosa que no és en I’Alcora ¢és apellada Cuna.

L’altra cosa que no és contenguda en lo Alcora és appellada Cuna, que fon ordenada per lo dit
Mafomat (Barceld 1989: 13).

A lo largo de la obra, se repiten otras cinco veces las voces Xara/Axara. Cuando
parece ser una traduccion directa del tratado arabe, se distingue entre ¢una y Xara
(Barcel6 1989: 9, 84, 91), pero cuando interviene la mano del traductor/exégeta, es visible
cierta confusion en los limites entre ¢una y xara, que tiende a amalgamar ambas y
considerarlas como ley en general. Asi, puede leerse:

Com per tot lo mén sia entre els sarrahins una Cuna que entre aquells lei o Xara és apellada (Barcelo
1989:42).

Con todo, la amalgama entre sunna y sharia no es nueva, puede rastrearse en el
Vocabulista in arabico, atribuido a Raimundo Marti, que suele fecharse hacia 1270 y
cuyas entradas, segin Federico Corriente, responden més a lo que se esperaria de un
diccionario de ideas afines que a uno bilingiie, por mas que el conocimiento del arabe del
autor no fuera escaso (Corriente 1989: 6). En este glosario latin-arabe, a la voz “lex” le
acompana todo el desarrollo que se observa en la imagen 1, donde convergen nociones
relativas a la ley religiosa (¢x2), moral (w=5<Y), comunitaria (J) o mosaica (!, 55), ademas
de la sunna y la sari‘a:
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Fuente: Schiaparelli, 1871: 456.
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2.2. La distancia recorrida: las dificultades del islam morisco

Tras los primeros indicios textuales, la sharia comienza una transformacion
semantica y léxica marcada por las circunstancias sociopoliticas del periodo que va de
finales del siglo XV a comienzos del siglo XVII: el avance de la conquista cristiana de
los ultimos territorios del emirato nazari de Granada, la capitulacion de la ciudad, el fin
de Al-Andalus como entidad politica, el incumplimiento de los acuerdos de capitulacion,
la conversion forzosa de los musulmanes y la persecucion y expulsion de los moriscos.
Durante un siglo y medio (de 1462, fecha aproximada del Breviario Cunni de Iga de
Gebir, a 1612, afio limite de la expulsion de los ultimos moriscos valencianos), se advierte
coémo el concepto de sharia pasa de estar naturalizado, y en algunos casos traducido sin
mas por “ley”, a practicamente desaparecer, como los propios musulmanes hispanos.

2.2.1. La amalgama entre sharia y sunna

El alfaqui segoviano I¢a de Gebir es uno de los personajes mas fascinantes de la
historia del islam espafol. Su influencia es perceptible en los autores posteriores de la
comunidad mudéjar y luego morisca (Wiegers 2010: 132). Su Breviario Cunni, un
compendio de las normas mudéjares para uso interno de los musulmanes castellanos,
arranca en su capitulo primero con estas palabras:

El Soberano Criador que rrebeld su honrrado alcoran 4 su honrrado profeta Mohammad el
bienabenturado, habla en siete maneras y asi mesmo contiene en la Ley y Cunna mandamientos,
ystorias y rrebelaciones, castigos, amenagamientos, suma brebe y conpendiosa de todos los
mandamientos y debedamientos que en la Ley y Cunna se contienen y los mas principales dellos son
los siguientes (Gebir, 1853: 250).

Segovia contaba con una importante comunidad mudéjar en la segunda mitad del
siglo XV, integrada en los usos de lo que era una pujante ciudad de artesanos y
comerciantes (Gomez 1997-1998: 35), lo cual nos da una idea de las posibilidades de
acoplamiento de la sharia al entorno castellano general. El Breviario resume las normas
del islam para unos musulmanes que desconocen ya la lengua arabe y que conviven en
minoria con la comunidad cristiana. A lo largo del texto, comprobamos que Sari‘a /Sar*
se ha traducido por Ley, y que se distingue de Cunna, con la cual suele aparecer
emparejada mediante la conjuncion copulativa “y” (Ley y Cunna), si bien hay tres casos
en que la disyuntiva “0” marca la diferencia entre un ambito (el del alcoran) y el otro (el
del Profeta) (Gebir, 1853: 251, 252, 127). Solo una vez aparece el concepto de sharia en
su voz castellana xara:

Quando dos personas se ygualaren sobre alguna dibision 6 combenengia y de ello ubiere testigos con
la una parte, siendo el negogio ¢ibil y no abiendo cosa de xara ni la otra parte no se reclamare al juez,
no lo deshaga, antes lo confirme (Gebir, 1853: 368).

En este caso, xara no se glosa, lo cual pudiera ser un indicio de comprensioén por
parte del lector mudéjar, pero dada su excepcionalidad frente a las ocasiones en que se
traduce, nos inclinamos a pensar que no era asi, sino que en la version que circul6 del
Breviario se tradujo la voz xara por “ley” a partir de una primera versidon en que si
aparecia el vocablo arabe, pero qued6 este ejemplo fosilizado debido a que no se
menciona junto a ¢unna, como es habitual.

Es curioso que, a diferencia del Breviario Cunni, de factura y uso musulman, en las

fuentes cristianas coetaneas encontramos distintos ejemplos de términos técnicos
isldmicos que integran el concepto de sharia. Felipe Maillo recoge nueve referencias con
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al menos cinco variantes: jaracuna, xaragina, xara¢cuna, xara ¢una 'y jarazama (Maillo
1998: 511). Estas voces aparecen en las cartas de capitulacion de las localidades del
emirato nazari que van conquistando los castellanos, y destaca la identificacion entre sar®
y sunna hasta el punto de dar lugar a un tinico vocablo, lo cual pudiera ser indicio de que
la mencién conjunta era habitual en arabe andalusi, el que transcribian los hombres al
servicio de la nueva administracion cristiana, si bien Maillo (1998: 429) sefiala que son
voces que no se encuentran en los diccionarios y glosarios de la época:

Ent. 1482-14927, F. del Pulgar, Cron. De los R. C., 11, 176: “El Rey les prometio en su palabra real
de los conseruar en la ley de Mahomad (...) y consentir que sean juzgados sus pleitos por juez y
alfaqui, ¢ a consejos de alcayde, e por la ley Jaraguna”.

1489, Capitulacion de la ciudad de Purchena [C.D.], 129: “Yten, que les madamos guardar sus
buenos usos y costumbres (...) e seran juzgados por su ley xara ¢una (...) segund costumbre de los
moros”.

1490, Colecc. Docum. Inéditos para la Historia de Espaiia, X1, 476: “Seran juzgados por su ley
jarazama con consejos de sus alcadis segiin costumbres de los moros”.

1491, Capitulacion de la toma e entrega de Granada, Colecc. Docum. Inéditos para la Historia de
Esparia, VIII, 425: “E que seran juzgados por su ley xaragina con consejo de sus alcadis segin
costumbre de los moros”

Federico Corriente (1999: 354) apunta a que es probable que estos términos reflejen
las voces Sar®y sunna conectadas por la conjuncién copulativa “e” del castellano antiguo,
apenas pronunciada por los mudéjares. De ser asi, la propia comunidad musulmana
castellana estaria operando a nivel popular la identificacion de ambas, mientras que sus
jurisconsultos, como I¢ca de Gebir, continuarian manteniendo la diferencia y de ahi la
mencion separada de “ley” y “cuna”.

La misma diferencia entre conocimiento y no conocimiento de la lengua arabe a la
hora de traducir el concepto por “ley” o asimilarlo a sunna se puede deducir de un texto
cristiano no juridico escrito a comienzos del siglo XVI por Hernando de Baeza. Se trata
de un relato en primera persona de las intrigas y empresas diplomaticas de alguien que
conocio la corte nazari. La sharia en este caso no esta referida a su aplicacion bajo poder
cristiano, sino en el contexto islamico de los Gltimos afios del emirato nazari. Cuenta
Hernando de Baeza a propdsito del golpe palaciego que derribd en 1462 a Abt Nasr Sa‘d:

Este principe Abulhacen con sus caualleros, y otra mucha gente que le acompafio, assi christianos,
como moros, fué hasta la villa de olmedo, donde el dicho rrey D. Juan estaba, al qual di6 su enbaxada,
la cual era esta:

“Que el rrey su padre le besaua las manos y los pies de su sefioria y la tierra que hollaua debaxo de
sus pies, y le hazia sauer como i causa que el Rey su padre rreprehendia y castigaua muchos excessos
y males que hall6 en la cibdad de granada y en su rreyno al tienpo que €l reinaua, y porque queria
gouernallos y tenellos en justicia, se avian lebantado contra él, y le avian echado de la cibdad, y avian
elegido otro Rey, 4 quien segun los usos y costumbres y su ley y jara y ¢una, que es casi como derecho
canonico y cevil, él era el Rey, y el otro no” (Rodriguez, Tinsley y Rodriguez 2018: 61).

En este texto, se observa ademas el prurito con que Hernando de Baeza —del que se
tienen pocas noticias, pero del que se sabe que fue intérprete del sultan Boabdil— explica
Jjara (derecho candnico) y ¢una (derecho civil).

Sin embargo, la amalgama y confusion entre sar‘ y sunna debia ser lo mas habitual
en el entorno mudéjar. Se observa con claridad en El vocabulista aravigo en letra
castellana de Pedro de Alcald, fechado en 1505 y por lo tanto contemporaneo de la
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relaciéon de Hernando de Baeza; en €l se recogen las siguientes traducciones bilingiies
espaiol-arabe:

-’ley eclesiatica” (291,1,31): sunna

-’ley seglar” (291,1,33), “ley para redimirse el que se vendio” (291,1,23), “ley que desuia los engafios”
(291,1,27): sar*

-’ley general mente” (291, 1,18): Sar® kulliyy (Pezzi 1989: 326).

También Sarfy sunna se confunden en el texto de las capitulaciones de la entrega de
Granada: en los documentos coetdneos conservados figuran las variantes xaragina
(Garrido Atienza 1992: 273), xarcima y xara¢una (Garrido Atienza 1992: 277) y
xaragina (Salva y Sainz de Baranda 1845: 425). En todos los casos, se aflade que son los
alcadis los encargados de aplicar la ley.

Pero la forma xara sigue apareciendo en un documento inmediatamente posterior a
las capitulaciones, con letra de finales del siglo XV, la “Minuta de lo tocante al asiento
que se dio a la ciudad de Granada por los Reyes Catdlicos acerca de su gobierno” (Salva
y Sainz de Baranda 1845: 463-479). Lo interesante de la minuta es que la misiva fue
enviada por la ciudad de Granada a los reyes solicitindoles que designaran un espacio y
dieran normas para conformar el ayuntamiento de la ciudad, al tiempo que se les proponia
una serie de soluciones para el trato de la poblacion musulmana. Es decir, se trata de un
texto escrito por alguien que conoce de primera mano los usos y necesidades de la ciudad
y la propia sharia, la cual no confunde en absoluto con sunna, pues sabe en qué casos la
penas vienen de la sunna (carcel y multas) o de la sharia (azotes) y como funciona el
derecho procesal islamico: con testigos, sin torturas y con penas tan rigurosas “como las
leys de los reinos de vuestras Altezas” (Salvd y Sainz de Baranda 1845: 465). Dice la
misiva:

Lo otro que vuestras Altezas manden establecer por ley la pena que se ha de dar a los moros que se
hallaren borrachos por las calles ¢ fuera de sus casas; ¢ 4 los moros que se hallaren trayendo vino para
beber porque lo dispone....... la Xara ¢ Cima de los moros, ochenta azotes, ¢ veinte ¢ cuatro dineros
para el verdugo. Y el que se toma trayendo el dicho vino, que sea punido al alvedrio del alcadi moro;
€ que sea traido ante por los oficiales de la justicia de vuestras Altezas porque haga ¢l lo que fuere
justicia segund su Xara.

Lo otro que vuestras Altezas manden establecer la pena que se ha de dar & los moros por casar 6
casados que se hallaren en casas agenas, 6 mugeres agenas y solteras, porque lo que la Xara ¢ Cima
de los moros en este caso dispone es quellos sean presos; é puestos en la carcel, considerada la calidad
de las personas, quel alcalde lo juzgue segund su alvedrio, y quel conocimiento y punicion desto, que
vuestras Altezas lo manden remediar al alcadi moro.

Oue vuestras Altezas manden establescer la pena que se ha de dar al cristiano que se hallare con mora,
y la mora que se hallare con el cristiano, porque lo que esta establecido por la Xara es quel alcalde
moro juzgue al moro ¢ mora por testigos y segund su alvedrio, no atormentando & ninguno dellos
(Salva y Sainz de Baranda 1845: 464-465).

Que suplican & vuestras Altezas que en los pleitos criminales que hobiere tocantes 4 los moros,
vuestras Altezas manden que su justicia tome consigo al alcadi moro para los librar ¢ determinar, ¢
que se libren ¢é determinen por la Xara, pues que en la impusicion de las penas corporales es tan
regurosa la Xara como las leys de los reinos de vuestras Altezas (Salva y Sainz de Baranda 1845:
467-468).

Un asunto que vemos recogido a lo largo de todos los textos y que resulta de sumo
interés para la conceptualizacion de la sharia en la peninsula ibérica es la vinculacion que
el poder politico establece entre las disposiciones de la sharia y el cuerpo de jurisconsultos
encargados de participar, al menos como consultores, en su aplicacion. Es algo singular
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del derecho andalusi en el contexto de la historia general de la sharia (Hallagq 2009: 52 y
177), y fue algo igualmente estipulado por las autoridades cristianas que reconocian la
jurisdiccion de la sharia en materia civil. En la Minuta aparecen tres “oficios” a estos
efectos, que son, por este orden: cadi, mofti y alfaqui. A cada uno se le reconoce una
funcion y se estipula su estipendio. Nos interesa la funcion:

cadi: “Este dicen que no tiene mas derechos que cada uno de los otros alfaquies de todo su
juzgado”(Salva y Sainz de Baranda 1845: 474).

mofti: “Y el oficio destos es conoscer de los agravios fechos por el Cadi é por sus oficiales” (Salva y
Sainz de Baranda 1845: 475).

alfaqui: “Estos son como clérigos, ¢ son como escribanos porque dan fe de todos los contratos ¢ de
todos los abtos publicos. Parece que la eleccion destos por vacacion de cualquier dellos debe ser al
cabildo de los alfaquies, y la confirmacion & sus Altezas” (Salva y Sainz de Baranda 1845: 475).

Como se observa, a ninguno de ellos se le reconoce expresamente la capacidad para
emitir fetuas propiamente dichas, y su funcidn se centra en la gestion de la imparticion de
justicia en los asuntos exclusivos de la comunidad musulmana, sin que quepa deducirse
que mofties o alfaquies estuvieran autorizados a crear nueva jurisprudencia, por mas que
fuera necesaria dadas las nuevas circunstancias de mudéjares y moriscos®. De ese modo,
la sharia no se tiene por un ente activo, sujeto a evolucion, sino que se concibe como un
codigo cerrado que se debe “guardar” siguiendo a “cadis y jueces”, como explica Marmol
Carvajal en un documento bastante posterior que analizaremos a continuacion. La
supremacia cristiana y la mera supervivencia musulmana sin apenas capacidad de agencia
explican el viaje conceptual a lo largo del siglo XVI.

2.2.2 La desaparicion y el regreso a los origenes

El correr del siglo XVI hasta la expulsion final de los moriscos en 1612 sitia la
historia conceptual de la sharia en Espafia en el contexto del proyecto imperial espaiol
en general y de la lucha por la supervivencia de los moriscos en particular.

En este marco destaca una aportacion singular de un defensor de la Espafia imperial.
La encontramos en la version de las capitulaciones de Granada que da Luis del Marmol
Carvajal en su Historia del rebelion y castigo de los moriscos del reyno de Granada
(1600). Marmol Carvajal, de origen granadino (nacido hacia 1524), form¢ parte de la
expedicion militar de Carlos V a Tinez y pas6 mas de siete afios cautivo en Africa; estuvo
al servicio de distintos sultanes magrebies; e incluso lleg6 a Egipto en un periplo africano
de cerca de veinte afios'. De vuelta a Espaiia, sus oficios dejan entrever que tratod de hacer
valer los conocimientos lingiiisticos y sociopoliticos adquiridos en Africa para trabajar
como experto al servicio de la corona; participd también en la represion de la sublevacion
morisca de las Alpujarras. Asi pues, aun con las dudas que plantea su conocimiento de la
lengua arabe clasica y su uso de fuentes arabes, su trayectoria vital y su desempefio
literario estan marcados por sus lazos con el islam, los arabes y los moriscos (Rodriguez
Mediano 2009: 266). En cualquier caso, su conocimiento del islam no se limita al
contexto espaiol, sino que es mas amplio. Marmol Carvajal actualiza en su version de las
capitulaciones la ortografia y sintaxis del castellano del siglo XV a los usos de su tiempo,
un siglo después, y, a los efectos que nos interesan, “traduce” o mas bien “corrige”

(3) La fetua mas conocida que marcoé la vida de los moriscos, la llamada “fetua de Oran”, no se emiti6
en el reino de Castilla sino en el norte de Africa, probablemente en Fez, en 1504 (Stewart 2007: 265).
En ella se autorizaba a los musulmanes de la peninsula ibérica a permanecer en su tierra, aun estando
bajo control cristiano, y a relajar ciertas practicas (Harvey 2005: 60-64).
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xaragina, xarcima y xaraguna. En su relacion, recupera el término “xara”, que veiamos
en los textos del siglo XIV, y recurre a una parafrasis para relacionarlo, que no
identificarlo, con la sunna:

Que los moros sean juzgados en sus y leyes y causas por el derecho del xara que tienen costumbre de
guardar, con parecer de sus cadis y jueces (Marmol Carvajal 1992: 89).

Que los pleitos que ocurrieren entre los moros serdn juzgados por su ley y Xara, que dicen de la zuna,
y por sus cadis y jueces, como lo tienen de costumbre, y que si el pleito fuere entre cristiano y moro,
el juicio dél sea por alcalde cristiano y cadi moro, porque las partes no se puedan quejar de la sentencia
(Marmol Carvajal 1992: 93).

En cuanto a los usos moriscos de la nocion de sharia, que serian el reverso de las
acepciones de la oficialidad imperial, avanzamos dos hipotesis embrionarias.

La primera hipotesis tiene que ver con la progresiva asimilacion de sharia a Ley que
venimos observando. Los textos moriscos en lenguas romances estdn repletos de
referencias a la “Ley”, ya sea en sentido restringido como “normas del islam”, ya sea en
sentido laxo como “mandato divino”. No hemos encontrado en la documentacion
tardomorisca manejada las voces técnicas espafiolizadas xara, axara, o sus compuestos
con sunna, que aparecian en la documentacion de €época anterior. Por otra parte, no
tenemos textos en arabe con la voz técnica Sari‘a o sar’, mientras es frecuente la inclusion
de otras voces como sunna, hudiid o hadit/ahadit/. Asi, los textos en arabe de los moriscos
valencianos que recogen Carmen Barceld y Ana Labarta (2009) no contienen voces del
étimo §-7-%; sin embargo, reflejan un conocimiento de las fuentes doctrinales del islam
que, a juicio de Mercedes Garcia-Arenal (2010: 65), merece que se reconsidere el
supuesto “islam deteriorado” de los moriscos.

En este sentido, la desaparicion de la voz técnica reflejaria el fin en época moderna
del viaje de la sharia como “concepto fundamental” no traducido o asimilado por otras
voces comunes, en un momento en que, para los musulmanes hispanos sometidos a la
presion de la conversion y la expulsion, su significado era absorbido por los usos
modernos de “ley” o de “religiéon”. Por su parte y al mismo tiempo, la Espana oficial se
ocupaba de borrar a conciencia la presencia de un “concepto fundamental” del islam en
su territorio.

La segunda hipotesis apunta a la existencia de un retraimiento comunitario que
trataria de preservar la pureza de los origenes de la fe ante una creciente hostilidad politica
y social, lo cual se manifestaria en el recurso a la transcripcion técnica del término en los
textos doctrinales de circulacion intramorisca. Hay ejemplos como este de cerca de 1600:

Especialmente me rogaron que de arabigo sacase en ‘algami del dicho Alqur’en y testos de Sar‘a (...)
diré aqui una partida dellos y puselo en ‘algami segun la tierra, porque mejor lo entiendan los mayores
y los menores de Allah (Bernabé Pons 2010: 29).

La defensa de una identidad en peligro de extincion ante la persecucion de la
Inquisicion habria alentado un purismo o una vuelta a los origenes, con manifestaciones
terminoldgicas de transcripciones que no se daban cuando el discurrir del islam era
cotidiano y, por ende, popular y oral. Otra razon relacionada con este “retorno” puede ser
que las lenguas romances se trasmutan de ser lenguas de comunicacion —como era el caso
para Ica de Gebir al justificar el castellano de su Breviario Cunni (Gebir 1853: 247-248)—
a ser lenguas impuras para expresar las creencias intimas, por mas que sean necesarias en
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aras de la comunicacion (Bernabé Pons 2010: 29), de modo que hay palabras que no
pueden asimilarse. “Sharia” seria una de esas palabras “inasimilables”, una voz “sagrada”
(notese en el ejemplo anterior que los otros dos arabismos son Allah y Alqur’en). De este
modo, se le devuelve un estatus que su transformacion en “Ley” le habia ido restando. Es
algo que nunca sucedi6 con sunna, presente hasta la saciedad en los textos moriscos de
toda indole. Esta sharia reinstaurada seria un ejemplo, segun la caracterizacion de Victor
Klemperer, de que “el lenguaje crea y piensa por nosotros” (Klemperer 2001: 155): en
este caso, el término Sari*a guia las emociones y dirige al musulman al terreno de lo
ignoto, mas proximo a Dios/Allah. La extincion de los moriscos se hallaba a la vuelta de
la esquina, y la pureza del arabe era el canto del cisne de una comunidad condenada a la
desaparicion en Espafia y, a la postre, en el Norte de Africa.

2.3. Condiciones para la confrontacion y la tolerancia: los misioneros espaoles

Durante casi dos siglos —de comienzos del siglo XVII al altimo tercio del siglo
XVIII- no tenemos constancia de textos en espafiol que recojan el concepto en las
variantes léxicas manejadas. Esto no significa que no circularan, sino que no forman parte
de las fuentes documentales historicas y lexicograficas a las que hemos tenido acceso, y
que componen una suerte de base documental oficial, en la medida en que es de la que se
nutren para sus corpus la Real Academia Espafiola (RAE) y la Real Academia de la
Historia. Sin embargo, un cambio singular se produjo a partir de finales del siglo XVIII,
cuando la lexicografia bilingilie cobré impulso.

En 1787 el franciscano Francisco Cafies publico una obra que retomaba la tradicion
lexicografica arabe-espanol/espafiol-arabe interrumpida tras el Vocabulista de Pedro de
Alcald. Se trata del Diccionario espaiiol-latino-arabigo en que siguiendo el diccionario
abreviado de la Academia se ponen las correspondencias latinas y arabes, para facilitar
el estudio de la lengua arabiga a los misioneros y a los que viajaren 6 contratan en Africa
v Levante. Caiies habia pasado veinte afios en el Levante mediterraneo, y en el colegio
que los franciscanos tenian en Damasco conocid la gramatica y el diccionario que
Bernardino Gonzélez, también franciscano, confeccioné entre 1697 y 1703 para el
aprendizaje y uso de los misioneros espafioles que pasaban por la escuela en sus viajes a
Tierra Santa. Nos hallamos, por tanto, ante una autoria controvertida, cuando no de un
“calco” con un fondo mas “ampuloso y de relleno” (Lourido Diaz 2005: 13 y 125). En
cualquier caso, la obra responde a la necesidad de comunicarse en lengua arabe de
misioneros y comerciantes, esto es, mira hacia fuera de Espafia, no obedece a una
necesidad interior, fruto de una lengua que fue autdctona y expresion de la fe de unos
subditos. Por ello, el diccionario de Cafies solo tiene la seccion espafiol-latin-arabe y no
la inversa arabe-espafiol-latin —como si tenia el Intérprete arabico de Gonzalez—, de modo
que solo podia utilizarse en el caso de traducciones del espaiol al arabe.

En la imagen 2, pueden verse las correspondencias para el lema “ley” y otros lemas
del sema “legal” del Diccionario de Canes:
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Fuente: Cafies 1787: 1I-359 y 367.

La “interferencia” otomana, propia del momento de redaccion de la obra de
Bernardino Gonzalez y también de la época de Cafies, es patente: “ley” como namiis.
Incluso constatamos la traduccion de “ley divina” como ndmiis Allah y “ley humana”
como sunna. En cuanto al vocabulario relacionado con el étimo §-7-/, se vincula con la
legalidad y la legitimidad y no con la normativizacion o lo religioso. En el Intérprete
Arabico de Bernardino Gonzalez sucede lo mismo en la entrada “Sari‘a - Sarai® - Suri™:
Ley, estatuto -s. caminos” (Gonzalez 2005: II, 194). En ambos casos, destaca el caudal
de vocabulario cristiano, no habitual en los diccionarios arabes, realizados por
musulmanes, como observé Elias Terés (1956: 261).

Las distorsiones del diccionario de Caiies contrastan con la pulcritud y erudicion de
Patricio de la Torre, también franciscano, que, en 1787, el mismo afio en que se publicod
el diccionario de Cafies, ocupd la catedra de lengua 4rabe en El Escorial. Patricio de la
Torre fue luego comisionado por Carlos IV para estudiar arabe en Marruecos y reeditar
el Vocabulista de Alcala en grafia arabe, afiadiendo nuevas voces del arabe marroqui. La
obra se llamo Vocabulista castellano arabigo compuesto, y declarado en letra y lengua
castellana por el M. R. P. Fr. Pedro de Alcala del orden de San Geronimo. Corregido,
aumentado, y puesto en caracteres arabigos por el P. Fr. Patricio de la Torre de la misma
oérden, Bibliotecario, y Catedratico de la lengua Arabigo-erudita en el R'. Monasterio de
S". Lorenzo del Escorial, y profeso en él. Ao de 1805. En total, Patricio de la Torre afiadi6
tres mil voces, giros y expresiones, € hizo numerosas glosas a las entradas de Alcala,
elimind algunas y suprimio otras; el trabajo en su conjunto le ocupd de 1798 a 1808,
mucho después de su vuelta de Tanger (Moscoso 2018: 28-29). Segin opinion de
Francisco Moscoso (2018: 30), la obra, que vio primeras pruebas de imprenta, quedé sin
publicar. Casi dos siglos después, la reciente edicion de Francisco Moscoso del
Vocabulista ha venido a reparar esta pérdida, lo cual es un indicio de las carencias
lexicograficas que ha lastrado al arabismo espafiol. La entrada de “ley” (Moscoso 2018:
402-403) es un magnifico ejemplo del trabajo de Patricio de la Torre, como puede
comprobarse si se compara con la correspondiente de Pedro de Alcala y Cafes:
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LEyY, la regla y medida de lo que se puede y no se puede hacer. & 5. 4 x4, 2l

— divina. )4\ J\ 4.14).“: J\ u.m P

— escrita, los preceptos que Dios nuestro Sefior dio & Moysés en el monte Sinay, y escribid con su
dedo en las dos tablas. 355

—de grama 6 evangélica, la que Cristo Sefior nuestro establecié y nos dexd en su Evangelio. 4o i
|

— eclesiastica. A

— seglar, civil. &3 N )

— del Pontifice. 4 b el G )l

— 6 estatuto. {48 (il 38, Alay b a5

— de qualquier. ks Callsg Significa pacto y cosa pactada

— para redimirse el que se vendi6. § 5%

— que pena los adulterios. 3a 3534

— que desvia los engafios. § &

— de la manda del quarto. 4=

— comiinmente por rito, ceremonia, religion. O Sl

— Raiz y fundamento de la ley. el Jsial &l )

— Conforme 4 lo que prescribe 6 manda la ley. & G 5o day yill

— La palabra sonna que el P. Alcalé interpreta ley eclesiastica, tiene entre otras varias significaciones
la de instituto, manera de vida, exemplo de los dichos y hechos de Mohamed, y como si dixéramos
ley oral, que comprehende los dichos y los hechos de su profeta, la qual pasaba de unos en otros
por medio de la tradicion, hasta que después se puso por escrito en forma de codigo legal. Asi que,
todo el derecho canodnico y civil mahometano estd fundado en esos dos libros, el Alcoran y la
Sonna.

Patricio de la Torre se esmera en presentar el funcionamiento de las normas en el
islam, acomodando la distincion entre ley civil y canodnica del cristianismo a las
circunstancias del islam que €l conoci6 de primera mano en Marruecos, y explicando el
significado de “sonna” para que mejor se entienda todo ello. La voz “Sari*a” aparece ya
con esta forma en caracteres arabes (4= %), si bien en Alcala lo que se consigna es la
forma sar‘ en las acepciones “Ley, la regla y medida de lo que se puede y no se puede
hacer”; “ley divina”; “ley de gracia 6 evangélica”; “conforme a lo que prescribe o manda
la ley”. Llegados a este punto, se impone una pregunta: ;por qué Patricio de la Torre opta
preferentemente por Sari‘a en lugar de sarf, cuando la voz “Sari*a” no se halla en el
Vocabulista de Pedro de Alcala?

Como se observa, la Sari‘a en el sentido de Patricio de la Torre no tiene especiales
connotaciones islamicas, sino religiosas en gneral, ¢ incluso cristianas en particular. Es
llamativo que la ley de “Cristo Sefior” sea la sari*a, mientras que la de “Mohamed” es la
sonna: posiblemente no se trate solo de escrupulosidad en el significado de sunna, sino
de una gradacion entre la Ley verdadera y por antonomasia, la cristiana, y la ley del islam
o de Mohamed, que no merece el titulo de Ley/sharia.

2.4. Transformaciones por nuevos usos en nuevas posiciones: de la politica colonial
al islam global

A partir del siglo XIX, en el viaje conceptual de la nocion de sharia se produce lo
que Edward Said (1987: 223) describe asi: “la idea ya total o parcialmente acomodada o
incorporada se ve transformada por los nuevos usos que tiene, por su nueva posicion en
un tiempo y un espacio nuevos”. A las necesidades misioneras de los hombres de la
Iglesia del siglo anterior, que no se circunscribian al norte de Africa, sino que llegaban a
Siria y Palestina, como hemos visto, se suman y acaban imponiendo las de los
comerciantes y los diplomadticos primero y las de los funcionarios y los militares después,
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en concreto a partir de la Conferencia de Algeciras (1906) y de la instauracion del
Protectorado en Marruecos seis afios mas tarde. La empresa colonial espafiola condicion6
la nueva relacion con el islam.

Junto al perfil sociologico de las nuevas utilidades de la lengua arabe, hay un hecho
singular de caracter académico que también determina la historia de la actualizacion del
concepto de sharia. En un principio parecia que los arabistas iban a sumarse a la
produccion de conocimiento africanista, al integrarse en la Junta para la Ampliacion de
Estudios creada en 1907. Sin embargo, muy pronto las rencillas universitarias y las
posiciones ideoldgicas dispares de arabistas y africanistas llevaron al divorcio de ambas
disciplinas, y finalmente el arabismo espafiol acabo por desmarcarse de los proyectos de
ensefanza del arabe marroqui en la universidad espanola, que quedd relegado a las
escuelas de comercio y militares (Moscoso 2012: 186-189). El aspecto positivo que tuvo
esta deficiencia de los estudios universitarios de lengua drabe en Espafia, solo muy
recientemente enmendada, fue la flexibilidad y el caracter practico que se dio al estudio
y la docencia del 4rabe marroqui, que se libraron de los corsés del arabismo académico.
De ello da cuenta la diversidad de obras dedicadas a su aprendizaje: Moscoso (2012)
recoge cuarenta y seis manuales, diccionarios y crestomatias entre 1900 y 1957. Esta
doble via, la del arabe “clasico” y la del arabe ‘“coloquial”, conllevé que se
“Institucionalizara” también de manera distinta el concepto de sharia.

En el caso del arabe clasico, el interés creciente por la etimologia del 1éxico espafiol
—que se evidencia en la incorporacion de los étimos a la edicion del Diccionario de la
Lengua Castellana de la Real Academia Espafola de 1884— propicia la publicacion de
glosarios especializados de arabismos. No resulta ajena a esta nueva inclinacion de los
lexicografos la influencia de los estudios franceses sobre etimologias, no exenta de
significado nacionalista en pleno auge colonialista®.

En 1886 Leopoldo Eguilaz y Yanguas, catedratico de la Universidad de Granada y
miembro de la RAE, publicé un Glosario etimologico de las palabras espariolas
(castellanas, catalanas, gallegas, mallorquinas, portuguesas, valencianas y
bascongadas) de origen oriental (arabe, hebreo, malayo, persa y turco). En la
“Introduccidén”, de un nacionalismo espafiolista sonrojante y que hoy podria ser
considerado racismo a secas, Eguilaz ataca a Dozy y Engelmann® por partir de “la
superioridad de la civilizacién muslimica sobre la hispano-latina” (Eguilaz y Yanguas
1974: VII), cuestion que €l rebate de manera furibunda. El planteamiento mismo de la
obra es singular: incluye de forma pormenorizada como ‘“palabras espafiolas” las de
lenguas y variantes lingiiisticas peninsulares®, y en linea con el orientalismo europeo al
uso aglutina como “orientales” una panoplia lingiiistica muy dispar. Eguilaz (1974: 311)
recoge “axara” con las acepciones de Raimundo Marti (“lex”) y Pedro de Alcala (“ley
generalmente, ley para redimirse el que vendid, ley seglar, ley que desuia los engafios”)
y les suma la de “ley divina” de Kazimirski, pero no documenta la voz. En cambio, en el
lema “xara” si lo documenta con Salvd y Sainz de Baranda, aunque remite a “axara” para
el significado; y en “xaragina” explica: “Voz compuesta de ¢ »& xara, 'ley seglar, derecho

(4) El “afrancesamiento” del Diccionario de 1884 fue materia de debate en la prensa del momento.

(5) Reinhart Dozy y Willem Herman Engelmann (18692): Glossarie des mots espagnols et portugais
deérives de l'arabe, Leiden: E. J. Brill.

(6) Eguilaz (1974: XIV-XV) incluso explica por qué el bable ha quedado accidentalmente excluido, pese
a sus intentos.
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civil', y de 4 sunna, ‘ley’ en R. Martin, ‘ley eclesiastica, derecho canénico’ en P. de
Alcala”, y vuelve a remitir a Salva y Sainz de Baranda (Eguilaz y Yanguas 1974: 543).

Por otra parte, no puede dejarse de destacar que el afan erudito de Eguilaz le lleva a
recuperar fondos documentales inéditos de los archivos espafioles, de modo que la labor
de los historiadores de la época revierte en los estudios lingiiisticos de un modo
practicamente inédito hasta entonces. También hay que hacer notar que los historiadores
mismos, al estudiar fuentes inéditas de los archivos, emplean la voz mudé¢jar “xara” y la
hacen equivalente a “ley” (por ejemplo: Conde 1874: 269, 318 y 320; y Fernandez y
Gonzalez 1866: 217 y 431). Con todo, la recuperacion del vocablo entre los especialistas
no cuajd, como queda de manifiesto en la ausencia de cualquier mencion en la monografia
de 1932 Derecho musulman, del agustino José¢ Lopez Ortiz, una obra singular por su
caracter pionero en espafiol e incluso en otras lenguas occidentales. Es por demas
llamativa la ausencia de la voz “sharia” asi como su evidente traduccion por “Ley”, en
contraste con el volumen de términos técnicos arabes espafolizados y cuyo significado
se glosa.

En cuanto al drabe marroqui, el primer gran diccionario es practicamente coetaneo
del glosario de Eguilaz. Se trata del Vocabulario espaiiol-arabigo del dialecto de
Marruecos, del padre franciscano José Lerchundi (1892). A diferencia de las obras de
religiosos anteriores, la de Lerchundi es mas respetuosa en el tratamiento del vocabulario
islamico y de los usos y costumbres autdctonos, e incorpora abundante terminologia
propiamente islamica sin hacerla dependiente de la cristiana (Vidal 2008: 342). En el caso
del lema “ley”, se observa su tratamiento objetivo y hasta erudito:

LEY, regla, norma, o5\ kdnon, voz Gr. Lat., pl. 0358 kudnen. — divina, religion, g ) xdrd, pl. &'
sardid; 4= % xarida, poc. us., pl. id.; &> din, pl. O didn, por adidn. — de Moisés. V. ATORA
(Lerchundi 1892: 471).

Lo significativo es la anotacion de que xarida es una voz poco usada, y que es lo
mismo que din, en lo cual Lerchundi vuelve a las acepciones de Alcald y Cafies, tomadas
del arabe clasico. También es visible en ello la influencia de los diccionarios franceses
usados por el autor, en concreto los de J. J. Marcel, Reinhart Dozy y Marcelin Beaussier.

A vpartir del Vocabulario de Lerchundi, la labor lexicografica arabe-espafiol,
independientemente del registro de la lengua arabe, cambia de autoria. Ya no sera obra
de religiosos sino que a ella se dedicaran preferentemente militares. Varios repertorios
mas o menos extensos que ven la luz en la primera mitad del siglo XX y se editan en
ciudades del norte de Africa responden a ello: Vocabulario militar hispano-mogrebino,
de Antonio Garcia Pérez (1907); Compendio de Gramdtica Arabe Vulgar y Vocabulario
Hispano-Arabe-Militar, de Fausto Santa Olalla Millet (1908?); Vocabulario espaiiol-
arabe (con pronunciacion figurada). Especialmente dedicado al soldado espariol en
Marruecos, de Enrique Escribano (1922); Vocabulario de darabe marroqui de la zona
espanola de Marruecos, de Valentin Benéitez Cantero (1952).

La sustitucion de la empresa misionera por la empresa colonial tuvo consecuencias
importantes. La atencién que se prestaba a lo religioso pasé de ser central a quedar
subordinada a las necesidades de la administracion militar del territorio, de modo que los
lemas y definiciones relativos a la religion se redujeron significativamente en los
diccionarios de la época. Los de Garcia Pérez, Santa Olalla y Escribano no recogen étimos
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de la raiz “$-r-"” o la voz “ley”, y habrd que esperar a época tardocolonial para que, en
1952, cuatro afios antes de la independencia marroqui, Benéitez Cantero haga un
despliegue equiparable al de Lerchundi, si bien mas apegado al arabe marroqui:

Ley. Ley tradicional  Aaorf e
Kaaida 3alad

Musanasa Auila

Koranica Sunna PR

Ley juridica Xeraa de yi
Justicia Aadl Jae

Préacticamente por las mismas fechas vio la luz el Diccionario Ardabigo-Espariol, obra
de dos militares, José Solis Pascual y Jos¢ Madrid Lopez, revisado por un tercero, Luciano
Garriga Gil. No est4d abiertamente dedicado al drabe marroqui, sino a un arabe que
podriamos calificar de “intermedio” entre el estandar literario y variantes del Séahara,
Argelia y norte de Marruecos; un buen ejemplo de ello es la formulacion que acompaiia
a la voz “sari*a”, que suma al sentido de justicia el mas general de religion: “Justicia; ley
divina, religion, 4= 4 pl. &) 147 (Solis y Madrid, 1950: 278).

Cabe deducir, a partir de estos dos diccionarios de 1950 y 1952 respectivamente,
que, a medida que se impone el fin del protectorado, se produce una apertura a un arabe
menos instrumental, o, al menos, menos militar y de intereses mas plurales, lo cual afecta
a su vez al tratamiento de la voz “Sari*a”, que, podriamos decir, se neutraliza y, en cierto
modo, vuelve al significado de axara.

En la segunda mitad del siglo XX, y en especial en el paso del siglo XX al XXI, el
concepto de sharia en espafiol ha conocido un giro radical, marcado por los nuevos usos
y las nuevas posiciones del islam en el contexto mundial y local. La transnacionalizacion
de la informacidn ha supuesto la circulacion de noticias, opiniones, personajes o ideas
que refuerzan las imagenes negativas del islam: violencia, primitivismo, atavismos y
amenazas son las generalizaciones mas habituales sobre esta fe, su fundador y sus gentes
(Said 1997: XVI). De este modo, la interferencia de Al-Andalus de la que parti6 la nocion
de sharia en el siglo XIV se ve reforzada por la imagen de una religion a la que se
relaciona con la guerra, el terrorismo y la misoginia, y, ademas, en el caso de Espafia, por
la nueva realidad de un islam fruto de la inmigracion.

Un repaso a los corpus lingiiisticos de las bases de datos de la RAE explica el cambio
que se ha operado. En el Corpus Diacronico del Espaiiol, que recoge el vocabulario desde
la Edad Media hasta 1985, no hay ninguna referencia por “sharia” o “charia”, las dos
formas de adaptacion de la voz arabe que mas tarde apareceran. La cuestion cambia
notablemente en el Corpus de Referencia del Espariol Actual, con lapso que va de 1984
a2000: “charia” tiene 19 usos en 9 documentos de prensa, mientras que “sharia” tiene 42
usos en 22 documentos, tanto de prensa como libros impresos'”. A partir del afio 2000, la
presencia del término se acelera, y el Corpus del Espariol del Siglo XXI recoge 6 usos en

(7) Real Academia Espariola, Corpus de Referencia del Espariol Actual, [en linea], “sharia/sharia”
disponible en: https://tinyurl.com/28h6th9g y “charia/charia” disponible en:
https://tinyurl.com/28h6th9g / https://tinyurl.com/bdd4p7yw [consultado el 21/10/2022].
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prensa solo para “charia” y 131 usos en 99 documentos de prensa y libro para “sharia”®.
La guerra de Afganistain de la década de 1980 y, sobre todo, los sucesos que se
desencadenaron tras los atentados yihadistas en Estados Unidos en 2001 son
fundamentales en este cambio, hasta el punto de que si se repasa el grafico sobre “sharia”
a partir de los fondos de Google Books (imagen 3), aun con todas las salvedades que esta
fuente pueda merecer, es indiscutible que entre 1999 y 2009 (ultimo afio que se consigna)
la presencia de “sharia” se dispara en las obras impresas®:

1800 - 2019 - Spanish (2009) - Case-Insensitive Smoothing ~

Fuente: Google Books Ngram Viewer, “Sharia” y “sharia”

Ademas, la imagen 3 deberia completarse con la derivada del corpus de “charia” y
“charia”, si bien en este caso hay que sefialar que nos hemos encontrado con una
distorsion digital insalvable de momento!”). En cualquier caso, lo interesante en esta
oscilacion ortografica es precisamente la popularizacion del término a partir de fuentes
foraneas, inglesas en el caso del digrafo “sh” y francesas en el de “ch”.

En paralelo a la incorporacion de la sharia/charia como una voz con entidad propia
en libros y prensa escrita, se ha producido otro viaje en el lenguaje del espafiol
institucional.

En 1992 el Gobierno de Espafia ratifico un acuerdo historico con la Comision
Islamica de Espana, por el que se reconoce a los musulmanes una serie de derechos en

(8) Real Academia Espariola, Corpus del Espariol del Siglo XXI, [en linea], “sharia/sharia” disponible
en: https:/tinyurl.com/2yq7626m y “charia/charia” disponible en: https://tinyurl.com/2yq7626m
[consultado el 21/10/2022].

(9) Google Books Ngram Viewer, “Sharia” y “sharia”: https:/tinyurl.com/292q9t2p [acceso 13.10.2022].
A ello habria que sumar los resultados de “sharia/Sharia”, sin tilde, pero las interferencias con fuentes
inglesas y nombres propios nos han llevado a descartar esta fuente: Google Books, [en linea],
“sharia/sharia” disponible en: https://tinyurl.com/2a6atazj [consultado el 13/10/2022].

(10) Existe un personaje en el folclore amerindio llamado Charia que distorsiona los resultados: Google
Books Ngram Viewer, [en linea], “charia/Charia” disponible en: https://tinyurl.com/2dghrz83, y
“charia/Charia” disponibles en: https://tinyurl.com/2bhsdekv [consultado el 13/10/2022].
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materia de educacion, culto, alimentacion o fiscalidad. El texto oficial del acuerdo incluye
algunos términos y expresiones de origen arabe, como los nombres de las fiestas
islamicas, pero sistematicamente se refiere a la “ley isldmica” para aludir a la sharia, en
ocasiones de forma tan llamativa como en el articulo 14, que emplea el término “halal”
y reza:

De acuerdo con la dimension espiritual y las particularidades especificas de la Ley Islamica, la
denominacion «Halal» sirve para distinguir los productos alimentarios elaborados de acuerdo con la
misma (BOE, 1992: 38217).

En la edicion impresa en espafiol, arabe, francés e inglés que el Ministerio de Justicia
publicoé en 2006 persiste esta incongruencia, con sus correspondientes arabe (Rx &),
francés (Loi Islamique) e inglés (Islamic law) (Ministerio de Justicia, 2006: 36, 53 y 69).

Esta ausencia de la voz sharia en un texto oficial fundamental por su trascendencia
normativa, asi como por su caracter simbolico de reconocimiento de la pluralidad
confesional del Estado espafol democratico, halla espejo en el Diccionario de la lengua
espariola de la RAE en las cinco ediciones publicadas desde 1975. Y ello a pesar de la
progresiva incorporacion académica de otros términos del acervo islamico, tanto
doctrinales como culturales (Gémez 2015: 110-113). Finalmente, en la actualizacion en
linea del DLE de 2017, se introdujo el lema “sharia”(}:

sharia

Tb. sharia.

Del ar. Sart*ah [al-islamiya],; propiamente ‘camino o senda [del islam]’.

1. f. Ley religiosa islamica reguladora de todos los aspectos publicos y privados de la vida, y cuyo
seguimiento se considera que conduce a la salvacion.

Son llamativas algunas cuestiones de esta entrada del Diccionario de la RAE en
vigor. En primer lugar, la grafia. El digrafo “sh” es inexistente en la fonética castellana,
y en este caso es sin duda deudor del inglés. La cuestion es mas llamativa en la medida
en que la RAE habia optado por el digrafo “ch” en casos semejantes, como al recoger
“chiismo” en 1992. Por lo demads, no queda huella en el nuevo 1éxico de la vieja equis de
la “xara” mudéjar y morisca. En segundo lugar, la etimologia. En la entrada hay un error
notorio, propio del desconocimiento de la lengua arabe por parte del redactor y el revisor,
pues se hace concordar el adjetivo determinado al-islamiya con el sustantivo
indeterminado Sari‘*ah, y se traduce la expresion como un estado constructo (‘camino o
senda [del islam]’), cuando, en todo caso, el uso isldmico habitual seria al-sari’ah al-
islamiya (‘camino [islamico]’). En tercer lugar, la definicion. La entrada ofrece una
definicidén con intensificadores inexactos: noétese la hipérbole de “todos los aspectos
publicos y privados de la vida”, perfecto ejemplo de la critica de Edward Said a los
orientalistas actuales por su insistencia en que “el islam regula las sociedades musulmanas
de arriba abajo” (Said 1997: XVI). Ademads, se acentua el sustrato peyorativo en la
expresion “se considera que”, inhabitual cuando se trata 1éxico cristiano o judio!?).

(11) Real Academia Espafiola, Diccionario de la lengua espanola, 23.* ed., [version 23.1 en linea],
disponible en: https://tinyurl.com/y83hwho6d [consultado el 13/10/2022].

(12) Puede leerse sobre Tora: “Libro de la ley de los judios, que se corresponde con los cinco que forman
el Pentateuco en el Antiguo Testamento” o sobre Biblia: “Conjunto de Escrituras Sagradas formado
por el Antiguo y el Nuevo Testamento, de las cuales el Antiguo Testamento es comun a judios y
cristianos, y el Nuevo Testamento es aceptado solo por los cristianos”’(Real Academia Espafiola,
Diccionario de la lengua espaiiola, 23 ed., [versibn 23.1 en linea], disponible en:
https://tinyurl.com/8chthd2y y https://dle.rae.es/biblia?m=form [consultado el 13/10/2022].

AAM, 30 (2023) 7-31



EL VIAJE CONCEPTUAL DE LA SHARIA EN EL LEXICO HISPANO 27

3. Conclusiones

El islam mudéjar es el punto de partida del viaje conceptual de la sharia en el islam
hispano. Pero las voces axara/xara aparecen en lenguas romances hacia finales del siglo
XIV, ya bien avanzada la conquista cristiana de Al-Andalus y casi un siglo después que
las relativas a sunna, concepto con el que esta emparejado sharia en las fuentes existentes.
Habria que preguntarse entonces si esto supone que Sari‘a/Sarf no eran voces corrientes
en los primeros usos mudéjares, y si esto no se debia a que no habian sido de curso
habitual en el islam andalusi, pues fue con la consolidacion del poder cristiano y su
relacion con el emirato nazari de Granada cuando entr6 el concepto en el 1éxico de las
normativas de los reinos cristianos. En cuanto a su significado, en la documentacion de
época mudéjar se tiende a confundir con sunna como “ley de los moros”, sin que estén
claros los limites semanticos entre ambos conceptos, como se aprecia en la diversidad de
variantes de compuestos de ambas: xarcima, xaraguna, xaragina, xaragcuna, xara ¢und,
jarazama, jara¢una. También se puede deducir que la confusion era habitual por la
necesidad que tiene de explicar las diferencias la tinica fuente no juridica que nos ha
llegado, el Llibre de la Cuna e Xara dels moros: la sharia es la legislacion emanada del
Coran; la sunna, la emanada del modelo del Profeta. Por otra parte, se aprecian diferencias
conceptuales seglin los tiempos de aparicion de la voz y la lengua o dialecto (aragonés,
castellano y valenciano), lo cual hace depender la nocion de sharia de las distintas
circunstancias de los reinos y territorios cristianos. En cualquier caso, la sharia no es un
ente activo, sujeto a evolucion, donde las fetuas acumulen sentido, sino que se concibe
como un codigo cerrado que debe guardarse siguiendo a sus jueces.

Tras los primeros indicios textuales, el concepto de sharia vivid una transformacion
marcada por las circunstancias sociopoliticas que van de finales del siglo XV a comienzos
del siglo XVII, y que llevan al islam hispano de su reconocimiento comunitario a la
persecucion y la extincion. De 1462 a 1612 —fecha aproximada del Breviario Cunni de
Ica de Gebir y afio de la expulsion de los ultimos moriscos valencianos,
respectivamente— se observa como el concepto de sharia pasa de estar naturalizado, y en
la mayoria de los casos traducido por “ley”, a quedar absorbido o incluso anulado por el
de sunna, en un proceso paralelo al de las dificultades de supervivencia que vive el islam
morisco. Las escasas referencias conceptuales que nos han llegado reflejan una lucha
agonica por preservar la esencia de una identidad isldmica que se diluye ante la presion
social y politica de la conversion. El concepto de sharia, entendido como ‘“concepto
fundamental” en la acepcion de Reinhart Koselleck, resulta asi imposible de asimilar por
el orden imperial espafiol.

Con el decurso del siglo XVIII, las condiciones para la confrontacion y la tolerancia
con el concepto de sharia se trasladan del interior del pais al ambito misionero cristiano
en el exterior, en el Levante mediterraneo primero y luego en Marruecos. Los diccionarios
y glosarios de este tiempo desislamizan el concepto, que en su traduccion por “ley” llega
a tener la acepcion, en el diccionario de Patricio de la Torre, de “la sharia del Mesias™. La
recuperacion del término con su significado islamico a finales del siglo XIX y comienzos
del XX se produjo bajo el signo del orientalismo del arabismo, mientras que el
africanismo marroquinista parecid desinteresarse por la materia. De hecho, la mayoria de
los glosarios y diccionarios de drabe marroqui no recogen el lema.

A partir de la década de 1980 se produce un cambio radical en la historia conceptual
de la sharia, tanto a nivel mundial, en relacion con la posicién central que el islam
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adquiere en la geopolitica, como a nivel local, con el asentamiento en Espafia de una
creciente comunidad musulmana de origen inmigrante.

A raiz de la Revolucion Islamica de Iran y la guerra de Afganistan, y sobre todo de
los atentados del 11-S de 2001, “sharia” y “charia” se convierten en voces de curso
habitual en los medios de comunicacién espaioles, pero tardaran mas en
institucionalizarse y adquirir un caracter representativo, tal vez porque la sharia mantiene
lo que Edward Said llam¢ la capacidad de contestacion y rebeldia de algunas teorias: a
ojos del conservadurismo lingiiistico del que hablaba Antonio Gramsci, que lo es social,
la sharia seguia sin ser asumible como algo “propio”.

El concepto de sharia que se recoge en la normativa que reconocio6 al islam como
una de las religiones con estatuto propio en el sistema juridico espafiol en 1992 sigue
manteniendo la reluctancia a su reconocimiento 1éxico como un “concepto fundamental”.
El texto del Acuerdo de cooperacion del Estado espariol con la Comision Islamica de
Espariia habla de “ley isldmica”, expresion que ya apuntaba desde principios del siglo
XVI en los decretos de conversion forzosa de los musulmanes. Finalmente, la
actualizacion digital de 2017 del Diccionario de la lengua espaiiola introdujo el lema
“sharia”, en clara dependencia de la voz inglesa, contradiciendo transliteraciones previas
del mismo fonema para otros vocablos arabes, e ignorando el pasado propio de un islam
peninsular que acufi6 los términos axara y xara.

Aunque la interferencia de Al-Andalus en la vision del islam actual no estd ya
vinculada a la idea de conquista territorial, por mas que naciera con ella, es posible
sostener que sigue persistiendo la nocion de frontera con la que nacid. Esa seria la
caracteristica de la cuarta fase del viaje conceptual de la sharia en Espafia. La “frontera
andalusi” interfiere hoy en el imaginario colectivo espaiol, que se construye con el islam
como vecino geografico, demografico e identitario. En este sentido, el concepto de sharia
ha funcionado y funciona como un puente o un paso entre estas fronteras de distinto tipo,
y su significado trae y lleva sentidos de los espacios que la frontera une y separa. A lo
largo de casi nueve siglos, el concepto de sharia ha transitado por las lenguas romances
de la peninsula ibérica reflejando las condiciones de esta naturaleza a la vez de paso y de
fundamento.
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Resumen: El presente articulo tiene como objetivo analizar de qué manera el discurso orientalista —entendiéndolo
como una forma de discurso colonial que sirvio, precisamente, para justificar la empresa colonizadora— ha actuado
sobre la realidad espafiola, sin olvidar que esta ultima también fue autoridad colonial y, por lo tanto, productora
de su propio discurso orientalista.

Para ello, a partir de los conceptos de orientalismo, orientalismo imbricado y autoorientalismo, haremos un
analisis cronoldgico del discurso orientalista de producciones artisticas europeas, arabes y espaiolas desde el siglo
XVIII hasta principios del siglo XX. Partimos de la premisa de que el lenguaje es un arma clave en el
establecimiento de relaciones de poder, por lo que este juega un papel esencial en la elaboracion de cualquier
discurso. De esta asuncion inferimos que el andlisis del discurso contenido en las producciones artisticas es
relevante para nuestro estudio, pues consideramos que los discursos identitarios no se construyen unicamente en
los textos de historia, sino también en el arte y en la literatura.

Asi pues, desde esta aproximacioén buscamos aportar una nueva perspectiva de analisis de los discursos sobre la
identidad espafiola construidos a partir de imagenes, motivos y estereotipos; favorecidos por la tendencia
orientalista, que encontramos en obras literarias y musicales. A partir del estudio de todos estos elementos,
pretendemos mostrar como los discursos aplicados a sociedades colonizadas también fueron proyectados sobre la
sociedad espafiola y como, en su caso particular, terminaron remitiendo siempre al romantico leitrmotiv de Al-
Andalus.
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Abstract: This article analyzes how the Orientalist discourse —understanding it as a form of colonial discourse
that served to justify the colonizing enterprise— has acted on the Spanish reality, without forgetting that the latter
was also a colonial authority and, therefore, a producer of its own Orientalist discourse.

To this end, based on the concepts of orientalism, imbricated orientalism and self-orientalism, we make a
chronological analysis of the orientalist discourse of European, Arab and Spanish artistic productions from the
eighteenth century to the early twentieth century. We start from the premise that language is a key weapon in the
establishment of power relations, which is why it plays an essential role in the elaboration of any discourse. From
this assumption we infer that the analysis of the discourse contained in artistic productions is relevant to our study,
since we consider that discourses are not only constructed in history texts, but also in art and literature.

Thus, using this approach we seek to provide a new perspective of analysis the discourses on Spanish identity built
from images, motifs and stereotypes favored by the orientalist trend, which we find in literary and musical works.
By studying all these elements, we intend to show how the discourses applied to colonized societies were also
projected onto Spanish society and how, in their case, they always ended up referring to the romantic leitmotiv of
Al-Andalus.
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1. Introduccion

En el presente articulo se busca analizar la forma particular en que el discurso orientalista
—que sirvid para justificar el proyecto colonizador— ha operado (desde fuera y desde dentro)
sobre la realidad espafiola que, a su vez, fue un poder colonizador y desarrollé su propio
discurso orientalista. Con este objetivo en mente y a partir de los conceptos de orientalismo,
orientalismo imbricado y autoorientalismo, realizaremos un analisis cronologico del discurso
orientalista implicito en nuestro corpus de producciones artisticas europeas, espafiolas y arabes,
cuyo contenido data de finales del siglo XVIII y se extiende hasta principios del siglo XX. Si
somos capaces de evidenciar como los conceptos y los usos del pasado han viajado y han sido
reapropiados hasta nuestros dias a través del arte, podremos mostrar como los discursos
aplicados a sociedades colonizadas también fueron proyectados sobre la sociedad espafiola con
una dindmica similar, pero sin dejar de ser en ultimo término, discursos orientalistas.

Nuestra hipétesis parte de lo trabajado hasta el momento por otros autores como Gil
Bardaji, quien en su tesis doctoral, Traducir al-Andalus: el discurso del otro en el arabismo
espariol; indica como consciente o inconscientemente, toda interpretacion del Otro encierra una
visién mas o menos definida de uno mismo, de lo que fue, de lo que es o de lo que cree ser; de
ahi que el analisis del discurso se convierta en una herramienta fundamental para identificar
coémo se construyen dentro de un marco semidtico estas visiones colectivas de lo propio y ajeno
(2009: 220).

Creemos que, en estos procesos de construccion del imaginario colectivo, el lenguaje
ejerce un papel primordial como herramienta clave en el establecimiento de relaciones de poder.
Esta idea se encuentra en sintonia con lo expuesto por Adlbi Sibai en La carcel del feminismo:
Hacia un pensamiento islamico decolonial, para quien el lenguaje no dejaria de ser un arma de
doble filo que puede llegar a resultar letal si quien secuestra el verbo y el sujeto para su
exclusividad, coloniza con ¢l el poder, el ser, el saber, el estar y el existir y lo emplea para
justificar barbaries de toda indole (2016: 42).

Sabemos que gracias al lenguaje podemos conocer las historias transmitidas de generacion
en generacion que forman parte de la memoria colectiva de pueblos. Ahora bien, estas historias
pretendidas como objetivas no son mas que relatos, mitos concebidos como herramientas que
permiten explicar lo ontoldgico de cada época. Consideramos que la fuerza discursiva de
cualquier relato es capaz de sobrepasar limites no solo fisicos, sino mentales y calar en lo mas
hondo de la psique humana, transfigurandola a su paso. De esta premisa inferimos que la
violencia que cualquier discurso ejerce sobre la psique humana puede llegar a ser tan intensa
que la distorsione cognitivamente hasta el extremo de llevar al individuo a aceptar lo mas
inverosimil y fabuloso de los relatos como la realidad misma de su episteme. Esto no tiene por
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qué ser una actividad negadora si tras ella no se esconden intenciones colonizadoras, asimilistas
o que tienden a la aculturacion. Ahora bien, los estudios poscoloniales —gracias a las
aportaciones de tedricos notables como Franz Fanon, Gayatri Spivak, Edward Said o Homi K.
Bhaba'"; entre otros— han demostrado coémo estos discursos, elaborados a lo largo de siglos a
partir de relatos supuestamente veridicos y objetivos, son en si mismos coloniales y raciales, si
bien ambivalentes en la medida en que son inconscientes e interactuan con nociones de
naturaleza distinta que los hacen complejos y contradictorios en si mismos.

En definitiva, lo que ofrecemos en este articulo es una nueva perspectiva de andlisis del
discurso orientalista, entendiéndolo a su vez como una forma de discurso colonial, a través de
producciones artisticas tanto literarias como musicales. Para ello, partiremos de la teoria
postcolonial y concretamente de lo argumentado por Edward Said en Orientalism (1978), obra
que problematizaremos. Nuestro objetivo sera mostrar como a través de conceptos y usos del
pasado que se perpetuaron en el tiempo a través del arte, los discursos aplicados a sociedades
colonizadas también fueron proyectados sobre la sociedad espafiola y coémo, en su caso
concreto, terminaron siempre remitiendo a Al-Andalus.

2.0rientalismo

Cuando hablamos de orientalismo, entendiéndolo como disciplina académica, es
preceptivo mencionar la polémica obra Orientalism de Edward Said —publicada en 1978—en la
que se denuncia el papel que desempefiaron los orientalistas britanicos y franceses desde el
siglo XIX, en la creacion de la imagen estereotipada de Oriente. La tesis que Said sostiene es
que esa representacion de un Oriente ex6tico y primitivo fue creada por Occidente —por poetas,
novelistas, filosofos, politicos, economistas y administradores del «Imperio»— para Occidente,
en aras de justificar la colonialidad caracteristica de la Modernidad occidental:

El orientalismo es la institucion colectiva que se relaciona con Oriente, relacion que consiste en hacer
declaraciones sobre é1, adoptar posturas con respecto a €l, describirlo, ensefarlo, colonizarlo y decidir sobre
¢l; en resumen, un estilo occidental que pretende dominar, reestructurar y tener autoridad sobre Oriente (Said
2018: 21).

Bajo la premisa «conocer es poder», los orientalistas se convirtieron en complices de la
dominacion colonial pues, con sus escritos, elaboraron una cosmologia de significados en
términos de diferenciacion cultural que les permitio justificar que Oriente —como constructo
homogéneo y monolitico—, debia ser puesto al servicio de Occidente —como constructo
hegemonico y moderno— para poder ser «civilizado, desarrollado». De ello se deduce que la
producciéon académica de estos eruditos estuvo continuamente mediatizada por el dominio
colonial donde Occidente era el productor de ideas y Oriente, el receptor de ese conocimiento,
siendo a su vez, el objeto mismo de estudio. «Objeto» en la medida en que Oriente se presupone
como un ente exdgeno a la realidad del orientalista, al Nosotros del que este Gltimo asume
formar parte. Asi, al oponerse al Nosotros, se termina por identificar Oriente como ese Otro,
que invita a ser observado y estudiado como otredad, desde la perspectiva de partida:
Occidente-Nosotros.

(1) Véanse algunas de sus obras fundamentales para el estudio de la teoria postcolonial: Franz Fanon (1961) Les
Damnés de la terre; Gayatri Spivak (1985) Can the Subaltern Speak?; Homi Bhabha (1994) The Location of
Culture. En el articulo que nos ocupa nos centraremos en la obra Orientalism (1978) de Edward Said.
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Abhora bien, si asumimos esta dicotomia (Occidente/Oriente, Nosotros/Otro), olvidamos
que esta elimina de raiz la mera hipotesis de que exista un proceso semejante —aunque distinto
por necesidad— en sentido inverso (Paradela 2005: XIII). Es decir, se elude la existencia de una
doble via de representacion, que analdgicamente seria occidentalista, en la que Oriente se
interese por Occidente y este Ultimo sea representado por los intelectuales que entran en
contacto con €l al interesarse por conocer a ese Ofro —sin ninguna disposicion colonial—. Este
seria el caso de los viajeros arabes que se sintieron atraidos por el pasado andalusi de Espaiia,
cuyas observaciones serian plasmadas en sus relatos de viajes o riklas®.

Otra de las principales criticas esgrimidas frente al planteamiento de Said es la ausencia
del orientalismo espaiiol en las quinientas diez paginas que componen el volumen; critica a la
que Said respondi6 con la publicacion del prologo a la nueva edicion espafiola en 2002 en donde
—al mencionar la excepcional relacion que tiene Espafia con el mundo araboisldmico como fruto
de ese hermanamiento y convivencia entre culturas que tiempo atras se dieron en la Peninsula—
de cierta forma incurre en una orientalizacion de Espafia, pues reduce la relacion de Espafia y
el Islam al periodo andalusi, obviando el vinculo colonial que Espafia también tuvo en
Marruecos y en el Sahara Occidental®:

En este sentido el contraste con Espaiia [del Oriente que describo] no podia ser mayor, puesto que el islam y
la cultura espafiola se habitan mutuamente en lugar de confrontarse con beligerancia [...] la simbiosis entre
Espana y el islam nos proporciona un maravilloso modelo alternativo al crudo reduccionismo de lo que se
ha dado en llamar «el choque de civilizacionesy [...], que no transmite la verdad de como las civilizaciones
y culturas se solapan, confluyen y se nutren unas a otras. Es en ese modelo, en el que las culturas
«comparteny, en el que deberiamos concentrarnos, y es por ello por lo que, tanto para musulmanes como
para espafoles, Andalucia es un gran simbolo (Said 2018: 10).

Es cierto que Espafia no establecié ningun vinculo de dominio colonial con su Oriente por
antonomasia, Al-Andalus, como el resto de potencias europeas mencionadas por Said hicieron;
y es cierto que la cultura arabe sigue habitando ciertos 4ambitos de la cultura espanola, pero una
simple mirada al medievo espafiol basta para constatar cierto recelo hacia lo arabe, lo
musulmén; que se plasmé en una imagineria acerca del Otro que poco difiere de las
categorizaciones esencialistas del discurso colonial (Gil 2009: 53).

Esta excepcionalidad del orientalismo espaiol que sefiala Said como justificacion para no
tratarlo en su estudio nos lleva a cuestionarnos sobre otro tipo de orientalismo del que hicieron
gala los artistas espafoles y que tampoco es tratado. Como bien nos indica Gil Bardaji (2009:
54), pese a que esa atraccion por lo exético que caracterizé el periodo romantico, la necesidad
de encontrar en el Otro las virtudes perdidas con el progreso cientifico e industrial de la Europa
del siglo XIX quedan completamente excluidas de Orientalism; la produccion artistica y
literaria de importantes ilustrados del Siglo de las Luces nos lleva a conjeturar que la

(2) Encel presente articulo se adopta el siguiente sistema de transliteracion: *-b -t -t -g -h -h -d -d -r -z -s -§ -5 -d
-t-z-*-g-f-q-k-1-m-n-h-w-y. En cuanto a la palabra rikla, esta: «<nombra en arabe tanto el viaje en
sentido genérico como el relato escrito de un viaje realizado por cualquier pais del mundo [...]». Si nos
centramos en su concepcion literaria, se trata de un género literario que «concede primacia a la descripcion,
preferentemente a través de la informacion directa, de los paises y las personas» (Paradela 2005: 1). Un
ejemplo seria el relato de viaje del egipcio Muhammad Labib al-Batantini (1929): Rihlat al-Andalus.

(3) Ya apuntaba Nieves Paradela en su obra (2005: 84): El otro laberinto espanol. Viajeros arabes a Esparia
entre el siglo XVII y 1936, la necesidad por saber si el africanismo o arabismo espafiol fue o es un
orientalismo semejante al estudiado por Said. Trabajos como los de Morales Lezcano (1988): Afiricanismo
v Orientalismo espariol en el siglo XIX —en el que menciona que: «el Africanismo espafiol, centrado en
Marruecos, fue un sucedaneo especifico del orientalismo europeo» (1988: 12)— o la Tesis doctoral de Gil
Bardaji (2009): Traducir Al-Andalus, prestan particular atencién a esta cuestion.
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orientalizaciéon del mundo arabo-musulman no es la Unica que ha llevado a cabo Occidente.
Estos eruditos también han esencializado a culturas pertenecientes a su supuesta misma
realidad® como es el caso de la espafiola, cuya identidad ha sido reducida a un compendio de
estereotipos por el discurso hegemonico del momento —a saber, el discurso imperialista francés
y britanico del siglo XIX—. Este fendmeno nos lleva a analizar lo que se entiende por
orientalismo imbricado o Nesting Orientalism.

2.1 Orientalismo imbricado

Milica Baki¢-Hayden, doctora de la Universidad de Pittsburgh, denomina orientalismo
imbricado ala gradacion que se produce dentro de la categoria Oriente —y, por lo que se explica
mas abajo, también dentro de la de Occidente— de la ya existente dicotomia Occidente/Oriente.
Esto es: «a pattern of reproduction of the original dichotomy upon which Orientalism is
premised. In this pattern, Asia is more “East” or “other” tan Eastern Europe; within Eastern
Europe itself this gradation is reproduced with the Balkans perceived as most Eastern»® (1995:
918). La idea de Milica es explicar que la concepcion que Europa tiene de los Balcanes como
region mas «conservadora o primitiva» no es sino el resultado de la esencializacion que esta
ejerce dentro de su propia categoria —Europa occidental—, sobre las subcategorias que la
conforman y que identifica geograficamente mas al este —los Balcanes—, sirviéndose para ello
de las mismas dinamicas discursivas coloniales que los orientalistas.

Esta premisa —no exenta de criticas ya que lleva consigo la asuncion de la cultura como un
ente compacto y homogéneo, algo que no es del todo cierto— permite explicar como la imagen
de ese Occidente que se crea en oposicion a un «Oriente orientalizado» puede también ser
objeto de orientalizacion por otro «Occidente mas occidental» que forma parte de si mismo y
asi sucesivamente. Existe pues, una especie de subordinacion en la que todas las categorias de
una forma u otra se encuentran imbricadas y, a su vez, delimitadas en términos de diferenciacion
cultural, geografica y racial que llevan a quien estudia dichas categorias a adoptar posturas
ambivalentes, contradictorias e incluso opuestas.

A pesar de que Baki¢-Hayden base su estudio en los Balcanes como subcategoria
orientalizada de la Europa occidental, esta nocion de orientalismo imbricado es trasladable a la
identificacion de Espafia y su cultura como subcategoria europea periférica que se encuentra
mas al sur y que es a su vez esencializada y exotizada por los orientalistas que a ella se han
referido desde Europa. De acuerdo con la observacion de Gil Bardaji (2009: 79), esto pudiera
deberse a la extraneza que supuso para los orientalistas europeos la naturaleza particular del
orientalismo espafiol cuyos origenes difieren de los del orientalismo europeo y su posterior
evolucion discurre a menudo por senderos distintos: mientras que en la Europa romantica la
huida hacia la alteridad se plasmo en el arte en la recreacion de Oriente como un lugar
misterioso y exotico; en el caso de Espana, esa alteridad fue ambigua, porque ese Otro se erigia
en realidad como parte de uno mismo, como una entidad a la vez simbdlica y real en la que
podia reconocerse (Gil 2009: 95).

(4) «Supuestan, porque la asuncion de Espaiia y el resto de Europa como parte de una misma realidad llevaria a
pensar «Europa» como un ente homogéneo, que claramente no es.

(5) «Un patrén de reproduccion de la dicotomia original en la que se basa el orientalismo. En este modelo, Asia
es mas “oriental” u “otra” que Europa del Este; dentro de la propia Europa del Este, esta gradacion se
reproduce con los Balcanes percibidos como mas orientales». Esta traduccion al espafiol, asi como todas las
que irdn apareciendo a lo largo del andlisis son traducciones propias.
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En sintonia con lo anterior entendemos, pues, que el Oriente que interesaba a Espafia era
su «Oriente doméstico» por excelencia: Al-Andalus (Parrilla 2018: 232) —y no tanto India,
Turquia, Egipto, etc.— y la plasmacion erudita del orientalismo espafiol de la segunda mitad del
siglo XIX y primera mitad del XX fue, ante todo, andalusista® (Gil 2009: 89). Este «Oriente
andalusi» contaria con una doble dimension: una real, historica, que concluy6 en 1492, y otra
figurada, simbdlica, que ha pervivido hasta nuestros dias (Gil 2009: 96). Esta segunda es la que
interesd a los escritores mas preocupados por la interpretacion del presente que del pasado
puesto que, como bien apuntdé Martinez Montavez (1994: 147): «reflexionar sobre Al-Andalus
significa [...] ponernos frente a una parte de “nosotros mismos” que es naturalmente parte de
“otro”. Nos sitla en una circunstancia dialéctica originalisima, muy poco habitual, al
permitirnos percibir modalidades de identidad y de alteridad dentro de un mismo objeto y no
en objetos diferentes [...]».

Ahora bien, esta asuncion del Ofro como parte del Nosotros no estd exenta de
ambivalencia. Esa idea de excepcionalidad de la situacion hispanodrabe, mencionada por Said
y justificada sobre la base de ese hermanamiento, es justamente la que se esconde detras del
discurso colonial espafiol para legitimar las campafias africanistas”, dado que en esa nocion de
hermanamiento hay rasgos de asimilacion, de rechazo y de exclusion de diferentes colectivos
que forman parte de la pretendida unidad que conforma Espafia. Este hecho se debe, entre otros
motivos, a que el discurso orientalista no es una retorica facil como oposicion entre Yo y Otro
pues, en la realidad discursiva de representacion de otras comunidades, se cruzan categorias de
toda indole (racial, social, de género y sexo; de religion, etc.) que atraviesan al individuo y lo
hacen complejo y contradictorio en si mismo, afectando a la percepcion de la alteridad como
parte del Nosotros.

2.2 Autoorientalismo

Muchas veces esa imagen de la alteridad estereotipada por el discurso orientalista es
asumida positivamente por la cultura orientalizada con unos objetivos concretos. Como indica
Beltran Antolin (2009: 31), estos objetivos pueden ser: «desde la justificacion en el poder de
las élites que se sienten coémodas con la imagen que reciben desde fuera hasta la
mercantilizacion de la identidad como objeto de consumo en el mercado». Este
autoorientalismo tiende a la homogeneidad, inmutabilidad y exaltacion de la supuesta esencia
de la sociedad orientalizada y comparte en gran medida el discurso del exotismo. El caso del
pabelléon espafiol de la Exposicion Universal de Paris (1889) con su flamenqueria y toros® y la
campana franquista Spain is different® que ensalzaba lo andaluz, lo drabe; serian dos ejemplos

(6) Los excesos andalusistas de este periodo en la construccion identitaria de Espafa que veremos mas adelante,
seran denunciados por Serafin Fanjul en su obra (2004): La quimera de Al-Andalus.

(7) Trene Gonzalez en su articulo «La “hermandad hispano-arabe” en la politica cultural del franquismo (1936-
1956)» problematiza el uso de la nocidn hispanoarabe en el ideario franquista empleado para justificar la
empresa colonial de la campaifia franquista: «Al-Andalus se convertia en el punto de union fraternal entre
Marruecos y Espafia, en la que Franco se presentaba como amigo y defensor del pueblo arabe. Sobre esta
hermandad hispano-marroqui se asentaria la politica cultural del franquismo [...]. Espaiia tenia la mision de
devolver el favor prestado por Marruecos siglos atras, legitimando su presencia en aras de una misioén
cultural, que favorecia la imagen de Espafia como pais amigo de Marruecos» (2007: 185-186).

(8) Expresion utilizada por Manuel Viera de Miguel en su articulo (2011: 537): «El imaginario visual espafiol
en la Exposicion Universal de Paris de 1889 “Espafia de moda”». No obstante, ya en exposiciones universales
anteriores —Viena (1873), Paris (1878)— quedd patente la asimilacion del legado arabe como parte
representativa de la identidad espafiola, donde se recurri6 al autoorientalismo —al paroxismo del arte
hispanoarabe— para afianzar la imagen que se tenia desde Europa (Calatrava, 2015: 24).

(9) Campafia turistica lanzada en los afios 60 que revoluciond el panorama nacional, pues supuso el renacer de
un sector practicamente inexistente. Esta campana recuperd el relato romantico del exotismo espaiiol y sacd
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relevantes de autoorientalismo, e incluso ciertas composiciones musicales. En este sentido,
como bien apunta Hernandez Mateos (2019: 617), cabria preguntarse por qué en el siglo XIX,
los musicos aceptaron y promovieron una especie de autoexotizacion que les permitié negociar
y presentar su propia identidad cultural como una bisagra entre Oriente y Occidente, cuando no
como parte integrante del mundo oriental, a través del énfasis y la recreacion de los elementos
islamicos de su propio pasado.

3. La orientalizacion de Espaiia

Hasta el momento hemos visto que el discurso orientalista se recrea y legitima en la
esencializacion de los patrones de representacion de ese Otro exdgeno a Occidente. Es un
discurso que presupone que los seres humanos y sus instituciones sociales o culturales estan
gobernados por una determinada naturaleza que es inherente a ellos de la misma manera que se
supone que son inherentes a las entidades del mundo natural (Baki¢-Hayden 1995: 917). Esta
idea de representacion esencialista de lo ajeno es la que viajeros europeos reprodujeron en sus
escritos, después de entrar en contacto con las culturas «orientales» y con las culturas periféricas
de su «mismay realidad, como la espafiola.

Ahora bien, estas culturas retratadas también desarrollaron su propia produccion artistica
en un contexto en el que el debate en torno a la identidad nacional estaba candente. En el caso
de los artistas espafioles el dilema estribaba en la posibilidad de acudir o no a ese pasado
oriental, «hispanoarabe», que pudieran reivindicar como parte de una identidad nacional, donde
el Otro oriental terminaria por confundirse con el sujeto mismo (Herndndez 2019: 626).
Consideramos que la cultura espafiola no ha estado exenta de representaciones orientalistas y
autoorientalistas que, si bien podriamos considerar como fruto del historicismo vinculado a la
politica de su tiempo (Hernandez 2019: 619), no por ello dejan de ser en parte resultado de un
impulso exotista que favorecié la pervivencia de estos relatos en el imaginario comun. Para
ilustrar nuestra hipdtesis pasamos, pues, a analizar nuestra seleccion de producciones literarias
y musicales de finales del siglo XVIII hasta principios del siglo XX en las que las nociones de
orientalismo, orientalismo imbricado y autoorientalismo se entrecruzan y articulan entre si.

3.1 Literatura

Es la de viajes una literatura de didlogo, una literatura que involucra un Aqui con un Alli, que liga dos
ambitos diferentes, a dos personas distintas: el Yo o el Nosotros con el Otro [...]. Se sale por descubrir o
conocer gentes y situaciones nuevas, pero lo que se pretende, casi siempre, es autodescubrirse y reconocerse
en lo distinto. Esa tension entre lo propio y lo ajeno, entre lo que sé de mi y lo que busco en el otro, entre lo
que deseo conocer y lo que no conozco finalmente, da como resultado no ya una simple descripcion, sino
toda una visién compleja que no podra ser en ninglin caso neutra o inocente (Paradela 2005: XII).

Montesquieu, filosofo y ensayista ilustrado francés, publica en 1721 y de forma an6nima
su exitosa novela epistolar y satirica Lettres persanes que podemos catalogar dentro de tres
tradiciones literarias: literatura oriental, literatura ilustrada y literatura de viajes. En ella realiza
una critica de la sociedad francesa del siglo XVIII a través de la vision extranjera de sus
protagonistas: Uzbek, Rica, Pablongas y Redi; musulmanes chiies persas. Si bien es cierto que
en ella se encuentran insertos elementos claramente orientalistas —el exotismo en la
representacion del harén y las odaliscas, por ejemplo—, para este articulo resulta de especial

rédito de la esencializacién de la identidad espafiola, que fue reducida a tépicos folkloricos —toreros,
flamencas, cantaores—, con el fin de despertar en las mentes extranjeras esa curiosidad por el Otro espafiol.
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interés la carta LXXVIII en la que Rica adjunta una epistola de un francés que ha estado en
Espana para que Uzbek pueda leerla. En ella se observa como la identidad espafiola se
esencializa no solo con la caricaturizacion del tipico espaiol como aquel que lleva «gafas y
bigote»!?), sino al tildar a estos de «soberbios y orgullosos»!), «celosos y devotosy»!?,
«indecorosos e incultos»!?y «vagos y enamoradizos»:

Pues hay que saber que, cuando un hombre posee cierto mérito en Espafia, como [...] el de poseer una gran
espada o el de haber aprendido de su padre el arte de tafier una discordante guitarra, en este caso, no trabaja:
su honor radica en el reposo de sus miembros. El que durante diez horas al dia permanece sentado, goza
exactamente de doble consideracion que el que no estd mas que cinco, pues la nobleza se adquiere en las
sillas. Pero, aunque estos invencibles enemigos del trabajo alardeen de filosofica tranquilidad, no es
precisamente eso lo que albergan en su corazon, porque se pasan la vida enamorados [...] (Montesquieu
1818: 144).

En 1789 se publica postumamente Cartas marruecas de José Cadalso!?, que sigue el
modelo de Montesquieu, donde tres personajes —dos de ellos marroquies— se intercambian
cartas en las que satirizan la sociedad y costumbres espafiolas. Ya en su obra observamos esa
idea de hermanamiento fruto de un pasado «hispanodrabe» comun, que se alimenta del
alhambrismo del que hablaremos mas adelante:

Las noticias que hemos tenido hasta ahora en Marruecos de la sociedad o vida social de los espafioles nos
parecia muy buena, por ser muy semejante aquélla a la nuestra, y ser natural en un hombre graduar por esta
regla el mérito de los otros [...] En ellas se ven permanecer reliquias de nuestro sefiorio, aun mas que en los
edificios que subsisten en Cordoba, Granada, Toledo y otras partes. Pero la franqueza en el trato de estos
alegres nietos de aquellos graves abuelos ha introducido cierta amistad universal entre todos los ciudadanos
de un pueblo, y para los forasteros cierta hospitalidad tan generosa que, en comparacion de la antigua Espaiia,

(10) «La seriedad es el mas destacado caracter de las dos naciones [Espafia y Portugal]; principalmente se
manifiesta de dos maneras: por las gafas y por el bigote [...]» (Montesquieu 1818: 143).

(11) «Féacilmente se explica que gente como ésta [sic], seria y flematica, tenga su orgullo. Y lo tiene.
Ordinariamente se basan en dos cosas dignas de consideracion. Los que viven en la peninsula ibérica se
sienten infinitamente superiores cuando son eso que ellos llaman cristianos viejos, es decir, los que no tienen
sus origenes entre aquellos a quienes la Inquisicion persuadié durante el siglo pasado, para que abrazaran la
religion cristiana. No menos orgullosos estan los que viven en las Indias, al considerarse participes de la
inefable gracia de ser, como ellos dicen, hombres de cara blanca» (Montesquieu 1818: 143).

(12) «En primer lugar, son devotos y, ademas, celosos. Tendran sumo cuidado en no exponer a sus mujeres a las
asechanzas de un soldado herido en cien batallas o a las de un decrépito magistrado; pero no tendran
inconveniente en encerrarlas con un fervoroso novicio, de esos que bajan los ojos o un robusto franciscano,
que ellos eleva» (Montesquieu 1818: 144).

(13) «Tienen pequeias atenciones que en Francia parecerian fuera de lugar: un capitan, por ejemplo, no pega
nunca a un soldado sin pedirle antes permiso y la Inquisicién no quema nunca a un judio sin presentarle
excusas [...] Quiza encuentres ingenio y sentido comun entre los espafioles, pero no lo busques en sus libros
[...] Han hecho enormes descubrimientos en el nuevo mundo y todavia no conocen su propio continente
[...]» (Montesquieu 1818: 145).

(14) Cabe senalar que José Cadalso publicara tiempo después Defensa de la nacion espariola contra la «Carta
Persiana LXXVIII» de Montesquieu, un escrito en el que contesta a cada uno de los estereotipos espafioles
que en ella se representan. Destaca la nota decimosegunda, cuya defensa hace referencia a lo tratado en la
cita de Montesquieu: «Nota 12% El Sefior Presidente de Montesquieu falté aqui a todo lo respetable con decir
que en Espafia se adquiere la nobleza sentadas las gentes en las sillas con la proporciéon de mas o menos
grados de ella, segin la mayor o menor duracién de la ociosidad. Aqui se ha mostrado o muy ignorante en
historia, 0 muy maligno en ocultar la verdad. No hay en todo el mundo nobles cuyos abuelos hayan fundado
sus casas a costa de mds sangre y hazafias. Todas las casas de consideracion en Espafia se han fundado sobre
un terreno ganado con la lanza y la espada. La guerra ha sido la cuna en que se ha criado nuestra nobleza
espafiolax. Es significativo comprobar como, pese a criticar el esquema de Montesquieu, Cadalso terminara
por repetir las mismas ideas en sus Cartas Marruecas.
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la moderna es una familia comun en que son parientes no sélo todos los espaioles, sino todos los hombres
(Cadalso, 1999).

En lo que nos concierne, lo esencial de estas novelas es que ambas han sido escritas por
dos autores occidentales que se meten en la piel de unos personajes «orientales» para criticar la
sociedad francesa y espafiola de la época. Se recurre al Otro, al que se exotiza, como forma de
autocritica cultural; de lo que se deduce que Oriente no existe por si mismo, sino en relacion
con y representado por Occidente. Ahora bien, no podemos obviar como Occidente (en este
caso, Espana, Francia) finalmente termina siendo representado por Oriente (Uzbek, Rica,
Pablongas y Redi y los dos marroquies), lo que no deja de ser una muestra de la ambivalencia
y contrariedad de los mecanismos de creacion del discurso orientalista.

Asi pues, los estereotipos tratados en ambas novelas seran asumidos como propios y se
materializardn un siglo mas tarde en producciones costumbristas bajo el nombre de «tdpicos»
de la mano de figuras como Fernan Caballero —pensemos en su novela La Gaviota donde se
acaba andaluzando a la sociedad espafiola en esa busqueda de identidad nacional—. Podriamos
lucubrar que esta asimilacion estereotipada por parte de los espanoles fue una forma de
autoorientalismo de cuya imagen se beneficiaron los escritores costumbristas; una corriente
que fue muy criticada por los literatos que la sucedieron al considerar que esta contribuyd a
crear la imagen de una «Espafia de pandereta».

Este Costumbrismo se nutre de la identificacion de «tipos literarios» por lo que tiende a
una representacion arquetipica de la realidad. Es decir, se fija en lo representativo del conjunto
y no en el conjunto en si al seleccionar lo que daria mas color local, lo folkldrico y que se estima
genuinamente espafiol como elemento identitario de la nacion. Este método de creacion de
personajes tipo, estereotipados e inmovilistas —el tipo de mujer brava, por ejemplo, como
Mauricia la Dura en Fortunata y Jacinta de Benito Pérez Galdés (1887) o la Marisalada en La
Gaviota— nos permite establecer una analogia con los mecanismos de legitimacion empleados
por los orientalistas para representar a ese Otro homogéneo y monolitico, pues también buscan
resaltar lo que se supone representativo, sin dar cabida a las idiosincrasias de cada individuo
que lo conforma.

En los debates de los limites del costumbrismo destaca la aportacion de Mariano José de
Larra (1809-1837) quien, en El Pobrecito Hablador, bajo el seudénimo del Bachiller Juan Pérez
de Munguia, publico catorce articulos satiricos que marcaron el inicio de su trayectoria como
critico costumbrista. En concreto, en uno de sus articulos, «Vuelva usted mafiana» —publicado
en la tirada del 11 de enero de 1833—, critica a la sociedad espafola valiéndose del mismo
estereotipo que antafio empled Montesquieu, a través de las palabras del sefor Sans-délai'>,
quien, en este caso, es el observador extranjero —también francés— que da juego al choque de
perspectivas:

— Permitidme, Monsieur Sans délai —le dije entre socarrén y formal—, permitidme que os convide a comer
para el dia en que llevéis quince meses de estancia en Madrid.

—(Como?

— Dentro de quince meses estais aqui todavia.

—(Os burlais?

—No por cierto.

(15) El tono satirico y mordaz caracteristico de Larra lo encontramos materializado en el nombre del extranjero
francés, Sans délai, ‘Sin demora’.
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— ¢No me podré marchar cuando quiera?Cierto que la idea es graciosa!

— Sabed que no estais en vuestro pais activo y trabajador.

— iOh!, los espafioles que han viajado al extranjero han adquirido la costumbre de hablar mal [siempre] de
su pais por hacerse superiores a sus compatriotas.

— Os aseguro que en los quince dias con que contdis, no habréis podido hablar siquiera a una sola de las
personas cuya cooperacion necesitais.

— jHipérboles! Yo les comunicaré a todos mi actividad.

—Todos os comunicaran su inercia.

(Mariano José de Larra 1991: 193)

En este articulo y concretamente en este fragmento, Larra hace una critica a la ociosidad
caracteristicamente atribuida a la sociedad espafiola en oposicion al activismo de la sociedad
francesa. Observamos, pues, como un siglo después de la publicacion de Lettres persanes el
mismo discurso se repite, lo que demuestra la pervivencia en el imaginario comun de estos
relatos que son proyectados sobre la sociedad espafiola y asumidos como parte de su identidad.
No hay que olvidar que nos encontramos en pleno siglo XIX, meses antes del fin de la Década
Ominosa, momento en el que la herida de la Guerra de la Independencia espafiola (1808-1814)
todavia supuraba y los debates entre afrancesados y patridticos estaban al orden del dia. Estos
debates no eran sino continuas afirmaciones de lo que para unos y otros significaba ser un
auténtico espafiol, es decir, de lo genuino que pudiera traducirse en la asercion de la identidad
de la nacién, en un momento de crisis, donde la negociacién con la realidad implicaba
cuestionarse los principios ideoldgicos y morales de la sociedad.

En las postrimerias del siglo XIX, el Desastre del 98 marcaria un antes y un después en la
sociedad espafiola y, en particular, en los circulos intelectuales de debate sobre la misma; donde
el sentimiento de derrota favoreceria la estereotipacion desde el exterior del colectivo nacional.
En ultimo término esta vision pesimista estereotipada de la sociedad espafiola acabaria siendo
asumida como propia por una parte de dicho colectivo, actuando a modo de bumeran. Por esta
razébn, muy critico se mostrard el historiador y socidlogo Julian de Juderias con esta
interpretacion derrotista y publicard en 1914 su obra La Leyenda Negra, la cual encuentra su
razon de ser en el discurso antiespafiol que supuestamente potencias extranjeras, europeas,
elaboraron en perjuicio de la nacion espafiola desde el siglo XV. Queda implicito en el nombre
de la obra su falsedad historica, pues se ha demostrado que es una teoria sin evidencias
contrastables!®. No obstante, no deja de ser un relato asumido por mucho tiempo como
veridico, cuyos conceptos y usos han viajado hasta nuestros dias y han sido reapropiados por el
discurso imperante con unos fines concretos. Este mismo proceso de reapropiacion y
resignificacion lo encontramos en la asimilacion por el pueblo espafiol y marroqui del relato de
esa supuesta hermandad marroquista, para justificar las expediciones africanistas o incluso la
creacion de la Guarda Mora franquista; y en las representaciones autoorientalistas romanticas
que beben de la imagen creada por el discurso orientalista.

En estos debates cobré fuerza en Espaina la atraccion roméntica por el pasado andalusi, que
nace a finales del siglo XVIIIL, pero alcanza su maximo esplendor a partir del siglo XIX,
insertdndose rapidamente en estos ambientes liberales y afrancesados, que se oponian
frontalmente a las tendencias mas conservadoras (Gil 2009: 96).

(16) En el siguiente enlace se puede encontrar una explicacion mas detallada del origen, elaboracion de la teoria
y su posterior refutacién: https://es.unesco.org/courier/aout-septembre-1977/desacreditando-leyenda-
negra#:~:text=En%20apariencia%2C%?20esta%20Leyenda%20Negra,%2C%20s1%2C%20y%20fueron%2
Omonstruosos [Consultado el 09/10/2022].
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3.2 Al-Andalus y el orientalismo romantico

Asi pues, si por algo se caracterizé la produccion literaria del siglo XIX fue por ese anhelo
de un pasado floreciente caracteristico del Romanticismo europeo. Ese mundo onirico,
esotérico y exotico identificado con lo oriental no necesariamente se encontraba fuera de
Europa, pues mitos como el de la Atlantida— que hablaba de un pasado comun entre Africa y
Espafia— seguian insertos en la memoria colectiva'!”. La célebre frase de Victor Hugo: «Espaiia
es medio africana, y Africa medio asiatica» hacia referencia a esa frontera natural de la nacién
espafiola que terminaba en el Atlas!'®. Al-Andalus, ejemplificada en Granada y la Alhambra,
venia a confirmar esa unidon pasada: esa tierra sofiada, escenario de afrontas medievales y
vestigio de un pasado glorioso y oriental que tanto buscaban los romanticos.

En el Mundo Arabe ya en tiempos de la Nahda'”), esta identificacion de Granada y la Alhambra
relatada en el parrafo anterior cobr6 importancia como argumento del paradigma pretérito arabe y de
la secuencia mitica «edad dorada-decadencia-renacimiento» (Paradela 2005: 138), que llevo a los
viajeros arabes a asumir también una visién andalusi de Espaiia. Esta mitificacion de Espafia como
Al-Andalus acabaria por reducirse al topico acufiado por Mustafa Farriih de “paraiso perdido’ (al-
firdaws al-mafqid) y que encontramos en los titulos de las riklas de los viajeros arabes de principios
del siglo XX que también fueron a Espafia: Gabir al-Andalus wa-hadiru-ha (El pasado y el presente
de al-Andalus) de Muhammad Kurd SAIT (1923), Rihla ila bilad al-magd al-mafgiid (Viaje al pais de
la gloria perdida) de Mustafa Farriih (1933) (Paradela 2005: 135).

Observamos como esta busqueda del paraiso perdido y de lo andalusi como parte esencial de la
identidad espafiola intereso tanto a viajeros arabes como a romanticos europeos quienes también
plasmarian esta esencializacion de la cultura espafiola en sus obras orientalistas. Este es el caso del
poemario Les Orientales (1829) de Victor Hugo y su poema Grenade®® o de Washington Irving y
sus Cuentos de la Alhambra (1829):

(17) Esta idea de un origen ancestral que vinculaba a las comunidades peninsulares y norteafricanas conforma el
axioma central que vertebra el libro del investigador Carlos Caiiete (2021): Cuando Africa comenzaba en los
pirineos: Una historia del paradigma africanista espariol (siglos XV-XX).

(18) Como apoyo a esta afirmacion encontramos el caso del intelectual espafiol Joaquin Costa, que llego6 a publicar
en 1886 en la Revista de Geografia Comercial un articulo que ofrecia una imagen de la historia remota de
aquella frontera. En ¢€l, valiéndose de fuentes Antiguas y clédsicas y otros estudios, «describe una antigua
civilizacioén hacia occidente, con su origen en la Atlantida, que habria servido de cuna y puente hacia el
Magreb y la peninsula. Tras el colapso del continente mitico, sus restos habrian quedado en las islas atlanticas
y en las costumbres y tradiciones de las comunidades a ambos lados del Estrecho. Continuaba, por tanto, la
afirmacioén de un panorama primigenio de conexion geografica y union poblacional entre las dos orillas del
Estrecho» (Caifiete 2021: 226).

(19) Segiin Gémez (2019: 280): «Despertar cultural, social y politico de impronta nacionalista que conoci6 el
Mundo Arabe desde la segunda mitad del siglo XIX hasta la vispera de la Segunda Guerra Mundial[...] Dos
fueron los intereses primitivos de la Nahda: la revitalizacion de la lengua arabe para acomodarla a las
necesidades sociales y culturales del momento, y la reflexion sobre las ideas politicas y sociales surgidas en
Europa desde el siglo XVIII y sus vias de naturalizacion en el Mundo Arabey.

(20) «Soit lointaine, soit voisine,

Espagnole ou sarrazine,

Il n'est pas une cité

Qui dispute sans folie

A Grenade la jolie

La pomme de la beautg,

Et qui, gracieuse, étale

Plus de pompe orientale

Sous un ciel plus enchanté [...]» (Hugo, 2017: 116).
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El pueblo espaiiol tiene pasion oriental por contar cuentos; es por todo extremo amante de lo maravilloso
[...] El salvaje y solitario aspecto del pais, la imperfecta difusion de la ensefianza, la escasez de asuntos
generales de conversacion y la vida novelesca y aventurera de un pais en que los viajes se hacen como en los
tiempos primitivos, y a que produzca una fuerte impresion lo extravagante e inverosimil. [...]Las historias
que de aqui brotan tienen generalmente cierto tinte oriental, y participan de esa mezcla de arabe y cristiano
que parece caracteristica en las cosas de Espafia, especialmente en las provincias del Mediodia [...] La
Alhambra, por sus especiales circunstancias histéricas, es un rico manantial de ficciones populares de este
género, y han contribuido a aumentarlo las mil reliquias que se han desenterrado de vez en cuando (Irving
2005).

Asimismo, destacamos a Alexandre Dumas como intelectual que viajé a Espaia e influy6
en la orientalizacion de esta al andaluzarla. En su novela de impresiones de viaje De Paris a
Cadix (1846) —que significativamente fue publicada por primera vez en espafiol con el titulo
Espaiia y Africa: Cartas selectas (1847)— nos narra su viaje hasta el sur de Espafia y detalla
desde sus encuentros con gitanos hasta el miedo que sinti6 de ser atacado por bandidos en Sierra
Morena, pasando por un encuentro que tuvo con una bailarina en Sevilla llamada Carmen. Por
ello, en esta novela del célebre autor al que se le atribuye la autoria de la desmentida frase
«Europa empieza en los Pirineos» encontramos todos los ingredientes caracteristicos del
orientalismo europeo: exotismo, hombres picaros y violentos, mujeres sensuales, el retraso de
la sociedad descrita, la pobreza, etc. Ademads, la figura de Carmen es un tipo literario
costumbrista que hace referencia a la imagen estereotipada de la mujer espafiola como gitana,
andaluza, con mantillo al cuello, brava y pecaminosa; de la que todo hombre cae perdidamente
enamorado (Mesa 2020). No es anodino que Prosper Mérimée llamara asi a su novela mas
célebre y que posteriormente esta fuera inmortalizada por el musico francés, Georges Bizet, en
la 6pera Carmen (1875).

3.3 Musica

Como vemos en el caso de Bizet, la musica, como la literatura, no deja de ser un lenguaje
supeditado a la historicidad de su contexto de produccion. Por ello, cabria pensar que «el
traspaso de la imagen orientalista desde lo literario hasta lo esencialmente sonoro; su
sublimacion desde lo concreto hasta lo abstracto, y su asimilacion como parte constituyente de
la identidad musical espanola, hubo de nutrirse de un sustrato ideologico soportado en
argumentos historicistas» (Herndndez 2019: 625).

Si hablamos de musica, en el debate sobre ese orientalismo romantico destacan
compositores espafioles como Isaac Albéniz y Manuel de Falla. El primero vivié enamorado de
Granada, a la que dedic6 la serenata homonima que se encuentra dentro de su Suite Espagnole
op.47 (1887):

Vivo y escribo una serenata romantica hasta el paroxismo y triste hasta el desespero, entre el aroma de las
flores, la penumbra de los cipreses y la nieve de la Sierra. No voy a componer la embriaguez de la juerga
colectiva: busco ahora la tradicion, que es una mina de oro... La guzla arrastrando perezosamente los dedos
sobre las cuerdas. Y por encima de todo un lamento desentonado y desgarrador...Quiero la Granada arabe,
la que es todo arte la que toda me parece belleza y emocion y la que puede decir a Catalufia: «S€ mi hermana
en arte y mi igual en bellezay (Pajares 2017).

La cita anterior corresponde a una carta que escribid Albéniz durante su estancia en
Granada en la que claramente se ve reflejada la tendencia romantica del compositor. Se inspira
en el folklore nacional y en tradiciones que evocan elementos de lo arabe para dar cuenta de lo
fundamental que es para ¢l esa vuelta a lo andalusi, huella de ese pasado semitico intrinseco a
la identidad espafiola.
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Si bien Albéniz dio nombre de otras regiones a sus composiciones, la toponimia andalusi
primo6 por encima del resto: Suite morisca (1885), Dos caprichos andaluces (1886), Serenata
arabe (1886), En la Alhambra, de Recuerdos de viaje op.71 (1886-87) Zambra Granadina
Op.92 n°7 (Danza Oriental) (1890-91), entre otras. La ultima aqui mencionada hace referencia
a las fiestas gitanas del Sacromonte inspiradas en las fiestas moriscas de antafio caracteristicas
por sus algazaras®!. Vemos una vez mas como desde la musica se exalta la esencia orientalista
espafiola a través del recuerdo de esa Al-Andalus esplendorosa, imagen que podriamos
catalogar de autoorientalista. Quiza la influencia europea de literatos como Walter Scott o
Irving —cuya imagen de la sociedad espafiola se reducia a Andalucia— pudo condicionar el
desarrollo de este alhambrismo autoctono del que hacian gala Albéniz o Manuel de Falla y que
inconscientemente habia impregnado el discurso nacional, dado que los discursos identitarios
no se construyen Unicamente en los textos de historia, sino también en el arte y la literatura.

En lo referente a la obra de Falla, destacamos Noches en los jardines de Esparia (1909),
en la que el exotismo caracteristico del orientalismo y la andaluzacion queda patente en su
division en tres movimientos cuyos nombres hacen referencia a tres jardines andaluces: En e/
Generalife, Danza lejana y En los jardines de la sierra de Cordoba. Ahora bien, en nuestro
caso, lo mas resefiable es sin duda su obra inacabada Atlantida a la que dedicé casi veinte afos
de su vida —completada afos después por su discipulo Ernesto Halffter®®—. Se trata de una
cantata compuesta a partir de fragmentos del poema L Atlantida del catalan Jacinto Verdaguer
(1877), cuyo argumento giraba en torno al relato mitico del legendario continente que, como ya
mencionamos, a tantos otros literatos, intelectuales y artistas obsesiond, y cuyo hilo conductor
no era otro que esa idea de hermanamiento entre Espafia, los pueblos norteafricanos y el Nuevo
Continente.

(21) En Mercedes Garcia-Arenal y Fernando Rodriguez Mediano (2013): The Orient in Spain: Converted
muslims, the Forged Lead Books of Granada, and the Rise of Orientalism; se abordan las relaciones entre
los usos eruditos de la lengua arabe, el orientalismo y la historiografia. Es una obra clave para la
comprehension del orientalismo espafiol moderno. En él, se aborda, como indica la sintesis de su
contracubierta en version castellana: «la historia de las grandes falsificaciones granadinas de finales del siglo
XVI, el pergamino de la Torre Turpiana y los Libros Plumbeos del Sacromonte [...]. Estos extrafios
documentos desempefiaron un papel fundamental en la formacion de la iglesia contrarreformista en Granada
y también articularon la compleja relacion de la Espafia moderna con la lengua arabey.

(22) El 24 de mayo de 1977 Enrique Franco escribi6 el siguiente articulo sobre el proceso de terminacion y su
estreno en el Pais: «Estreno mundial de la nueva version de la "Atlantida", de Falla-Halffter». Disponible
en: https://elpais.com/diario/1977/05/24/cultura/233272804 850215.html [Consultado el 12/10/2022].

(23) Se puede acceder al poema en su version bilingiie a partir del siguiente enlace:
https://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/la-atlantida--1/ html/ff457832-82b1-11df-acc7-002 185ce6064.html
[Consultado el 12/10/2022]. Como sintesis del poema, mencionamos la expuesta por Jorge de Persia en su
articulo (2014: 103): «Atldntida, a on ets...?»: «“Veus eixa mar?”, comenta un personaje a un jovencito
marinero naufrago: donde ahora ves ese extenso mar Atlantico, ahora calmo pero sabedor de fuertes
tempestades y enormes olas... alli esta la Atlantida sumergida. En su tiempo era un bello jardin con musicas
de péjaros y canticos virginales cuyo rey era el poderoso Atlas, y donde vivian sus siete hijas, las Hespérides,
que hoy vemos como una constelacion en las noches claras. Sus pobladores, los enormes atlantes, desafiantes
y movidos por desmedida ambicion, llegaron a poner en duda el poder y las advertencias de Dios, por lo que
el mar sepultd esas tierras tras poderoso cataclismo. Hércules, impulsado por designio divino, rescat6 del
gran incendio a la reina Pirene que muy pronto habria de morir dejando a sus Pirineos como mausoleo.
También fund6 Barcelona, destruyd a los monstruos que asolaban la tierra, llegd a la antigua Gades, y
finalmente rompié el muro montafioso que unia Africa a Europa dando paso al mar. En este cataclismo
desapareceria la Atlantida, mientras que el Altisimo protege a la vecina Espafia, responsable del nacimiento
de un nuevo mundo al que habria de llegar Coldn, su “mensajero”.
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Jorge de Persia menciona en su articulo «Atldntida, a on ets...?» (2014: 112)@% que, para
inspirarse, Falla llegé a ir hasta la isla de Sancti Petri donde se supone que estaba el antiguo
templo de Hércules y escribiria a su amigo y compositor suizo, Ansermet lo siguiente: «Quant
a I’Atlantida [...] Je viens précisément de rentrer & Grenade apres avoir trouvé les restes
présumés du Temple d’Hercule a Cadiz. Trés impressionnant !'»2>. Vemos como una vez mas
Granada vuelve a ser ese punto neuralgico, decisivo, de retorno para la inspiracion artistica de
Falla como antafio fuera para otros artistas romanticos. Este acontecimiento fue detallado por
el compositor y director de orquesta Jaime Pahissa en la biografia que escribira sobre Manuel
de Falla de la siguiente forma:

Llegaron a Tarifa, a la punta de Espafia mas cercana al Africa, en el sitio mas estrecho del Estrecho de
Gibraltar. Suben al torredn historico [...] De su alto vése el sol poniéndose entre los cercanos macizos de
Africa y de Europa, como si fueran, realmente, las columnas que alzara Hércules®® para aguantar dos
continentes. Los rayos del sol abriéndose entre las sombras que les dibujan las nubes, dan al espacio el
imponente aspecto de un cielo biblico. Todo es de una grandeza impresionante, de mitologia, de leyenda, de
lejana historia (Pahissa 1956: 162).

En esta cita observamos como Africa, Europa, Espaiia, Tarifa y el Estrecho de Gibraltar
son espacios fisicos y a la vez simbdlicos, reales y al mismo tiempo legendarios que reflejan
esa tension entre lo cercano y lo lejano, entre el Aqui y el Alli, entre la cercania de lo distinto y
la lejania de lo igual; resumida en «el sol poniéndose entre los cercanos macizos de Africa y de
Europay, donde el sol es el nexo intangible que por un momento hace dudar de la separacion
entre los dos continentes a quien alce la vista; como le ocurri6 a Falla. Al interaccionar con este
espacio fisico, nuestro compositor conecta con el relato mitico de la Atlantida, con el que se
identifica desde la nifiez, con la intencion de traerlo al presente, traducirlo al lenguaje de la
musica y plasmarlo en su cantata homonima. En este proceso de creacion y traduccion establece
puentes de union entre lo tangible y lo imaginado, los cuales permiten que los conceptos, ideas
y simbolos viajen de un plano mental a lo real —y viceversa— adquiriendo nuevas significaciones
hasta materializarse en nuevos productos culturales —artisticos en este caso— De esta forma,
termina por dar continuidad al relato de ese pasado comun «hispanodrabe» y lo afianza en el
imaginario colectivo, pero resignificado.

Como hemos ido comprobando, esa idea de que existen lazos historicos y culturales entre
el Mundo Arabe y Espafa a través del conocido relato de Al-Andalus —como espacio de
convivencia fecunda y no de enfrentamiento— y de la narracion mitica de Atlantida arraigéd en
el subconsciente de las sociedades espafiola y europeas desde bien temprano, lo que hizo que

(24) Se puede consultar el articulo a través del siguiente enlace:
https://ebuah.uah.es/dspace/bitstream/handle/10017/41309/atlantida_persia_ QB_2014.pdf?sequence
=l1&isAllowed=y [Consultado el 17/10/2022].

(25) «Encuanto a la Atlantida [...] acabo de regresar a Granada tras encontrar los presuntos restos del Templo de
Hércules en Cadiz. Muy impresionantey.

(26) En La peninsula imaginaria: mitos y leyendas sobre al-Andalus (1996), Julia Hernandez dedica un capitulo
al relato: «el puente sobre el Estrecho de Gibraltar» en el que recoge las versiones arabes de la leyenda acerca
de las Columnas de Hércules y el paso de este semidios por Occidente. En él, Hérnandez explica que, aunque
las versiones arabes de la leyenda difieren en torno a la naturaleza de la obra realizada por Dt [-Qarnayn —la
muralla de Gog y Magog—: «todas ellas coinciden en sefialar que esta construccion fue sumergida por la
subida de las aguas del Océano y que sus restos podian verse atn, cuando las condiciones climaticas eran
favorables» (108).
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el orientalismo espafiol fuera visto como una excepcion dentro del discurso orientalista
imperante. Un ejemplo contemporaneo de esta idea es la Orquesta West-Eastern Divan®?,
fundada en 1999 por Edward Said y el musico Daniel Barenboim. Este proyecto, cuya sede se
encuentra situada en Sevilla, fue ideado como un espacio de concordia para musicos palestinos,
israelies y espanoles desde donde poder mostrar como a través del lenguaje universal de la
musica se pueden defender valores como la paz y la tolerancia. No por menos Barenboim y
Said fueron galardonados con el Premio Principe de Asturias de la Concordia en 2002. En su
discurso, Said hizo alusion a ese imaginario oriental de Espafia como lugar de reconciliacion y
convivencia como antafio lo fue de las tres religiones monoteistas:

Cada uno de nosotros pertenece a una comunidad con su propia narrativa nacional, sus propias tradiciones,
lenguaje e historia, ideas basicas y héroes [...]. Para mi uno de los rasgos especialmente atractivos de la
identidad espafiola es que se trata de una nacién que ha negociado con éxito el pluralismo —e incluso las
contradicciones confrontadas— en la historia de su identidad compleja. Las historias islamicas, judaicas y
cristianas de Espafia proporcionan conjuntamente un modelo de convivencia de tradiciones y de creencias
[...] (Fundacion Princesa de Asturias 2002)@%).

4. Conclusiones

Llegados a este punto, recordemos que el objetivo principal de nuestro articulo era analizar
de qué manera el discurso orientalista habia actuado sobre la realidad espafiola —desde fuera y
desde dentro—, teniendo patente que Espana también fue una autoridad colonial y, por tanto,
productora de su propio discurso orientalista. Para ello, sugerimos una nueva perspectiva de
estudio que mezclara cronoldgicamente tanto producciones literarias como musicales. Partimos
de la hipotesis de que, si el lenguaje, como arma clave en el establecimiento de relaciones de
poder, jugaba un papel esencial en la elaboracion de cualquier discurso; el lenguaje artistico, en
nuestro caso, debia ser igual de relevante en la creacion, materializacion y perpetuacion del
discurso orientalista. Para llegar al desarrollo de nuestra hipotesis, analizamos tres conceptos
que consideramos claves—orientalismo, orientalismo imbricado y autoorientalismo—y partimos
de Orientalism (1978) de Edward Said, obra que problematizamos.

Asi pues, en nuestro analisis observamos como en Lettres persanes de Montesquieu y en
Cartas marruecas de Cadalso esa identificacion polarizada de Occidente/Oriente,
Nosotros/Otro se muestra compleja y contradictoria en si misma. Esta circunstancia nos llevo
a plantearnos varias cuestiones: ;Quién decide los limites que separan los dos polos? ;Quién
puede «hablary» de cada uno de ellos? ;Coémo se establecen los mecanismos de diferenciacion?
(Qué ocurre en los lugares marginales de la realidad de estudio? ;Cémo se explican aquellos
espacios que «se habitan», como mencionaba Said al hablar del islam y la cultura espafiola, sin
caer en reduccionismos o excepcionalismos que lleven a esencializar las dos realidades
«objeto» de estudio? ;Realmente «se habitan»?; y un largo etcétera. Algunas de estas cuestiones
quedan abiertas para futuros estudios. Otras, en cambio, han ido tomando forma en nuestro
analisis al profundizar sobre la elaboracion del discurso orientalista de Espafia, desde la

(27) Nombre inspirado en el West-6stlicher Divan (El Divdan de Oriente y Occidente) de Goethe, antologia poética
declarada por la UNESCO como patrimonio mundial de la humanidad.

(28) Fernandez Parrilla (2018: 238-239) hace alusion a esta iniciativa como parte del laberinto andalusi en el que
se encuentra atrapado Said, iniciativa que, como indica citando a Linhard, refleja «las fantasias de lo que
una vez se imagin6 que era Andalucia, incluyendo tanto la visién de la coexistencia de los pueblos arabes
como la de los pueblos indigenas, la vision de la coexistencia de arabes, judios y cristianos como una forma
idealizada de multiculturalismo, y la vision orientalizada de Andalucia como un lugar exdtico y sensual»
(Linhard 2011: 171).
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perspectiva del pretendido Nosotros occidental en el que la realidad espafiola supuestamente se
adscribia. Para ello, hicimos hincapié en la aceptacion de tdpicos literarios costumbristas como
identificativos de la sociedad espafiola, criticados posteriormente por Larra, quien, no obstante,
se valio de los mismos estereotipos de Montesquieu para criticar a la sociedad espafiola —pero
esta vez desde un observador francés, dando juego al choque de perspectivas—.

Hemos visto como la alteridad en el caso espafiol fue ambigua, pues ese Otro, no siempre
era distinto al Nosotros, ya que podia erigirse como parte de uno mismo. Por ello,
comprendimos que los mecanismos de asimilacion, rechazo y exclusion eran, en muchos casos,
ambivalentes y contradictorios en su aplicacion. Este fendmeno qued6 reflejado en el interés
espaiol por su «Oriente doméstico» y no tanto por el Oriente concebido por los orientalistas
europeos; de ahi que la extrafieza que supuso a estos ultimos la naturaleza particular del
orientalismo espafiol los llevara a tratar el caso espafiol de excepcion. Asi pues, aplicando el
concepto de orientalismo imbricado, apreciamos coOmo los mecanismos propios del discurso
orientalista operaban de manera similar sobre la realidad espafiola, a la que se terminaba por
reducir a estereotipos esencialistas que tendian a lo exotico. Las obras de Victor Hugo, Irving,
Dumas; no han sido mas que ejemplos propuestos sucintos de toda la literatura orientalista que
podemos encontrar sobre la cuestion.

Comprobamos como, a su vez, esa imagen exdtica, romantica que se identificaba con el
pasado andalusi de la pretendida realidad espafiola; no solo fue creada desde fuera, sino que
también fue asumida y exprimida desde dentro, por eruditos, literatos y musicos. La toma de
consciencia histérica del convulso siglo XIX espaiol y la tendencia romantica de la época
fueron claves en la elaboracion del discurso autoorientalista que remitia a esa Espafia exotica,
homogénea, que encontraba su razén de ser en el mito de Al-Andalus. Este fenomeno lo
analizamos particularmente en las obras de Albéniz y Falla, mostrando como el paso de la
imagen orientalista de lo literario a la musica es posible, pues esta ultima no deja de ser un
lenguaje supeditado a la historicidad de su contexto de produccion.

En conclusion, si bien hay cuestiones que nos hubiera gustado abordar con mas
detenimiento, si creemos haber podido responder a nuestra hipdtesis de partida y mostrar en
qué manera el discurso orientalista ha operado en la sociedad espafiola desde dentro y desde
fuera, a través de una muestra de producciones artisticas. Este estudio no deja de ser un
acercamiento, que invita a un analisis mas exhaustivo del discurso orientalista en la musica, por
ejemplo, y que ampliaria el corpus aqui descrito.
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Resumen: Madrid, como otras capitales europeas, cuenta hoy con una importante presencia de poblacion
musulmana, que experimenta una tension entre su derecho a la ciudad, es decir, a habitarla con todas sus
consecuencias materiales y simbolicas, y las 16gicas del racismo, la islamofobia y otras formas de discriminacion.
Al mismo tiempo, y al contrario que otras capitales europeas, Madrid cuenta con un largo y poco conocido legado
isldmico, imbricado en la historia de la ciudad desde sus origenes mismos de un modo que desafia los discursos
politicos y mediaticos que presentan al islam y a los musulmanes como una presencia reciente, indeseada y
esencialmente extrafia al cuerpo social. El presente trabajo tiene como objetivo presentar un proyecto de
investigacion, difusion e intervencion social articulado en torno al Centro de Estudios sobre el Madrid Islamico
(CEMI), que pretende reflexionar sobre las posibilidades y los limites que ofrecen los mas de 700 afios de legado
isldmico en la capital espafiola, para realizar, en el presente, practicas de pedagogia de la diversidad y la alteridad.
Dichas practicas pretenden conectar la recuperacion del patrimonio islamico madrilefio con las cuestiones que
plantea la presencia musulmana en el Madrid del siglo XXI, y, en general, la presencia de sectores de poblacién
cuya plena pertenencia al cuerpo social es discutida o negada. El articulo introduce las cuestiones que plantea el
legado islamico madrilefio en relacién con la identidad urbana, describe los principales hitos del mencionado
proyecto a lo largo de un lustro (2017-2022), recorre algunas de sus bases tedricas y discute criticamente su alcance
y limitaciones.

Palabras clave: Patrimonio, identidad, diversidad, inclusién, musulmanes en Espafia

Abstract: Madrid, like other European capitals, has today a significant Muslim population, which experiences a
tension between its right to the city, that is, its right to inhabit the city with all its material and symbolic
consequences, and the logics of racism, Islamophobia and other forms of discrimination to which they are subject.
At the same time, and unlike other European capitals, Madrid has a long and little-known Islamic legacy,
imbricated in the history of the city from its very origins in a way that defies the political and media narratives that
present Islam and Muslims as a recent, unwanted presence, essentially alien to the social body. The aim of this
paper is to present a research, dissemination and social intervention project articulated around the Center for the
Study of Islamic Madrid (CEMLI, in its Spanish initials), which seeks to reflect on the possibilities and limits offered
by the more than 700 years of Islamic legacy present in the Spanish capital, to promote practices of pedagogy of
diversity and otherness. These practices aim to connect the recovery of Madrid's Islamic heritage with the questions
raised by the presence of Muslims in the 21st century Madrid and, in general, by the presence of those sectors of
the population whose full membership of the social body is disputed or denied. The article introduces the issues
raised by Madrid's Islamic heritage in relation to urban identity. In doing so, it describes the main milestones of
the aforementioned project over a five-year period (2017-2022), reviews some of its theoretical bases and critically
discusses its scope and limitations.
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1. Introduccion

Los estigmas y exclusiones que pesan sobre las poblaciones musulmanas o consideradas
como tales en Europa, analizados habitualmente bajo la perspectiva de la islamofobia, el
racismo, la xenofobia y otros resortes de alterizacion e inferiorizacion (Hajjat y Mohammed,
2016: 25), se relacionan también con determinadas representaciones sociales de la historia,
utilizadas para explicar y legitimar la exclusion. Fatima El Tayeb (2021) sefiala como, en
general, las poblaciones no blancas han tendido a ser construidas en el discurso publico como
inherentemente no europeas, extranjeras, recién llegadas y excluidas tanto del pasado de Europa
como de cualquier reivindicacion legitima de pertenencia en el presente. Esta percepcion se
relaciona con lo que Stuart Hall (1991) llamo la «narrativa internalista» de la identidad europea,
que es la idea de que Europa es una entidad histéricamente coherente, homogénea y cuyo
desarrollo no esta influido, al menos de forma significativa, por los pueblos y culturas que se
conceptualizan como no europeos. La musulmanidad, real o percibida, tiende a representar, en
Europa, la quintaesencia de la extranjeria, y en el caso especifico espafiol, existe una fuerte
asociacion con el estereotipo historico del moro (Gonzélez Alcantud, 2002), entendido este
ultimo no tanto como figura ausente del pasado, sino como antagonista esencial, que fue
expulsado y cuyo regreso debe evitarse. Es por tanto muy habitual la movilizacion de una cierta
representacion de la historia para justificar los dispositivos de exclusion del presente (Aidi,
2006; Zapata-Barrero, 2006).

La poblaciéon musulmana de la ciudad de Madrid, que ronda las cien mil personas,
experimenta también esa tension entre las 16gicas rampantes de la discriminacion y su derecho
a la ciudad (Lefebvre, 2017), es decir, a habitarla e intervenir en ella con pleno reconocimiento
social, institucional y simbolico. Esta tension esta atravesada por la paradoja de la consideracion
formal del islam en Espafia como religion «de notorio arraigo» (Planet Contreras, 2008), por su
presencia histdrica, y un extendido habitus social e institucional que tiende a considerar a las
personas musulmanas como extranjeras, aunque posean la ciudadania espanola (Téllez, 2014;
Lems 2020), lo que naturaliza diversas practicas de discriminacion y expulsion del espacio
publico que se ejercen contra ellas. La presencia musulmana en Madrid procede en su mayor
parte de la inmigracion y es mas tardia que en otras capitales de Europa. Pero, paraddjicamente,
y debido a sus mas de setecientos afios de presencia isldmica historica (andalusi, mudéjar y
morisca), de Madrid puede afirmarse que estuvo, en palabras de Christine Mazzoli-Guintard
(2009: 220), «en la encrucijada de las civilizaciones» un milenio antes de las migraciones
poscoloniales. El modo en que lo isldmico se imbrica en la historia madrilefia desde las raices
mismas de la ciudad y no solo en su etapa andalusi, sino impregnando la medieval y moderna
posterior, desafia los discursos politicos y mediaticos que presentan el islam y a los musulmanes
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como una intrusion y una amenaza a la cultura y las formas de vida consideradas propias, en la
medida en que cuestiona la dicotomia misma de lo propio y lo ajeno.

El caso madrilefo, por tanto, ofrece una oportunidad para investigar sobre la relacion entre
la historia, la memoria, la identidad y la diversidad social. Permite indagar sobre los fantasmas
que el pasado proyecta sobre el presente, entendiendo el fantasma como figura social que
visibiliza o manifiesta, de forma directa o sutil, sistemas de poder abusivos y violencias no
resueltas que siguen informando la vida social, especialmente cuando se las da por concluidas
o cuando su naturaleza opresiva es negada (Gordon, 2008). Permite, asimismo, preguntarse si
es posible, y como, renovar de forma critica el conocimiento sobre la historia islamica de
Madrid y su patrimonio de un modo que beneficie también a la inclusién simbdlica de los
musulmanes madrilefios actuales, porque contribuya a modificar las representaciones sociales
de la historia que se ponen en juego en los mecanismos de inclusion y exclusion (Liu y Hilton,
2005). Y permite, por ultimo, discutir si todo ello podria hacerse sin producir otras formas de
esencialismo y presentismo historico y si es posible, en cualquier caso, que unos esfuerzos de
este cariz tengan efectos reales, en competencia con los grandes dispositivos de produccion
ideoldgica.

Sobre estas cuestiones se cimienta un experimento articulado en torno al Centro de
Estudios sobre el Madrid Isldmico (CEMI), proyecto dependiente de la Fundacion de Cultura
Islamica (FUNCI). Se trata de una iniciativa que pretende contribuir al conocimiento y
proteccion del legado islamico de Madrid, pero también y sobre todo propiciar una reflexion
sobre la construccion y representacion de lo madrilefio, en relacion con los retos que plantea la
diversidad de la sociedad madrilefia actual. El objetivo del presente articulo es describir la
trayectoria de esta iniciativa a lo largo de un lustro (2017-2022) y realizar un balance critico de
la misma. En primer lugar, se introduce brevemente la cuestion del legado isldmico historico
de Madrid y los problemas que plantea en relacion con las representaciones de la identidad
colectiva y la gestion del patrimonio. A continuacién, se muestra el desarrollo del mencionado
proyecto, sus bases teoricas y algunas de sus principales lineas de actuacion. Y, en tercer lugar,
se analizan a modo de conclusion el alcance y las dudas que plantea el enfoque del proyecto.

2. Patrimonio, historia y memoria del Madrid islamico

El patrimonio es un sistema de simbolos que transmiten la identidad y la memoria
colectivas (Kingman Garcés, 2004; Marcos Arévalo, 2004) y es, por tanto, como ellas, resultado
de construcciones sociales, institucionalizadas de acuerdo con significados politicos que
responden a requerimientos de hegemonia contemporaneos. Todas las sociedades cuentan con
un repertorio virtual de elementos potencialmente patrimonializables, procedentes de la
historia, la naturaleza o la inspiracion creativa, pero no todos forman parte efectiva del
patrimonio, sino que son objeto de procesos de patrimonializacion (Prats, 2005). Existe una
economia material y simbdlica que define lo que importa o no en términos de patrimonio en
cada momento (Kingman Garcés, 2004), y, consiguientemente, activa algunos de esos
elementos y minimiza u oculta otros, generando de este modo distintas versiones del
patrimonio, de la identidad y de la memoria: distintas versiones del nosotros (Prats, 1997;
2005). Estas versiones social y politicamente construidas de la identidad, en la medida en que
devienen hegemonicas y se naturalizan, «legitiman sistemas, politicas, estados de cosas y
acciones concretas» (Prats, 1997: 35). Los procesos de patrimonializacidon, por tanto, estdn
ligados con la «produccion de tipos de memoria» (Kingman Garcés, 2004: 32) que tienen
significados politicos, y por este motivo el patrimonio constituye un campo de confrontacion
simbolica. Trasladando lo anterior al caso madrilefio, podemos decir que Madrid cuenta con un
amplio repertorio de elementos patrimonializables relacionados con su historia islamica
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especifica, asi como con la relacion histdrica de Espafa con el mundo islamico y la presencia
musulmana actual, pero su activacion patrimonial como componente del nosotros es
conflictiva.

Es sabido que Madrid apareci6 en la historia en la segunda mitad del siglo IX con el nombre
de Mayrit,!) como parte de una serie de fundaciones llevadas a cabo bajo la iniciativa del emir
Muhammad I. Su primera historia se escribid en arabe (Viguera Molins, 1992) y sus primeros
habitantes conocidos fueron musulmanes (Avila, 2011). El caracter militar del primer Madrid
parece haber coexistido con —o evolucionado hacia— una poblacion civil, coherente con la
existencia de una mezquita aljama y un cadi, asi como un amplio habitat extramuros con
evidencias de labores agricolas y artesanales (Mazzoli-Guintard, 2009). Se conocen datos de
diversos personajes vinculados al Madrid andalusi (Avila, 2011), el mas importante de los
cuales fue el matematico y astronomo Maslama al-Mayriti. Madrid pertenecié a al-Andalus
durante algo mas de dos siglos, hasta su conquista por Alfonso VI en 1083 o 1085. Se desarrollo
desde entonces como ciudad castellana, pero contd con una pequefia comunidad musulmana
mudéjar, bien conocida sobre todo en su etapa final, que precedid a la conversion forzosa de
1502 (Miguel Rodriguez, 1989).

Mucho menos estudiados que sus predecesores mudéjares, los moriscos de Madrid (Prieto
Bernabé, 1991; Moreno Diaz del Campo, 2017) se confundieron a lo largo de los siglos XVIy
XVII con otras formas de presencia musulmana y criptomusulmana, encarnada por los moriscos
granadinos esclavizados o deportados, los esclavos de procedencia magrebi, otomana o
subsahariana (Larquié, 1970), o los embajadores, exiliados y rehenes musulmanes, producto de
la politica exterior de los Austrias (Alonso Acero, 2006; Paradela Alonso, 2011). Fue en esa
etapa postrera del islam madrilefio cuando se produjo el establecimiento permanente de la Corte
en Madrid (1561). Ademas de modificar profundamente la fisionomia urbana, la capitalidad
desarrollé una preocupacion por los origenes de la Villa —como antonomasticamente se llama
a Madrid—, cuya historia seria desde entonces narrada a la luz de su condicion de urbs regia, de
asiento y encarnacion simbdlica del poder (Rio Barredo, 2000; Mazzoli-Guintard, 2011). La
forja de unos mitos fundacionales acordes con las necesidades simbolicas de la Monarquia,
vinculados tanto con la herencia greco-latina como con el cristianismo primitivo, se
acompafiaron en los siglos XVI y XVII por la destruccion de la mayoria de los restos
medievales. En el ambito religioso, se desarrollaron también las tres grandes devociones
madrilefas, que anclan a Madrid en la l6gica de lo que después se llamaria reconquista: las
virgenes de Atocha y de la Almudena —esta, de paraddjico nombre 4rabe— y el santo mozarabe
Isidro. El desarrollo de la historia erudita en los siglos XVIII y XIX, asi como el
redescubrimiento de las fuentes arabes, acabd con estas fabulaciones, al menos en el ambito
culto (Mazzoli-Guintard, 2011). Sin embargo, no modificd sustancialmente el modo de
relacionarse con un pasado andalusi cuyos escasos restos materiales continuaron
desapareciendo como efecto de la modernizacion urbana hasta mediados del siglo XX.
Tampoco acab6 con el empefio de una parte importante de la historiografia en buscarle a Madrid
unos origenes anteriores al islam, que proporcionaran apoyo a los mitos y leyendas de la
reconquista y estuvieran acordes con las necesidades simbolicas de la capital.

(1) Las transcripciones del arabe usan el siguiente sistema: ? -b -t -t-y -h-j -d -d-r -z -s -§ -s-d-t-z-*-g -f -q -k -1 -
m -n -h -w -y. Vocales: a -i -u -2 -1 -ii. El articulo se translitera a/-. Otras caracteristicas no aplican al caso.
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Desde mediados del siglo XX y en las décadas siguientes, en cambio, se dieron algunos
pasos hacia la patrimonializacion del Madrid andalusi, con el redescubrimiento y preservacion
de un lienzo de la muralla emiral y el aliento a la investigacion sobre la historia arabo-islamica
madrilena (Oliver Asin, 1959). Aunque se mantuvo la atribucion de un origen preislamico, mas
por conveniencia que por indicios efectivos en ese sentido (Mazzoli-Guintard, 2011: 25). A
finales del siglo se produjo un salto cualitativo en el desarrollo de 1a arqueologia madrilefia, que
dio pie a un interés renovado por el periodo andalusi tanto en el ambito cientifico como en el
institucional (Mazzoli-Guintard, 2011). También se promovid cierto reconocimiento simbolico,
con la creacion del Parque del Emir Mohamed I (1986) y con el mas modesto tributo al
astrbnomo Maslama al-Mayriti, a través de la denominacion de la pequeiia plaza de Maslama
(1985). Siguen siendo a dia de hoy las dos tinicas denominaciones conmemorativas del callejero
urbano dedicadas a la etapa andalusi de la ciudad (Gil-Benumeya, 2022).

Por contraste, con el cambio de siglo el interés institucional por el Madrid islamico parece
haber ido decreciendo, hasta desembocar en lo que consideramos una desvalorizacion
patrimonial. Y ello a pesar de dos relevantes hallazgos arqueologicos: el del cementerio
andalusi y mudéjar en el centro urbano (Murillo Fragero, 2009) y el de varias decenas de metros
de muralla emiral, casas y calles, durante las obras de construccion del Museo de Colecciones
Reales (Andréu, 2020). Durante la segunda década del siglo XXI, quizas por la falta de indicios
materiales de un Madrid preislamico, ha recibido respaldo institucional y mediatico un artificio
revisionista consistente en afirmar, por una parte, que el Madrid andalusi no existi6 mas que
como cuartel (Andréu, 2020: 90), por lo que la fundacién de la ciudad como tal seria ya mérito
de los reyes castellanos, y, por otra, en amalgamar los origenes de Madrid con restos de época
romana y prerromana hallados no en el solar original de la ciudad, sino en su término municipal
contemporaneo, mucho mas extenso (Gil-Benumeya, 2015: 177-200). Este modo contradictorio
de afirmar a la vez los origenes anteisldmicos y postislamicos de la ciudad, dejando en cierta
penumbra la etapa andalusi, tiene un relativo correlato en la museistica municipal. Por un lado,
el Museo de Historia de Madrid arranca su recorrido historico en 1561, con la capitalidad, y
excluye los, al menos, setecientos afnos previos, sobre los que no proporciona mas dato que la
escueta explicacion de que Madrid fue «una pequeia villa medieval del reino de Castilla».®) Y,
por otro, el Museo de San Isidro o de los Origenes diluye la historia del Madrid andalusi en la
del término municipal y la region, con una seleccion limitada de piezas, pues es el Museo
Arqueologico Regional, situado en Alcald de Henares, el que custodia los hallazgos
arqueoldgicos del Mayrit andalusi.

Esta desvalorizacion patrimonial del Madrid islamico, tanto en términos absolutos como
en relacion con los procesos de patrimonializacion que se dieron en décadas anteriores
(Mazzoli-Guintard, 2009: 218-219) podria ponerse en relacion con el rearme simbodlico del
nacionalismo espaiol iniciado en la segunda década del siglo (Batalla Cueto, 2021) y con la
(mala) recepcion de lo andalusi en un contexto de creciente islamofobia. No hablamos de una
hostilidad abierta hacia el patrimonio islamico, sino méas bien de los efectos de un nacionalismo
banal (Billig, 2014), rutinario, un habitus cotidiano que tiende a desconsiderar esa parte de la
historia madrilefia en relacion con otras, dentro de un contexto de reconfiguracion nacionalista
y de demonizacion del islam, y también hay que decirlo, de maltrato endémico del patrimonio
historico no capitalizable. La banalidad se debe también a que la historia de Madrid no supone,
por el momento al menos, un terreno de confrontacion simbdlica politica y mediatica relevante.

(2) Texto de la cartela en la entrada del Museo de Historia de Madrid (27/7/2022).
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Esto ultimo puede entenderse también como efecto del velo que se extiende sobre la historia
islamica madrilefia, que no es demasiado conocida salvo en ambitos especializados —
académicos o no—, por lo que sus entresijos historiograficos no suelen mostrarse en la arena
publica.

Existen por tanto en el caso madrileno dificultades para patrimonializar, es decir, para
incluir en la construccion del nosotros, tanto el legado islamico histérico como la presencia
musulmana actual. Aun en los casos en los que la historia isldmica madrilefia es evocada,
habitualmente se le confieren los trazos de una presencia marginal y circunstancial, cuando no
antagbénica (Gil-Benumeya, 2022). En cuanto a la presencia musulmana actual, su plena
insercion en las légicas de la ciudadania no es una realidad (Salguero y Siguero, 2021). La
sociedad civil musulmana de Madrid ha tendido, ademas, a seguir la tonica general del islam
en Espafia, que al contrario que en otros Estados europeos, no ha solido realizar reivindicaciones
en el sentido de revision de los simbolos de la identidad nacional e igualdad en la participacion
politica y administrativa (Salguero y Griera, 2022: 109). La principal iniciativa de inclusion
simbolica de los musulmanes madrilefios ha sido el festival Noches de Ramadan: intermitente,
porque no siempre ha recibido apoyo institucional, y paradojico, por tratarse de un evento en el
que el tejido asociativo musulman estd practicamente ausente (Gil Flores, 2019: 538).

3. Recuperar la historia. Activacion patrimonial y derecho a la ciudad

Con estos antecedentes, en los Ultimos afios ha ido tomando cuerpo la iniciativa de
investigacion e intervencion social que es el objeto principal de este trabajo, cuyo objetivo es
la «activacion patrimonial» (Prats, 1997) de la historia islamica madrilefia, para contribuir a
renegociar ciertas representaciones sociales sobre la misma. Hay que recordar que las
representaciones sociales de la historia tienen un impacto significativo en el sentido de
identidad colectiva de la sociedad, en la legitimacion de acciones y en sus relaciones con los
demads, incluidos los grupos minoritarios dentro de la misma sociedad. Y también en la
construccion de futuros posibles, en la medida en que proporcionan analogias que guian las
respuestas que se dan a diferentes situaciones (Liu y Hilton, 2005), y, por tanto, como el
patrimonio, constituyen un campo de confrontacién simbolica.

El instrumento principal de esta experiencia ha sido el Centro de Estudios sobre el Madrid
Islamico (CEMI), un proyecto sin entidad juridica propia, desarrollado en el marco de la
Fundacion de Cultura Isldmica (FUNCI) desde 2017, con la intencion de asociar y desarrollar
diversos intereses que algunos actores habian venido mostrando en afios previos por la
exploracion del islam madrilefio, tanto histdrico como contemporaneo. La intencion de partida
fue la de articular una serie de actividades que pudieran servir de instrumento pedagdgico y de
reflexion en torno a tres lineas. La primera de ellas es la investigacion y difusion de la historia
islamica de Madrid en la larga duracion: andalusi, mudéjar y morisca. Se trata de etapas muy
desigualmente estudiadas y que rara vez se abordan con una perspectiva totalizadora, entre otras
razones porque su estudio corresponde a disciplinas académicas distintas. Por otra parte, es una
historia que no suele trascender circulos especializados. La segunda linea es propiciar una
reflexion en torno al modo en que la historia ha sido y es (o no) narrada: como se selecciona,
se institucionaliza y se reproduce la memoria del pasado, lo que incluye también su tratamiento
patrimonial. Estas dos lineas entroncan con las nociones de historia publica (Glassberg, 1996)
y de humanidades publicas (Smulyan, 2021) en el sentido de que pretende vincular el
conocimiento académico con la esfera ciudadana en la discusion colectiva del pasado y la
proteccion del patrimonio. El objetivo es difundir y hacer accesible el conocimiento fuera de la
Academia, salvaguardando el rigor cientifico y, de hecho, manteniendo una postura critica con
la proliferacion de ciertas formas de divulgacion seudohistérica. Y, a la vez, se quiere indagar
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sobre la memoria y discutir, en la interaccion con la ciudadania, cobmo se crean, se reciben y se
institucionalizan los relatos historicos al uso en nuestra sociedad, y como se entroncan con
determinadas relaciones de poder. La tercera linea trata de poner en relacion las dos anteriores
con la sociedad madrilefia y espafiola actuales, en lo que hace a la gestion y defensa del
patrimonio, por un lado, y, por otro, a la inclusién simbolica de grupos culturales y religiosos
minorizados en un contexto de incremento del nacionalismo (Batalla Cueto, 2021), de las
practicas racistas y de los discursos identitarios excluyentes (Garcia Sanjudn, 2018). Esta linea
de reivindicacion de la diferencia y del derecho a la inclusion se centra en la intervencion en el
espacio publico, donde se verifica de forma preferente la mezcla social y la participacion
ciudadana, lo que lo convierte en lugar privilegiado para ejercer el «derecho a la ciudad»
(Lefebvre, 2017) asi como para desarrollar una «pedagogia de la alteridad» (Carrién 2007: 83-
84), entendida como respeto a la existencia de los otros en el mismo espacio. Ello se ejecuta a
través de la creacion de lugares de encuentro y contacto tanto tangibles (espaciales) como
intangibles (imaginarios).

Todas estas lineas de trabajo y reflexion han tomado cuerpo en diversas iniciativas, que se
han ido desplegando de manera experimental y con distinto grado de concrecion y continuidad.
Vamos a resumirlas a continuacién bajo cuatro epigrafes: itinerarios urbanos, sinergias
académicas, sinergias institucionales y otras actividades.

3.1. Itinerarios urbanos

Los itinerarios urbanos han constituido el recurso principal para la exploracion, difusion y
valorizacion del legado islamico madrilefio. Como ocurre en otras urbes, el texto urbano de
Madrid es un palimpsesto, cuya «legibilidad reside tanto en las marcas visibles del espacio
edificado como en imdgenes y recuerdos reprimidos o interrumpidos por acontecimientos
traumaticos» (Huyssen, 2001: 207). Los itinerarios urbanos buscan recorrer la historia islamica
madrilefia, mostrando sus escasos restos visibles, «hallando la huella descrita por su ausencia»
(Gordon, 2008: 6), y transitando, en tltima instancia, las fantasmagorias que habitan la ciudad.
La idea de fantasmagoria es aplicable al Madrid islamico al menos en dos sentidos. En primer
lugar, expresa el modo en el que las representaciones del pasado producen efectos en la gestion
tanto del patrimonio isldmico como de la presencia musulmana en el Madrid contemporaneo.
En segundo lugar, resulta 1til para narrar el modo inesperado y sutil de manifestarse en el
Madrid actual que tienen los vestigios de la historia negada: en lo tangible, donde se puede
vislumbrar cémo la Villa «ha ido guardando, inconsciente pero, a la par, celosamente, los
vestigios de su primera historia [...] enterrados bajo los muros y los cimientos de posteriores
fisionomias» (Pérez de Tudela, 1989: 42), y en lo intangible, pues la presencia isldmica puede
ser asociada a espacios y elementos que, a priori, parecen no tener relacion con ella. La
evocacion de todo ello hace surgir el fantasma, que no es sino «una de las formas en las que
algo perdido, o apenas visible, o que parece no estar ahi para nuestros ojos presuntamente bien
entrenados, se torna conocido o aparente para nosotros, a su particular modo, por supuesto»
(Gordon, 2008: 8). Estos itinerarios se adaptan a diversas circunstancias y publicos, por lo que
muchas de sus caracteristicas —recorrido, duracion, densidad analitica, idioma incluso— son
variables. No obstante, existen itinerarios fijos, que se hacen regularmente.

El primero de ellos recorre las huellas del Madrid andalusi y mudéjar. Se evoca la historia
de aquél, visitando algunos de sus restos arqueoldgicos y sus huellas en el entramado urbano,
y se analiza asimismo su tratamiento patrimonial posterior. Y, a la vez, se recorren distintos
lugares de memoria de los aproximadamente cuatro siglos de presencia musulmana minoritaria
en el Madrid castellano, de los que quedan pocas huellas materiales, pero si algunas
pervivencias en el urbanismo y la toponimia, asi como representaciones graficas estereotipadas
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(Gil-Benumeya, 2022: 114-118). La evocacion de la comunidad mudéjar resulta
particularmente interesante para reflexionar sobre diversidad, mecanismos de inclusion y
exclusion y agencia de los grupos minorizados, debido a sus caracteristicas transculturales, su
relacion con el poder, su participacion politica o al hecho de haber protagonizado la que podria
calificarse como primera huelga documentada en Madrid, contra las medidas de segregacion
(Jiménez Rayado, 2016).

El segundo itinerario se titula E/ otro Madrid de los Austrias: moriscos, esclavos,
renegados y cautivos. El adjetivo otro sugiere que la ruta se realiza sobre un area urbana y un
periodo histérico relativamente bien conocidos —porque constituyen un icono del pasado
madrilefio y también una «&poca carismatica» del nacionalismo espafiol (Batalla Cueto, 2021:
225), ademas de un importante activo turistico—, pero se ejecuta desde una perspectiva inédita:
la de grupos subalternos cuya presencia ha sido borrada de las representaciones historicas y esta
practicamente ausente asimismo de las huellas urbanas. El itinerario explota, por tanto, diversos
avatares de lo isldmico en la sociedad madrilena de los siglos XVI y XVII, y tiene como
caracteristica destacada el hecho de que se apoya parcialmente en fuentes de archivo primarias
—como los procesos de la Inquisicién en Madrid—, a partir de las cuales son localizados algunos
de los lugares e historias que se evocan en el recorrido. La experiencia de este itinerario, que
transita por un espacio «familiar» superponiéndole un relato inédito, y que por tanto ilumina el
territorio y la historia con una luz distinta, ha mostrado que en ¢l resulta particularmente
pertinente la nocidon de fantasmagoria (Gordon, 2008). Este itinerario tiene una variante, que
hasta la fecha no ha sido desarrollada sino de forma ocasional, titulada E/ barrio de las otras
letras. Como la anterior, se desarrolla en un espacio fuertemente relacionado con la época de
los Habsburgo y con las reservas simbolicas de la madrilerniidad, el llamado Barrio de las Letras,
pero explota fundamentalmente textos literarios y biograficos que muestran las huellas de la
alteridad islamica reflejada en el mundo de las artes y las letras del Siglo de Oro madrilefio, asi
como en ciertas miradas musulmanas sobre el Madrid de la época.

Existe un tercer itinerario habitual, que explora la huella andalusi y mudéjar en la
Comunidad de Madrid (CAM). Se trata de una ruta mas compleja y costosa que las anteriores,
por lo que hasta la fecha es la inica que se realiza por la region madrilefia, que potencialmente
ofrece muchas mas posibilidades de exploracion. Como se ha sefialado, existen variantes y
adaptaciones de estos itinerarios a necesidades de grupos especificos, y entre ellas, rutas
disefiadas especificamente para entornos educativos, especialmente de secundaria y
universidad. En grandes cifras, y teniendo en cuenta el parén que supuso la pandemia de covid-
19 y las limitaciones posteriores, entre 2017 y 2022 se realizaron aproximadamente noventa
rutas urbanas y siete rutas interurbanas, con una participacion de aproximadamente 1100
personas en las primeras y 165 en las segundas.®

3.2. Sinergias académicas: investigacion, docencia y documentacion

El CEMI basa sus actividades en el conocimiento cientifico sobre la historia islamica
madrilefia y su patrimonio, esta al tanto de las investigaciones en curso, trabaja con la mayoria
de los especialistas en este periodo —que estan formalmente adscritos al CEMI como
colaboradores— y realiza una parte de investigacion original. Dicho esto, es cierto también que
la produccion investigadora y/o académica en sentido estricto del CEMI ha venido ocupando
un lugar secundario respecto a la difusion, la exploracion urbana y las sinergias institucionales.

(3) Debemos estas estimaciones a Irene Sudrez, coordinadora de actividades del CEMI, y Rafael Martinez,
asesor para itinerarios culturales del CEMI y artifice de las rutas interurbanas.
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En estas limitaciones concurren razones tanto de medios como de proyeccion temporal: por una
parte, el CEMI afronta las carencias propias de una iniciativa surgida de la esfera civil, no
institucional ni empresarial, cuyos recursos materiales son discretos, y que por tanto no puede,
hasta el momento, sostener en solitario (ni a través de su fundacion tutelar) proyectos de
investigacion duraderos y/o de gran calado. Por otra parte, el CEMI ha trabajado con la idea no
tanto de albergar tales proyectos en si mismo como de que sus actividades, a medio y largo
plazo, coadyuven a la investigacion. Y ello tanto a través del interés social, académico e
institucional que pueda resultar de la labor de difusion como por medio de la generacion de
recursos y herramientas para la investigacion y, sobre todo, a través de la configuracion de un
nuevo objeto de investigacion, que seria el Madrid islamico en la larga duracion, y que hasta el
momento se presenta fragmentado entre diversas disciplinas.

La presentacion académica sustantiva de este nuevo objeto de estudio fue el I Congreso
Interdisciplinar de Historia y Memoria del Madrid Islamico, coorganizado por el CEMI y la
Universidad Complutense con apoyo de diversas instituciones en mayo de 2021. El evento
pretendia poner en comin los conocimientos sobre la presencia historica islamica en Madrid y
su region y reflexionar sobre el estado de su patrimonio material e inmaterial, a través de la
mirada de especialistas en distintas areas, asi como de actores institucionales y de la sociedad
civilL® Con posterioridad, se han puesto en marcha otras iniciativas y sinergias académicas,
entre las que se puede destacar el proyecto interdisciplinar de innovaciéon docente IslaMad,
desarrollado en la UCM en 2022-2023% y unos programas de formaciéon de profesorado de
primer y segundo ciclo en el &ambito de la CAM. También se han creado cursos y materiales de
didactica del patrimonio islamico para guias e intérpretes del patrimonio.

En lo que hace a la documentacién, uno de los propositos iniciales fue reunir las fuentes
de todo tipo que pudieran ser ttiles a la investigacion sobre el Madrid islamico, tanto primarias
como secundarias, proporcionando la referencia y, cuando ha sido posible, el documento en
acceso abierto. El resultado es, por el momento, una base de datos de factura simple, pero
escalable, para ser consultada a través de la web. Asimismo, se ha tratado de identificar y
sistematizar otros recursos Utiles a la investigacion, como bases de datos de archivos o
cartografia histérica. En septiembre de 2022 se ultim¢6 la elaboracion de un mapa topografico
digital de Madrid con los yacimientos del periodo andalusi y mudéjar,® con el objeto de que
constituya una fuente de referencia tanto para la investigacion como para la vigilancia y
proteccion del patrimonio. Por ultimo, mas recientemente se ha abordado una serie de
reconstrucciones digitales de infraestructuras y lugares desaparecidos, con el objeto de
experimentar, en el futuro, con aplicaciones de realidad virtual aumentada aplicadas a la
docencia y los itinerarios urbanos.

3.3. Sinergias institucionales

Las actividades del CEMI han tratado de involucrar a las administraciones locales —
municipal y autonémica— en la patrimonializacion del legado islamico madrilefo, pues son ellas
las que poseen en mayor medida las competencias no solo en materia de patrimonio, en sentido
estricto, sino también de produccion del «espacio concebido» (Lefebvre 2013: 16), es decir, de

(4) Véase https://madridislamico.org/i-congreso-interdisciplinar-de-historia-y-memoria-del-madrid-islamico-
2/. Las intervenciones del congreso, que fue semipresencial, pueden verse en el canal de Youtube de la
Fundacion de Cultura Islamica.

(5) Véase https://www.ucm.es/islamad

(6) Véase https://madridislamico.org/mapa-interactivo/
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la aplicacion de politicas de planificacion urbana que normativizan los usos y representaciones
que pueden darse en el espacio publico. Y, por tanto, tienen una responsabilidad directa en
facilitar en el mismo la coincidencia de las multiples voces, manifestaciones y expresiones de
la ciudad (Carrién, 2007: 83). En este sentido, han existido vias de didlogo y colaboracién con
la CAM, a través de su Direccion General de Patrimonio Cultural, pero sobre todo con distintas
instancias del Ayuntamiento de Madrid.

La colaboracion institucional con el consistorio madrilefio se inicié durante la legislatura
2015-2019 a través del festival Noches de Ramadan, entonces integrado en la agenda cultural
de la ciudad. En este marco se realiz6 un primer experimento de itinerarios urbanos (2017) y se
elabor6 una obra divulgativa para ser editada y distribuida gratuitamente por el Ayuntamiento
(Gil-Benumeya, 2018). Estas colaboraciones sirvieron de punto de partida para un dialogo
sostenido con las autoridades municipales, cuyos objetivos han sido, por un lado, lograr una
mayor inversion de recursos y facilidades en la investigacion, proteccion y difusion del
patrimonio islamico madrilefio, y por otro, posibilitar formas de construccion simbolica
(Carrion, 2007: 84) del espacio urbano con la finalidad de hacer visible dicha herencia isldmica
como parte del acervo y de la identidad colectiva de la ciudad. Estas demandas devinieron en
una serie de contactos y colaboraciones de distinto caracter y fortuna, que se han prolongado a
través de dos legislaturas de distinto signo politico, sin que el cambio de una a otra haya
supuesto grandes diferencias. Uno de los resultados buscados ha sido la posibilidad de crear un
centro o infraestructura permanente para la valorizacion del patrimonio islamico madrilefio, que
no ha llegado a concretarse, pero tampoco a cerrarse como posibilidad. En cambio, se han
establecido diversos convenios con entidades municipales que han permitido la intervencion
paisajistica e informativa en dos ubicaciones historicas —el parque del Emir Mohamed I y el
Jardin del Almendro—, el inicio de la recuperacion patrimonial de restos andalusies ocultos y la
colaboracion con el Museo de San Isidro.

Se tante6 también durante la legislatura 2015-2019 las posibilidades de intervencion en la
nomenclatura urbana. Los nombres de las vias publicas —al igual que las evocaciones que en
ellas se realizan, en forma de monumentos, placas conmemorativas, etc.— reflejan los relatos
oficiales de la historia (Carrion, 2007: 85) y contribuyen a sostener representaciones sociales
de la misma que, a su vez, legitiman diversos mecanismos politicos y sociales (Liu y Hilton,
2005: 539). La intervencion sobre la nomenclatura y las evocaciones resulta, por consiguiente,
una forma de construccion simbolica del espacio publico. Aprovechando el impulso que se dio
durante la citada legislatura al cambio de denominacion de vias publicas para cumplir con la
legislacion de memoria historica y aumentar las evocaciones de personajes vinculados a
sectores sociales subalternizados (mujeres, en particular), con el mismo razonamiento se sonde6
la posibilidad de aumentar las referencias toponimicas al Madrid islamico y a Al-Andalus. Pero
la respuesta municipal fue renuente. El Circulo Intercultural Hispano-Arabe (CIHAR), con la
misma idea, buscé alguna forma de conmemoracion monumental del astronomo Maslama al-
Mayriti y solo logré que al nombre de la placita de Maslama se le afiadiera «Al Mayriti».

3.3.1. Madrid islamico y el turismo

Otro ambito de actuacion ligado la institucionalidad es el turistico, dado que las
administraciones locales, igual que tienen un papel medular en los procesos de activacion
patrimonial, son también los principales agentes de la promocion turistica. El turismo, y el
consumo en general, es un poderoso activador de repertorios patrimoniales, aunque la
motivacion no sea otra que el interés comercial (Prats, 1997: 41-42). La pregunta que se plantea
entonces es en qué medida podria realizar esa funcion en relacion con los repertorios
patrimoniales islamicos. Dada la modestia de los mismos en términos materiales, una

AAM, 30 (2023) 53-70



MADRID ISLAMICO: PATRIMONIO, IDENTIDAD Y DERECHO A LA CIUDAD 63

posibilidad es ligarlos a una oferta mas amplia, como la dirigida al llamado turismo halal (de
visitantes musulmanes), escasamente desarrollado en Madrid. De este modo, el patrimonio
isldmico podria servir para (y beneficiarse de) una potencial construccion de la marca ciudad
de Madrid como destino muslim friendly debido a su origen y herencia isldmicos. Se ha
comprobado que las marcas ciudad, que buscan potenciar las capacidades del territorio
mediante la creacion de imdgenes inducidas y la promocién de rasgos diferenciadores,
generalmente de cara al turismo, pueden generar efectos multiplicadores en otros ambitos, y
entre ellos en «todas las actividades politicas, economicas y culturales donde se involucra la
identidad» (Calvento y Colombo, 2009: 266).

Por otro lado, uno de los problemas que se plantean con el turismo es, justamente, que lo
que constituye su atractivo como herramienta de activacion patrimonial (transformaciéon del
patrimonio en activo mercantil, revitalizacion y creacion de imaginarios) es lo mismo que lo
hace potencialmente destructor del espacio publico y del patrimonio mismo, cuando se
considera no capitalizable. En Madrid, y especialmente en el centro urbano, se verifica de forma
clara que el espacio publico se gestiona al ritmo de la accion mercantil privada (Carrion, 2007:
79), y que incluso cuando la mercantilizacion utiliza como recurso una cierta celebracion de lo
diverso, las expresiones vivas, locales, de la diversidad resultan paulatinamente desplazadas del
espacio publico (Kingman Garcés, 2004: 31). Con todas estas reticencias y dudas, los tanteos
en este terreno han llevado a la participacion del CEMI y la FUNCI en la feria FITUR y otros
eventos de turismo, y en la colaboracion puntual con los responsables turisticos municipales,
por ejemplo en lo que hace a la inclusion de las visitas guiadas en las agendas turisticas, en
encuentros en torno al turismo halal o en la redacciéon de un folleto dedicado al Madrid
musulman, de la empresa publica Madrid Destino (2019).7” También han llevado a la
experimentacion con un sello llamado Eco Halal Value, orientado al desarrollo de un turismo
cultural sostenible. En este marco, también se ha experimentado con la creacion de referentes
iconicos del Madrid islamico, similares en concepto a los que suelen plasmarse en productos
de merchandising turistico, para representar la identidad territorial de las marcas ciudad
(Calvento y Colombo, 2009: 266). Para ello, se han realizado distintas recreaciones de
personajes, motivos y espacios del Madrid islamico, acompafiados de la leyenda «Mayrit es
Madrid», en castellano y arabe, que han sido plasmados sobre diferentes soportes:

(7) Puede verse en https://www.esmadrid.com/sites/default/files/el madrid musulman.pdf [consultado el
21/09/2022].
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La dificultad que se plantea es pensar como podria el publico madrilefio establecer una
relacion iconica entre esas imagenes y Madrid, puesto que evocan una historia y unos elementos
patrimoniales que la mayoria desconoce.

3.4. Otras actividades

Se han desarrollado actividades de otros tipos, que seria arduo detallar aqui, por lo que
solo daremos algunos ejemplos. Varias de ellas podrian encuadrarse dentro del campo genérico
de la difusion (charlas, prensa, redes sociales, etc.), mientras que otras tienen un caracter mas
singular y discontinuo. En cuanto a la difusion, el CEMI cuenta con pagina web y presencia en
redes sociales, y ha propiciado y/o publicado articulos tanto de divulgacion como académicos
y periodisticos, asi como el libro Madrid islamico: la historia recuperada (Gil-Benumeya,
2018) del que en 2020 se publico una segunda edicion aumentada —con versiones en inglés y
en arabe— patrocinada por la editorial qatari Dar al-Taqafa. El éxito de la difusion, sin embargo,
depende menos de los recursos propios que del eco que algunas actividades —como las
realizadas en colaboracion con Noches de Ramadan, por ejemplo, difundidas por la agenda
cultural local- han podido tener en medios generalistas, y el efecto multiplicador de estos.
Podemos citar como ejemplo programas de gran audiencia como el especial dedicado a los
origenes de Madrid del programa Desmontando Madrid (Telemadrid, febrero de 2021), que a
su vez propicio el interés de otros medios, espaioles y extranjeros.

Las actividades de tipo conferencia o charla, por su parte, suelen realizarse a peticion de
diversos colectivos (entidades asociativas, centros docentes...) y su tematica suele abordar
distintos aspectos de la historia y patrimonio del Madrid islamico, adaptadas a las demandas de
distintos publicos. Generalmente son actividades que tienen buena acogida, y solo traemos a
colacion, a titulo de anécdota, un resultado adverso en el caso de una charla realizada en mayo
de 2019 para celebrar la coincidencia de la festividad local de san Isidro con el ramadan, y que
pretendia discutir la hipotesis del caréacter sincrético islamo-cristiano de la figura de san Isidro
(Ferndndez Montes, 1999). Esta actividad sirvié para comprobar la existencia de ciertas lineas
rojas en torno a lo religioso, pues fue boicoteada de forma vehemente por un nutrido grupo de
personas que acusaron a los ponentes de querer «islamizar» al patréon de Madrid (Gil-
Benumeya, 2019).

Han existido también sinergias con diversas organizaciones de la sociedad civil,
relacionadas de un modo u otro con los objetivos del proyecto. Solo a titulo de ejemplo, desde
2020 el CEMI es parte de la asociacion Madrid, Ciudadania y Patrimonio (MCyP), y también
colabora con el Comité Nacional Espanol de ICOMOS (Consejo Internacional de Monumentos
y Sitios). Con ambas entidades y con la ONG Islamic Relief presentdé en 2020 un proyecto
basado en la herencia islamica madrilefia para la convocatoria Rights, Equality and Citizenship
Programme de la Comision Europea. Asimismo, suele participar con contenidos relativos a la
herencia isldmica madrilefa en distintos eventos de la agenda cultural. Por ejemplo, en el V
Encuentro de Cultura y Ciudadania (2019), con un proyecto titulado De Mayrit al huerto, para
relacionar la creacion de huertos urbanos, que se desarrolld durante la legislatura 2015-2019,
con los saberes agricolas andalusies y el propio patrimonio agricola e hidrico de Madrid; en el
Dia Internacional de los Monumentos y Sitios de ICOMOS (2020) con un video producido
durante el confinamiento sobre el Madrid islamico; y en el II Festival de Historia Publica
(2022).

4. Conclusiones

Cabe preguntarse, a modo de conclusion, por el alcance que ha tenido esta iniciativa y las
limitaciones que enfrenta, asi como algunas de las objeciones que pueden hacérsele. En teoria,
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el impacto social de un proyecto deberia medirse en funcién del grado de consecucion de los
objetivos que se plantea. No obstante, al no ser un proyecto académico, ni empresarial, ni
financiado con fondos publicos, ni tener cualquier otro formato que obligue a rendir cuentas de
su impacto para justificar su interés, y eventualmente el dinero que se invierte en €l, el proyecto
del CEMI no ha desarrollado sistemas formalizados de medicién de alcance e impacto, ni
tampoco una calendarizacion respecto a la cual evaluar resultados. Si lo tienen algunos
productos derivados como el proyecto de innovacion docente puesto en marcha para el curso
2022-2023 y otros presentados a diversas convocatorias. Pero, en términos generales, se trata
de una iniciativa que ha otorgado tanta importancia al proceso y las reflexiones que suscita
como a los potenciales efectos, y entiende que estos, en Ultima instancia, seran verificables
sobre todo a medio y largo plazo.

No obstante, si puede dar una idea del impacto de un proyecto el modo en que interactia,
directa o indirectamente, con el conjunto de actores potencialmente interesados, el CEMI ha
tenido contactos y colaboraciones fructiferas, como se ha sefialado, con diversos actores
académicos, asociativos, institucionales, mediaticos y, en menor medida, empresariales. En
cuanto a los segundos, también se han establecido vias de cooperacion efectiva con las dos
administraciones locales implicadas (Ayuntamiento y Comunidad), en legislaturas de distinto
signo, y también con diferentes fuerzas politicas, en el gobierno o en la oposicion. La
experiencia y extensa red de contactos de la FUNCI ha tenido mucho que ver en esta rapida
multiplicacion de interacciones con actores tan diversos. Las administraciones han mostrado un
interés prudente: han propiciado o dado luz verde a la colaboracion con determinadas
iniciativas, pero han manifestado mas reservas con otras. El legado de época andalusi parece
suscitar en las administraciones mas interés que el mudéjar o morisco, posiblemente debido a
un esquematismo historico que no acaba de percibir la existencia de lo isldmico en Madrid mas
alla del siglo XI, o no simpatiza con la oportunidad de mirar la historia posterior bajo ese prisma.
Las conexiones con la presencia musulmana en el Madrid actual parecen suscitar mas cautelas.

Sin perjuicio de que, como también se ha sefialado, las capacidades de influencia efectiva
de un proyecto de estas caracteristicas, alimentado con mas entusiasmo que medios materiales,
son limitadas, creemos que al menos dos de las lineas del CEMI han encontrado vias de
desarrollo. Indudablemente, se ha logrado difundir al menos una parte del legado islamico
historico mas alla de los circulos académicos. También se ha contribuido a la investigacion, la
puesta al dia del estado de la cuestion y la configuracion del Madrid isldmico como objeto de
estudio interdisciplinar. La segunda linea, que tiene que ver con la reflexion sobre la historia y
la memoria, ha acompafiado a los esfuerzos anteriores de diversas maneras: en los itinerarios
urbanos, en la aplicacion a la docencia, en intervenciones en ambitos académicos y
extraacadémicos y en publicaciones.

Mas compleja de evaluar es la tercera linea del proyecto, que tiene que ver con el modo de
vincular pasado y presente. Por un lado, surge la cuestion de si la movilizacion del pasado en
relacion con el presente puede hacerse sin caer en una manipulacion de la historia, en un relato
presentista. Y, por otro lado, aparece también la pregunta de si esa invocacion del pasado, en
cualquier caso, puede tener realmente algiin efecto transformador en el presente, teniendo en
cuenta, ademas, que las organizaciones musulmanas no plantean principalmente demandas de
reconocimiento simbolico (Salguero y Griera, 2022: 109). Se trata de una linea de reflexion
abierta, en relacion con la cual podemos traer a colacion algunas posiciones recientes del debate
que existe sobre la historia y la memoria de Al-Andalus. Eduardo Manzano Moreno (2020), por
ejemplo, afirma que la historiografia reivindicativa —la que pretende buscar en el pasado
argumentos para el presente— abona, aunque pretenda lo contrario, un modo de abordar la
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historia que es sustancialmente conservador, y del que la historiografia conservadora siempre
sabra hacer un mejor uso. Y, ademas, considera que es un esfuerzo «manifiestamente inutil para
hacer frente a los retos multiculturales del presente» (Manzano Moreno, 2020: 55). En primer
lugar, porque exige pensar a partir de falsas inmanencias y sujetos histdoricos que se extenderian
a través de las épocas, vinculando pasado y presente, y en segundo lugar porque, de todas
maneras, nada garantiza el triunfo sobre la hegemonia del pensamiento conservador. Y pone
como ejemplo que el gran avance de las ultimas décadas en el conocimiento sobre el pasado
andalusi «no ha provocado una aceptacion generalizada de su relevancia o la necesidad de
incorporarlo» (Manzano Moreno, 2020: 49). Por otro lado, Emilio Gonzéalez Ferrin (2020)
defiende, a partir de una posicion historiografica que ha sido objeto de una intensa polémica,
pero que consideramos en cierta medida separable de la cuestion que ahora nos ocupa, que los
historiadores deben librar las batallas del presente y contrarrestar los grandes sistemas de
difusion seudohistodrica, para asi ayudar a «alimentar un presente cosmopolita mostrando un
pasado que no lo fue menos» (Gonzalez Ferrin, 2020: 139). Existe también un debate especifico
sobre los usos del «mito de Al-Andalus» como pretendido espacio-tiempo de convivencia, con
lineamientos que consideran que el mito, en tanto que elemento que sirve ante todo como
elemento justificador de estados de cosas, es en principio ajeno a la verdad historica (Manzano
Moreno, 2013; Torrecilla, 2020); y otros que, al contrario, defienden la parte de verdad que
reside en el mito y su validez para pensar presentes y futuros de convivencia (Gonzilez
Alcantud, 2014; Hirschkind, 2020).

El proyecto que hemos venido presentando en estas paginas no tiene, en este aspecto, una
posicidn tedrica concluyente, y se reconoce en alguna medida en argumentos de uno y otro tipo.
Es un proyecto que se incardina en la tradicion del conocimiento situado y que pretende, desde
su modesta posicion, ayudar a cambiar ciertas representaciones sociales de la historia y el modo
en que estas influyen en el presente y ayudan a pensar futuros posibles (Liu y Hilton, 2005:
549-550). Pero también considera que esa tarea pasa, precisamente, por desmontar los relatos
seudohistoricos y el «laberinto de supuestas certezas» (Manzano Moreno, 2020: 53) que
apuntalan discursos excluyentes. Al evocar la presencia del islam en Madrid no solo en el origen
y en la actualidad —los extremos que mas peso tienen en las representaciones sociales de la
historia (Liu y Hilton, 2005: 539)—sino también a lo largo de gran parte de los siglos que median
entre uno y otra, se quiere evidenciar que la sociedad madrilefia (como la espaiola) ha sido
histéricamente mucho mas compleja que el relato que ha construido sobre si misma, y con ello
se pretende contribuir a normalizar la idea de que lo diverso es un elemento constituyente de lo
social, y no solo un efecto reciente de la globalizacion.

La relacion entre los musulmanes madrileios del pasado y del presente, por otro lado, no
se realiza a partir de la identificacion de ningun «sujeto historico» que se habria extendido a lo
largo de los siglos (Manzano Moreno, 2020: 54), sino desde la necesidad de respuesta a un
discurso publico que preconiza «una oposicion de raiz medieval frente a una identidad arabe e
islamica considerada ajena tanto entonces como ahora» (Manzano Moreno, 2020: 52), aun
cuando el sustento humano y los contornos concretos de esa identidad hayan mutado. En ese
proceso no se pretende tanto reclamar para el islam «cuotas de autoria» (Gonzalez Ferrin, 2020)
en la historia de Madrid, o sostener la legitimidad de su presencia con base en su arraigo
historico, aunque, indudablemente, el proyecto puede prestarse a ello y podria dar un resultado
convivencial positivo. Lo ideal, mas bien, seria propiciar una suerte de desidentificaciéon con
las narrativas identitarias, para contribuir a dar «estatuto ontoldgico» a la hibridacion cambiante
que constituye la realidad social (Nunez Garcia, 2019) y a partir de la cual se construyen, por
exclusion, las categorias cerradas que estructuran nuestro presente y nuestra vision del pasado.
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Resumen: En las ultimas décadas se han planteado varias criticas al modelo de orientalismo propuesto por
Edward Said. Este trabajo'") propone una relectura de la relacion entre orientalismo y colonialismo, con un
ejemplo en las etnografias de las comunidades del Sahara argelino elaboradas por Yves Alliaume en las
décadas centrales del siglo XX. Para ello, se centrara en las nociones de lo “bereber” y del estatus del islam
entre las poblaciones locales para mostrar como la caracterizacion de la sociedad argelina en el periodo
colonial no parti6 de unas distinciones culturales netamente definidas, sino que se articulaba en gran medida
a través de valoraciones sociales. De todo ello surge una dimension de la antropologia del norte de Africa
raramente advertida hoy dia, pero que ya fue sefialada en su momento por Franz Fanon y que aparece
recurrentemente en los textos del Yves Alliaume. Esta relectura social puede servir para recomponer la
nocidn del orientalismo dentro de la nocién foucaultiana de discurso que la inspird, asi como para explorar
su compleja relacion con la practica de la colonialidad.

Palabras clave: antropologia; orientalismo; colonialismo; Argelia; Yves Alliaume.

Abstract: In recent decades, several critiques to the model of orientalism proposed by Edward Said have
been raised. This paper proposes a reconsideration of the relationship between orientalism and colonialism,
taking as an example the ethnographies of the communities of the Algerian Sahara produced by Yves
Alliaume in the central decades of the twentieth century. To this end, this work will focus on the notion of
the 'Berber' and the status of Islam among local populations to show how the characterization of Algerian
society in the colonial period was not based on clearly defined cultural distinctions, but was articulated to
a large extent through social considerations. From all this emerges a dimension of North African
anthropology that is rarely noticed today, but which was already pointed out at the time by Franz Fanon
and which appears recurrently in Yves Alliaume's texts. This social reconsideration can serve to recompose
the notion of orientalism within the Foucauldian notion of discourse that inspired it, as well as to explore
the complex relationship between orientalism and the practice of coloniality.

Keywords: Anthropology; Orientalism; Colonialism; Algeria; Yves Alliaume.

* E-mail: carlos.canete@uam.es ORCID: https://orcid.org/0000-0002-9714-0899

(1) Este articulo es resultado del proyecto de investigacion “Orientalismo y africanismo espafol en
contexto (ss. XVI-XXI)” (RTI12018-096176-J-100). Todas las traducciones han sido realizadas por el
autor.

AAM 30 (2023) 71-87



72 CARLOS CANETE

\.u C}w g 35195} a3 Lg.,U\ Slaay L ol£l lslasVl RN v}-J)a ajo-')f\ syud\ ol uvd.n
JMS\ w\ L@_A\ & 9‘J.—>=~4“ uL;La Jls e G| jleaalg SIRaY) B Q3 o;\,d\ salel JLl
sl Gl (3 Oy By 9 iy nlie J? Jebdl 1 San S u;jwd\ qfd\ Chaze 3
Jﬁ—'ﬁwuﬁﬂb&.W‘;ww @\jggt;;uijw oﬂ3df}\t~;|w w{LJ\,

N OJ\ L o - S LS by & R JJJ;UA L@J\ LY f‘u\uﬁ L @L;\ wjj\
AﬁLp\ cy‘)“ VS (\.&‘L\ JW@ J.WMA uUa_>- M d Y\ r;_@_u ww aJL:«\ J\ o.\.)ohl\ o;\jaj\ oda LS j‘
Dlexza Y1 )l (3 5aal) Leddle LSl & i gdd 6 BT Y

j\j\ ;JJ\ LJ,JJ.;\ L)L«x.we\ Ld\ ) cbjjy)jq\ C,.JLA.L\ uL«lﬂ\

1. Introduccion

La denuncia de la conexion entre la disciplina del orientalismo y la practica colonial
ciertamente no es algo nuevo. Si bien aparecia ya expresamente declarada en el trabajo
pionero de Anouar Abdel-Malek (1963), el cual antecedid en tres lustros al del propio
Edward Said (1978), podemos imaginar que, antes de aquellos dos hitos, se sucederian
mil y una denuncias a raiz de experiencias académicas y vivencias cotidianas para las que
hoy dia no quedan registros claros. Como es bien sabido, fue el trabajo de Said el que
articul6 una propuesta amplia de analisis de dicha relacion entre conocimiento orientalista
y el colonialismo que transcenderia al ambito internacional e iria mas alla del
académico®. Aquella obra planted, por primera vez, un modelo de andlisis de las
producciones intelectuales que, segun Said, habian conformado la imagen de tal cosa
como Oriente como un todo homogéneo y radicalmente diferenciado de tal cosa como
Occidente. La verdadera aportacion de aquel trabajo no fue, por tanto, la simple denuncia
de la situacion, sino el desarrollo de un planteamiento que exponia los mecanismos de
conocimiento, epistémicos, por los que estas representaciones llegaron no solo a darse
sino a conformar el propio sistema de dominacion del colonialismo. Desde la aparicion
de aquel trabajo, se han sucedido un buen niimero de criticas al modelo alli propuesto.
Desde las que cuestionan los marcos cronoldgicos adoptados por Said para analizar el
fenomeno, hasta las que advierten de la ausencia dentro de su estudio de otros
orientalismos mas all4 del francés o del anglosajon, o de autores u obras que sostuviesen
una imagen mas cercana o favorable de lo “oriental”. Con todo, puede decirse que la
mayor parte de estas objeciones se concentraron en la amplitud o ambito de la critica de
Said, y no tanto en la dimension epistémica de su propuesta. De esta ultima podria decirse
que consiguid afirmarse como un enfoque fundamental en los analisis de las
representaciones orientalistas y de las relaciones de estas con la practica colonial,
situdndose como una de las referencias fundamentales en lo que luego se constituyd como
el campo de los estudios postcoloniales.

Con todo ello, cabe situar la aportacion de Said en su contexto concreto. Surgido del
ambiente de mediados del siglo XX de luchas por la independencia, el modelo propuesto
por Said articulaba una comprension de la relacion entre la produccion del saber y la

(2) Es necesario, sin embargo, recordar que, a pesar de la trascendencia de dicha obra, hubo otras que
anteriormente ya plantearon extensos analisis de dicha cuestion de una forma u otra. Entre ellas, por
la semejanza de su planteamiento y delimitacion, quizas destaque la tesis doctoral de Bernabé Lopez
Garcia, “Orientalismo y colonizacion en la Espafia del XIX”, defendida en 1975 y publicada en afios
recientes (Lopez Garcia 2011). Pero también aparecieron otras obras que, si bien partian de ambitos
diferentes, ofrecian también una reflexion profunda acerca de la relacion entre orientalismo
(entendido como un ambito disciplinar amplio) y colonialismo. Es el caso de la propuesta de
Mohamed Sahli (1965), desarrollada algo después por Abdallah Laroui (1970), o, de mas relevancia
aqui, el trabajo de Philippe Lucas y Jean-Claude Vatin (1975).

AAM 30 (2023) 71-87



DE LA ANTROPOLOGIA INCONSCIENTE: UNA RELECTURA SOCIAL DE LA RELACION ENTRE ORIENTALISMO Y
COLONIALISMO, CON UN EJEMPLO EN LAS ETNOGRAFIAS ARGELINAS DE YVES ALLIAUME (1926-1975) 73

practica colonial en linea con la necesaria afirmacion anticolonial de aquel periodo.
Algunos anos después, Homi Bhabha (1994) o Gayatri Spivak (1999) ofrecieron claves
para reconocer una mayor complejidad en los mecanismos que relacionan la produccion
del conocimiento con el fenémeno colonial. Sin embargo, a dia de hoy buena parte de los
estudios dedicados a analizar o describir el papel de las representaciones en la practica
colonial contintian ofreciendo una vision simple y lineal de dicha relacion, cuando, en
realidad, la complejidad y sofisticacion de los mecanismos que gobiernan dicha relacion
requieren una reflexion mucho mas profunda y practica. Aqui propongo una reflexion
acerca de todo ello a través de un caso de estudio que ejemplifica muchas de las claves
de esta situacion. La recopilacion de cuentos, refranes, costumbres y tradiciones de la
zona del Sahara argelino recogida por el padre Yves Alliaume (1900-1983), miembro de
la Sociedad de Misioneros de Africa, mas conocida como los Padres Blancos, entre los
afos 1926 y 1975, nos ofrece un caso excepcional para discutir algunos de los principios
que actualmente suelen guiar el analisis de la relacion entre orientalismo y colonialismo.
Para ello el andlisis se centrara en un par de elementos recurrentes en los debates de la
antropologia colonial en Argelia: la distincion entre lo arabe y lo bereber y el estatus del
islam entre las comunidades locales. Sera, sin embargo, necesario introducir una serie de
reflexiones previas que ayuden a enmarcar el desarrollo de estos elementos en el periodo
anterior al del propio Alliaume y, sobre todo, a su vinculacion con formas de produccion
del conocimiento que nos ayuden a aclarar la relacion entre orientalismo y colonialismo.

2. Conocimiento, dominacion colonial e inconsciencia

El asunto de la distincidon entre componentes culturales asociados con lo arabe y con
lo bereber (o, mejor dicho, amazige) sigue siendo uno de los temas recurrentes en la
historia de la antropologia del norte de Africa, y especialmente de la realizada en territorio
argelino. Acompanando a esta distincion, también ha sido recurrente el debate acerca del
estatus del islam entre los grupos identificados con lo amazige, que han sido
tradicionalmente asociados con formas de religiosidad laxa o heterodoxa. Conviene
aclarar que no se pretende aqui resolver los criterios para la aplicacion de estas nociones
en la descripcion de las sociedades argelinas o norteafricanas actuales. El enfoque aqui
adoptado abordara estas nociones en su desarrollo entre finales del siglo XIX y primera
mitad del XX, pues es a través de una discusion de nuestra comprension de dicho proceso
como pueden revelarse alguna de las claves de la vision actual de la relacion entre
orientalismo y colonialismo. Aun asi, es evidente que ambas nociones juegan hoy dia un
papel importante en la experiencia y autoidentificacion de las propias comunidades de
estos territorios. Algo que, en todo caso, confirma el cardcter performativo e
historicamente situado de las mismas, lo que estd en linea con los argumentos principales
de este trabajo.

Tomando en consideracion todo esto, uno de los elementos centrales a tener en
cuenta es la forma en la que se concibe el surgimiento y desarrollo de la distincién
arabe/bereber en la antropologia norteafricana. A lo largo de las tltimas décadas, ha sido
frecuente situar el surgimiento de esta distincidn como un ejercicio consciente de
clasificacion de la poblacion argelina con el fin de favorecer la dominacién colonial,
siguiendo el principio del divide et impera (Lorcin 1995: 136-137; Hannoum 2004).
Ciertamente, es innegable que esta diferenciacion en la 16gica clasificatoria aplicada a las
sociedades magrebies result6 en una practica de dominacion segregacionista, que llevaria
al desarrollo de politicas y ordenamientos juridicos diferenciados, especialmente al
identificar lo bereber con un fondo poblacional primigenio, guiado por el derecho
consuetudinario, de una religiosidad superficial y heterodoxa y, por lo tanto, diferenciado
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de lo arabo-musulman (Moussaoui 2005: 97). Esta practica segregacionista, ciertamente,
provoco enormes tensiones en el conjunto de las poblaciones locales norteafricanas, vy,
quizas, el mejor ejemplo de ello se encuentra en los dramaticos resultados de la
promulgacion en Marruecos en 1930 del llamado dahir bereber. A través de este se
establecid un sistema legislativo dual que situaba a las poblaciones que eran identificadas
con lo arabe bajo la ley de inspiracidon islamica mientras que las poblaciones que eran
identificadas con lo bereber serian situadas bajo una norma inspirada en el Cddigo
francés.

Todo ello nos sitia, una vez mas, ante una de las cuestiones centrales a la hora de
abordar los procesos de colonizacion; y es esta la de la relacion entre las formas de
conocimiento y la dominacion. Algo que remite constantemente a la formula foucaultiana
de la equivalencia entre el saber y el poder. En el caso argelino, esta conexion se revela
de forma especialmente evidente en el caso de la antropologia, que se ha visto como una
pieza fundamental para el desarrollo del sistema colonial®, algo que han abordado cientos
de trabajos en los ultimos cincuenta afios. Ahora bien, el dilema fundamental dentro de
esto sigue encontrandose a la hora de definir qué tipo de relacion es esta, cudl es la textura
de la equivalencia entre el saber y el poder, de qué forma se dio una relacion entre la
antropologia y la afirmacion de la dominacién colonial en Argelia. Como acabamos de
ver, uno de los argumentos recurrentes en los estudios de la historia de la antropologia en
Argelia sittia dicha distincion clasificatoria como algo consciente, como el resultado de
una politica disefiada ex profeso, con un objetivo claro y definido de antemano. Esta
consideracion suele ir acompanada en la literatura académica de términos como
“justificacion”, “legitimacion”™ o “estrategia”. Se plantea, por tanto, una vision utilitaria
de la relacion entre la practica clasificatoria antropologica, entre las formas de
conocimiento y el desarrollo de la dominacion colonial. Sin embargo, esta perspectiva
que podemos definir como “utilitarista”, que sitiia el desarrollo del sistema clasificatorio
en Argelia como el producto consciente y predeterminado del poder colonial, no cuadra
con otros estudios que han advertido acerca de la indeterminacion de estas formas de
conocimiento. El propio Anouar Abdel-Malek (1963) ya advirti6 acerca de la variabilidad
en el propio contenido de las producciones orientalistas. Mas recientemente, Ann Laura
Stoler ha mostrado como los procesos de clasificacion colonial, en contra de la imagen
lineal y homogénea con la que son frecuentemente revestidos, se revelan en realidad como
practicas irregulares y desordenadas, cargadas de incertidumbres epistémicas (Stoler
2009: 1). Y es que, si observamos en detalle el desarrollo de las practicas clasificatorias
en Argelia, esta incertidumbre y variabilidad aparece también como un rasgo mucho mas
definitorio de lo advertido en la mayor parte de la literatura (Canete 2006). Asi que, cabria
preguntarse, ;como es posible que un proceso que se asume como consciente y
predeterminado, dirigido hacia la distincion utilitarista entre lo arabe y lo bereber, se
muestre al mismo tiempo como un fendémeno incierto y variable? ;Define esa vision
adecuadamente la relacion entre el saber y el poder en el contexto de la administracion
colonial?

Para poder abordar estos interrogantes debemos tener en cuenta una reciente revision
de la nocién de orientalismo. Se trata del libro Restating Orientalism (2018), del profesor
de la Universidad de Columbia y especialista en la historia del derecho islamico Wael B.
Hallag. En esta obra, Hallaq afirma la necesidad de replantear la actual consideracion de
la nocidon de orientalismo atendiendo especialmente a nuestra comprension de los

(3) “C’esten Algérie que I’histoire de ’anthropologie semble le plus intimement liée a I’épopée coloniale ”
(Moussaoui 2005: 96).

AAM 30 (2023) 71-87



DE LA ANTROPOLOGIA INCONSCIENTE: UNA RELECTURA SOCIAL DE LA RELACION ENTRE ORIENTALISMO Y
COLONIALISMO, CON UN EJEMPLO EN LAS ETNOGRAFIAS ARGELINAS DE YVES ALLIAUME (1926-1975) 75

procesos de formacion del conocimiento. Para ello, ofrece en primer lugar una critica de
la caracterizacion que de este fenomeno hizo Edward Said. Segin Hallaq, Said apunt6
correctamente a la relacion que un sistema de conocimiento como el orientalismo
mantenia con las formas de afirmacion de la autoridad y de ahi con el poder. Sin embargo,
al plantear el desarrollo del orientalismo dentro de unos marcos geograficos y temporales
determinados (esto es, en el desarrollo de la expansion colonial inglesa y francesa de
época contemporanea), Said habria situado dicho proceso dentro de unos limites que no
solo restringen nuestra comprension del mismo, sino que, ademas, lo dotan de unas
dimensiones engafiosas. Para Hallag, tanto Said como sus criticos, que han reproducido
en sus propias reinterpretaciones el marco planteado por el pensador palestino, habrian
adherido su exploracion del orientalismo a unas coordenadas historicas en las que el
desarrollo intelectual de la modernidad ya estaba concretado. Esto habria impedido
adentrarse en la profundidad del orientalismo, en la forma en la que este se fue
constituyendo como una manifestacion mas del largo proceso de formacion del propio
sistema epistémico de la modernidad (Hallag 2018: 45). Para resolver esto, Hallaq
propone afrontar el estudio del fendmeno orientalista asocidndolo con la nociéon de
paradigma, que ¢l reelabora a partir de su propia lectura de la historia de los conceptos de
Carl Schmitt y la historia de la ciencia de Thomas Kuhn®. Para ¢él, pues, el orientalismo
ha de verse como la expresion de un paradigma, de un sistema de conocimiento que
determina la propia forma en la que se constituyen las ideas, se plantean las relaciones
entre estas, se establecen los marcos ideologicos o, incluso, se conforman las instituciones
que los reproducen (Hallaq 2018: 48-49). Se aleja por tanto Hallaq de la idea de una
construccion intencionada de los discursos orientalistas en funcion de la voluntad
concreta de los diferentes autores, y resitia su genealogia como el producto de la
afirmacion de un sistema epistémico que determina la propia forma de entender las
relaciones entre los objetos de conocimiento (en este caso las sociedades humanas y sus
manifestaciones culturales), lo que resulta en la afirmacion de estructuras conceptuales y
materiales que constituyen la “fuerza motriz” de un particular “orden de las cosas”, a la
manera foucaultiana (Hallag 2018: 49).

Asi entendido, el orientalismo, en primer lugar, no seria un conjunto de
representaciones aislado del proceso de constitucion de los saberes de la modernidad, sino
que seria una expresion particular de este, y de ahi el propio subtitulo de la obra de Hallaq:
A Critique of Modern Knowledge. En segundo lugar, y precisamente a raiz de lo anterior,
la genealogia del orientalismo como disciplina se retrotrae a los inicios del sistema
epistémico de la modernidad, siglos antes de lo delimitado por Said. Este adelanto
implica, también, que la constitucion del orientalismo como manifestacion particular de
las formas de comprension de las sociedades de la modernidad antecede, en mucho, los
procesos politicos y coloniales contemporaneos con los que los asocio Said, y, de hecho,
en buena medida, actu6 como “fuerza motriz” para el despliegue de dichas politicas y
acciones coloniales concretas. Todo ello conlleva, por Gltimo, que, en contra de la imagen
de fabricacion intencionada de las representaciones orientalistas, la formulacion de este
saber es el producto de un convencimiento acerca de coémo es el mundo, de lo que era (y
es) percibido como verdad acerca de las sociedades y de sus relaciones, y que es

(4) Yo mismo he aplicado el modelo de paradigma a la hora de definir y analizar el caso concreto del
africanismo espafiol, lo que implico adelantar en mucho el surgimiento de este y conectarlo con la
constitucion de los saberes y los sistemas de poder de la modernidad. Para todo ello, ver: Cafete 2021.
Para una sintesis que, ademas, sitia el caso del africanismo en relacion con el del arabismo, ver:
Canete 2020.
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precisamente en esto donde radica su perversidad (también para nosotros, hoy dia). Todo
apunta a que el propio Said, en realidad, también asumia este vinculo entre la constitucion
de unos saberes entendidos como verdad y la afirmacion de sistemas de poder o
dominacion®. Sin embargo, tanto el marco histérico particular con el que delimito su
obra, como, quizas en mayor medida, la vulgarizacién que de sus planteamientos se ha
hecho mas tarde, han llevado a que se establezca una equivalencia entre el desarrollo del
saber orientalista y acciones coloniales concretas, lo que resulta en una caracterizacion en
cierta forma utilitarista de la relacion entre orientalismo y colonialismo, y a toda la serie
de nociones como “justificacion” o “legitimaciéon” que la acompanan. Frente a esta
caracterizacion utilitarista, la propuesta de Hallagq reconduce la consideracion del
orientalismo a un planteamiento epistémico, lo que devuelve la relacién entre las
representaciones orientalistas y la accidon colonial a una forma mucho mas enraizada en
los convencimientos y menos consciente; mucho mas estructural, si se quiere.

En realidad, una mirada atenta a las representaciones y clasificaciones
antropolédgicas desplegadas en el proceso de colonizacion de Argelia no solo ofrece
ejemplos de esta relacion estructural, sino que, ademads, esta perspectiva ayuda a
comprender mejor el desarrollo de las distinciones sefialadas mas arriba. Asi, frente a una
vision utilitarista, de construccion consciente para afirmar la dominacion colonial de la
distincion entre lo arabe y lo bereber, hemos de tener en cuenta que, en primer lugar, la
propia constitucion de la nocion de “lo bereber” es el resultado de un largo proceso que
antecedid, en mucho, a la implantacion colonial francesa en el norte de Africa. Asi,
encontramos una caracterizacion diferenciada de lo bereber y lo arabe ya en el siglo X VI,
en la obra de Luis de Marmol y Carvajal (1573: 31bis-32), donde lo bereber se asocia
también con una imagen de autoctonia en el norte de Africa. Mas tarde, durante el siglo
XVIII, se suceden toda una serie de trabajos de viajeros y diploméaticos que abundan en
la particularizacion de lo bereber (Ould-Braham 2000). Dentro de esto, la obra en la que
se condensan buena parte de las caracterizaciones acerca de lo bereber como algo
autdctono y diferenciado, asociado a todo un repertorio de rasgos fisicos, lingiiisticos y
religiosos, veria la luz en la primera mitad del siglo XVIII de la mano de Thomas Shaw
(1738), capellan del consulado inglés en Argel. Recientemente, ademéas, Ramzi Rouighi
(2019) ha explorado la larga historia de la caracterizacion diferenciada de estas
comunidades dentro del propio contexto arabe. Todo ello, en primer lugar, va en contra
de la imagen de un vacio de conocimiento acerca del norte de Africa en el periodo anterior
a la implantacion colonial francesa en aquel territorio, que ha sido frecuentemente

(5) En este sentido resulta especialmente revelador que el propio Edward Said hubiese marcado con un
signo de aprobacion los siguientes fragmentos en su ejemplar del libro de Michel Foucault,
Power/Knowledge. Selected Interviews and Other Writings 1972-1977 (Nueva York, Pantheon,
1980): “There can be no possible exercise of power without a certain economy of discourses of truth
which operates through and on the basis of this association. We are subjected to the production of
truth through power and we cannot exercise power except through the production of truth. [...] If I
were to characterize, not its mechanism itself, but its intensity and constancy, I would say that we are
forced to produce the truth of power that our society demands, of which it has need, in order to
function: we must speak the truth; we are constrained and condemned to confess or to discover the
truth. Power never ceases its interrogation, its inquisition, its registration of truth: it institutionalizes,
professionalizes and rewards its pursuit”. El ejemplar de Said de este libro se encuentra actualmente
en el fondo documental del propio pensador palestino alojado en la Rare Book and Manuscript Library
de la Universidad de Columbia (Nueva York).
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planteada en la historia de la antropologia®. Ademas, cabe afadir que este conocimiento
previo acerca del norte de Africa ya estaba orientado, pues a lo largo del periodo ilustrado
vemos como la caracterizacion europea de las comunidades norteafricanas va
desplazandose de una imagen de cierta neutralidad a una cargada de insuficiencia, que
alentaba ya un intervencionismo “restaurador” en la zona (Thomson 1987: 2-9, 144-145).
Pero atin mas relevante es el hecho de que el propio esquema antropologico desarrollado
en Argelia, tras el inicio de la ocupacion del territorio por las tropas francesas, pueda ser
considerado como la aplicacion en el terreno de un orden clasificatorio que antecedia a la
propia implantacion colonial, basado en la percibida proximidad de los grupos humanos
con respecto al ideal civilizado de la modernidad (Ferri¢ y Boétsch 1990; Boétsch y Ferrié¢
1996). Esto, por tanto, nos sittia ante el despliegue de una logica ambivalente, que
delimitaba lo bereber reconociéndolo como algo proximo al ideal civilizado mientras que
situaba en la distancia todo aquello percibido como &rabe; una légica que ya venia
produciendo con anterioridad tensiones y distinciones entre grupos dentro de la propia
Europa (Caiiete 2017). Es precisamente el convencimiento en la certeza de dicha logica
lo que llevaria a la constante reproduccion de la distincion entre lo bereber y lo drabe por
parte de los agentes coloniales en el terreno”). Una vision del mundo que, a su vez,
alimentaria politicas concretas de segregacion en el terreno, una situacion que ha llevado
incluso a proponer la nocion de “mitologia cabilia” para denominar todo ello (Mah¢é 2001:
147-157).

Una situacion intimamente relacionada con esta ultima la encontramos en el
despliegue de las distinciones acerca del estatus del islam dentro del contexto argelino.
Recordemos, se trata aqui de la diferenciacion entre un islam ortodoxo propio de
comunidades identificadas con lo 4rabe, y de un islam heterodoxo, laxo, y, en definitiva,
leve, que seria el practicado por las comunidades identificadas con lo bereber. Esta
distincion se asienta en la vision de una pobre islamizacion de las comunidades
identificadas con lo bereber, guiada por la idea de poblaciones caracterizadas por su
autoctonia, y, también, por su proximidad al ideal civilizado y su anterior profesion del
cristianismo, a la cual serian susceptibles de retornar. Al igual que en el caso anterior,
frente a la idea de un vacio en relacion con esta cuestion en el periodo previo a la
ocupacion militar de Argelia, sostenida frecuentemente en la literatura reciente®,
encontramos ejemplos que sefialan lo contrario. Si bien suele considerarse que fue la obra
de Antoine-Adolphe Dupuch (1847), quien fue el primer obispo de Argel entre 1838 y
1845, la que instaura por primera vez una vision del antiguo cristianismo de las
comunidades norteafricanas y la posibilidad de su retorno, es necesario tener en cuenta
que su obra se basaba ampliamente en lo planteado décadas antes por el jesuita italiano
Stefano Antonio Morcelli en su Africa Christiana (1816). Ademads, también en este caso,
cabe situar el desarrollo de esta distinciéon en un marco mas amplio, conectado con el
despliegue del saber orientalista como una manifestacion de la episteme moderna, lo que

(6) Un ejemplo particularmente grafico de esta postura lo encontramos justo al comienzo de la obra ya
clasica de Philippe Lucas y Jean-Claude Vatin: “ Au commencement... Au commencement régne
I’inconnu ” (Lucas y Vatin 1975: 11).

(7) Precisamente, la vision opuesta a esto, la que asume el conocimiento colonial como algo marcado por
el error, la construccion o el engafio ha sido recientemente definida por Hassan Rachik como una
“sociologia de la ignorancia”, en un trabajo en el que se adentra en los problemas de nuestra actual
caracterizacion del saber antropologico colonial. Asi: “The analysis of the colonial knowledge is often
reduced to the identification of ethnocentric and colonial prejudices that led to false knowledge”
(Rachik 2020: 45).

(8) Ver, por ejemplo, los trabajos de Frémeux (1984) y Lorcin (2002).

AAM 30 (2023) 71-87



78 CARLOS CANETE

lo aleja de un caracter utilitarista, de fabricacion intencionada para “justificar” la accion
colonial. Asi, Talal Asad (1986: 4), en un trabajo en el que precisamente aludia a estas
distinciones del islam entre ortodoxia y heterodoxia y su supuesto estatus entre
comunidades diferenciadas, ya apuntaba a que la genealogia de estas cuestiones cabia
plantearla no a partir de supuestos caracteres esenciales de los grupos humanos, ni en las
experiencias de la accion militar, sino en el propio proceso de constitucion de los saberes
y su conexion con el desarrollo de estructuras de disciplinamiento. El mismo Asad (1993)
ya plante6 cémo buena parte de los conflictos acerca de la caracterizacion del islam en el
contexto europeo se deben al desarrollo de las propias estructuras de conocimiento y su
relacion con las formas de poder en el largo proceso de afirmacion de la modernidad
europea. En especial, incidié en como el desarrollo de la propia nocién de lo que es una
“religion” esta intimamente relacionado con dicho proceso y con el estatus del
cristianismo en el contexto europeo, lo que predetermina todas las representaciones a la
hora de aplicar dicha nocion al islam. Todo esto apunta, una vez mas, a la necesidad de
resituar la relacion entre orientalismo y practica colonial en términos epistémicos. Se
observard, asi, como las representaciones del islam en este contexto estan determinadas
por un largo proceso de constitucion de los saberes, por lo que se entiende por “religion”,
por la identificacion de esta nocién con tradiciones escriturarias y de ahi a la carga
“arabizante” del islam dentro del orientalismo, algo que ya ha apuntado para el caso del
islam en Africa Occidental el antropologo francés Jean-Loup Amselle (2017: 59).

3. La etnografia de una nueva sociedad

Todo lo anterior confirma la necesidad de replantear la relacién entre conocimiento
orientalista y la practica de la colonizacion. Ahora bien, resituar esta relacion desde un
punto de vista epistémico y ver como en todo ello jugd un papel fundamental el proceso
de transformacion de la modernidad implica, también, atender a su dimension social. El
propio Jean-Loup Amselle (1990) ha identificado cdmo muchas de las distinciones
culturales resultantes del proceso de conocimiento ligado a la implantacion colonial en
Africa fueron en gran medida el producto de la trasposiciéon en términos culturales de
diferencias sociales. Y de esto concluye la necesidad de asumir la matriz politica de
nuestra propia tarea de conocimiento acerca de las sociedades africanas (Amselle 2012).
Otros autores han descrito en detalle la dimension social de la accion colonial francesa en
Argelia. De especial interés aqui es la forma en la que la clasificacion antropologica
reproducia en gran medida mecanismos de diferenciacion social, que incluso llevaria al
desarrollo de un “racismo de clase”. Resultaba esto de la aplicacion en la descripcion de
las comunidades de la 16gica del orden moderno, a partir de las distinciones generadas
por la aplicacion del ideal de la civilizacion, lo que llevaba a establecer diferencias entre
las comunidades argelinas e incluso a la asociacion de estas con grupos subalternos de la
propia metropoli®. Conviene tener esto presente para analizar de forma exhaustiva las

(9) Ver, por ejemplo, lo contenido en la obra de Olivier Le Cour Grandmaison, Coloniser, exterminer :
sur la guerre et I’Etat colonial, y en especial el capitulo, de revelador titulo, “ La Coloniale contre la
Sociale ”. Asi: “ Les éléments rassemblés ici permettent d’établir que I’ensauvagement, la barbarisation
et, in fine, la bestialisation, qui peut étre considérée comme le stade ultime de cette régression dont les
ressorts sont la boisson, le sexe et la violence, ne sévissent pas uniquement dans les contrées lointaines
et exotiques de I’ Afrique ou de I’Amérique; leurs effets se font sentir au cceur méme des nations les plus
prosperes. Les ennemis de la civilisation ne sont donc pas seulement a 1’extérieur de 1’Europe, ils se
trouvent aussi en son sein. Les différences sociales croissantes et les luttes de classes qu’elles engendrent
sont désormais pensées dans les termes d’une quasi-lutte de races. Inédite, cette derniere oppose les
nouveaux sauvages que sont les prolétaires notamment aux classes supérieures qui incarnent les
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implicaciones de la relacion entre conocimiento orientalista y colonialismo, asumiendo
que lo colonial en gran medida es un fenémeno social. Es por esto por lo que aqui
analizaremos como la propia implantacion colonial, alimentada por las estructuras de la
episteme moderna, desencadend procesos sociales que condicionarian la propia mirada
etnografica, y, en concreto, la aplicacion de las distinciones entre lo arabe y lo bereber y
del estatus del islam por parte de Yves Alliaume (1900-1983).

El padre Yves Alliaume, miembro de la Sociedad de Misioneros de Africa, mas
conocidos como los “Padres Blancos” por el habito blanco que les caracteriza, llegd al
norte de Africa a comienzos de los afios veinte del siglo XX. En primer lugar, residi6 en
Cartago, Ttnez, donde comenzd su estudio del arabe vernaculo (Moscoso Garcia 2015:
14). Tras ordenarse sacerdote en 1924 fue destinado a la Prefectura Apostolica de
Ghardaia, al sur de Argelia, donde comenzaria toda una vida dedicada a la documentacion
de las tradiciones, dichos y costumbres de las comunidades del Sahara argelino, que ha
dejado toda una serie de documentacion que abarca de 1926 a 1975, y que,
afortunadamente, ha sido recientemente recogida por Francisco Moscoso Garcia en dos
volimenes que constituyen la base fundamental para el analisis aqui expuesto (Moscoso
Garcia 2015 y 2020). Pero antes de ello, conviene abordar primero una serie de cuestiones
que situan las etnografias del P. Alliaume en su necesario contexto histdrico y social.

La zona del Sahara argelino en la que el P. Alliaume desarrollaria su larga tarea de
documentacion fue, desde pocas décadas después de la llegada francesa a Argelia, una
zona de interés antropologico. La primera gran obra en este sentido serian los trabajos
que realizo Henri Duveyrier sobre los que ¢l llamo los “tuareg del norte” (Duveyrier 1863
y 1864). Duveyrier, quien fue discipulo de Ernest Renan, en principio tenia como objetivo
principal el estudio de las relaciones comerciales de las comunidades del Sahara argelino.
Su trabajo se amplié a un estudio exhaustivo de las costumbres de estas comunidades, lo
que incluy6 también referencias a la lengua y la religiosidad. Envolvia todo esto, sin
embargo, con alusiones constantes a aspectos esotéricos que dibujaban a estas
comunidades como un objeto ideal para la unién con Francia. La relacion de Duveyrier
con la llamada religién sansimoniana, un socialismo utdpico (aunque en realidad se trato
mas de una iniciativa burguesa) de tonos esotéricos que tuvo un papel destacado en las
primeras décadas de la accion colonial francesa en el norte de Africa, ayuda a comprender
estas alusiones, y la caracterizacion constante de aquellas comunidades como un conjunto
industrioso y amigable, perfecto para la asimilacion. Se observa aqui que la distincion de
estas comunidades con respecto a lo arabe y su asociacion con la idea de un islam laxo y
heterodoxo, se articula a partir de su reconocimiento dentro de un ideal de civilizacion
que implicaba el desarrollo comercial y la posibilidad de recristianizacion (Heffernan
1989), lo que continuaba los resultados del proceso de aplicacion de la episteme moderna
mencionado mas arriba.

Tras las exploraciones de Duveyrier, muchos otros autores dedicaron obras o partes
de estas a la narracion de sus viajes por el Sdhara argelino. Asi, en las décadas que van
entre 1870 y comienzos del siglo XX, se publica un conjunto de trabajos que incluyen

lumiéres, ’ordre et la moralité, qu’il faut défendre contre les risques d’une décadence générale
susceptible d’emporter les Etats oul ces phénoménes se développent ” (Le Cour Grandmaison 2005:
281).
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descripciones de las sociedades de aquella zona a la que llegara después el P. Alliaume!?.
En ellas, a diferencia de lo planteado por Duveyrier, es frecuente la asociacion del
territorio y de sus comunidades con algo lejano e inhdspito. Algo que, sin embargo, no
deja de articularse a través de la comparacion con la idea de civilizacion, como se muestra
en el comentario contenido en una de aquellas obras, en la que el militar y explorador
Henri Brosselard comenta sus impresiones al llegar a la zona mas alla de Ghardaia y
Tuggurt, donde residird mas tarde el P. Alliaume:

Cuando dejamos atras Uargla, se rompen todos los lazos que nos unen al mundo civilizado,
entramos en lo desconocido, en el desierto, en el pais de la sed, en el pais de las leyendas terribles;
donde todos los recuerdos estan ligados a algunos siniestros acontecimientos, donde cada paso
adelante aumenta el peligro, donde la sola presencia del hombre es formidable (Brosselard 1886).

Esa zona, hasta comienzos del siglo XX, se mantiene pues como un espacio liminal,
de interés en los viajes que se suceden por alli, pero de limitada penetracion en cuanto al
conocimiento antropologico se refiere. Las distinciones antropoldgicas acerca de lo arabe
y lo bereber y sobre el estatus del islam en las comunidades argelinas se despliegan, sobre
todo, en la antropologia realizada en la zona mas al norte, y en especial en los modelos
propuestos para el estudio de las comunidades de la Cabilia (Mahé 2003). Se observa, sin
embargo, un cambio fundamental a lo largo de las primeras décadas del siglo. Durante
ese periodo, las transformaciones sociales provocadas por el proceso de implantacion
colonial adquieren unas dimensiones ya relevantes. La frecuente practica de usurpacion
de tierras y el desarrollo de explotaciones industriales generaba entonces una importante
migraciéon de poblacion del ambito rural a las ciudades que se expanden de forma
desordenada, dando lugar a la apariciéon de las primeras bidonvilles o barrios de
chabolas.'" Ejemplos como los de la bidonville de Hussein Dey, en Argel, que se
extenderd enormemente hasta los afios cincuenta, nos hablan de cémo los procesos de
pauperizacion y de extension de la miseria tienen su origen en las transformaciones
sociales generadas por la propia implantacion colonial y las dinamicas de extension del
capitalismo moderno, y no, como se suele achacar frecuentemente hoy dia, a los efectos
de una mala administracion en los estados postcoloniales. En cualquier caso, estas
transformaciones de las primeras décadas del siglo XX resultaron también en un cambio
en la propia practica antropologica. Asi, los cambios a nivel social que se fueron
extendiendo por la mayor parte del territorio argelino hacian por la época que los propios
antropologos desplazasen su area de interés hacia la periferia, cada vez mas al sur, en la
esperanza de recuperar un objeto tradicional con el que poder reconstruir supuestas raices
culturales. Es asi como, por esa época, el territorio del Sahara argelino adquiere relevancia
en la definicion de las distinciones antropologicas de las comunidades argelinas. Coincide
esa época también con un cambio en la politica de la mision de los Padres Blancos en el
Norte de Africa. Por entonces, el padre Henri Marchal, asistente general de los Padres

(10) Un listado no exhaustivo incluye las siguientes obras: Eugéne Goblet d’Alviella, Un mois au Sud de
[’Atlas, 1873; Victor Largeau, Le Sahara: premier voyage d’exploration, 1877; Victor Largeau, Le
Pays de Rirha Ouargla, 1879; Henri Brosselard, Voyage de la Mission Flatter au pays des Touareg-
Adzjers, 1883; Hughes Le Roux, Au Sahara, 1891; Charles Lallemand, De Paris au désert, 1895;
Marius Bernard, Autour de la Mediterranée: les cotes barbaresques, 1895-1901; Fernand Foureau,
Mon neuvieme voyage au Sahara et au Pays Touareg, 1898; Fernad Foureau, D Alger au Congo par
le Chad, 1902.

(11) Asi, parece que el primer caso de bidonville, y que seria el que daria nombre a este tipo de
conurbaciones de infraviviendas, es el del propio barrio llamado Bidonville en Casablanca
(Marruecos), alrededor de los afos veinte. Para todo esto, ver: Lucas y Vatin 1975.
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Blancos, funda el Institut des Belles Lettres Arabes (IBLA) en Tuinez y recomienda
incentivar en la orden los estudios de lenguas y la etnografia de las comunidades
norteafricanas, declinando entonces el espiritu proselitista, lo que se ha visto como un
efecto de la desilusion acerca de la posibilidad de conversion de las comunidades locales
(Moscoso Garcia 2023).

Es precisamente en ese contexto donde se inserta el comienzo de la actividad
etnografica del P. Alliaume. Llega por entonces al Sahara donde se dedicaria a la
ensefanza escolar de nifios locales en El Golea y Uargla entre los afios 1925 y 1941. Mas
tarde, entre 1941 y 1953, residiria en Tuggurt, donde comenzaria su prolongada actividad
de ensefianza del arabe vernaculo entre los padres y hermanas blancos. Luego, pas6 una
década hasta 1963 en Ain Sefra, y, finalmente, residio en El Baydah hasta 1978, cuando
retorno a Francia hasta su muerte en 1983 (Moscoso Garcia 2015: 14-15). Su dedicacion
al estudio y la ensefianza del arabe vernaculo, el hablado por las comunidades del Sahara
argelino, apunta al propio hecho de la enorme recopilacion etnografica que realizé a lo
largo de sus mas de cinco décadas de estancia en la zona. El conjunto de documentacion
alberga un enorme numero de dichos, cuentos, costumbres y anécdotas que el P. Alliaume
seguramente recopild también como material para su estudio y ensefianza de la lengua
materna de aquellas comunidades. Esto no quita, sin embargo, que en ellas encontremos
frecuentes comentarios del propio Alliaume, y, sobre todo, una légica que revela el orden
de su mirada y la forma en la que acogia el cambio social entre la sociedad argelina.

Por lo que respecta a lo referido a la distincion entre lo arabe y lo bereber, a lo largo
de su recopilacion se asume un orden diferenciado entre estas comunidades. El propio
esquema de la recopilacion ofrece apartados dedicados a los cabilios, para los que se
establece una diferencia con las comunidades arabes. Abundan comentarios recogidos
entre la poblacion local en los que se resalta la diferencia lingiiistica, de costumbres y
religiosa de esas comunidades, incluso en términos despectivos. Asi, por ejemplo: “El
patois (de los cabilios) no es una lengua. El aceite (que ellos fabrican) no es grasa. Y ellos
mismos no son verdaderos musulmanes” (Moscoso Garcia 2020: 583). Otros testimonios
recogidos por el contrario resaltan la diferencia con lo arabe, que frecuentemente también
se asume en términos negativos, resaltando ademas la distancia religiosa: “Todos los
arabes son retorcidos. Es Dios quien los ha retorcido. Se pasan el dia tumbados al pie de
un muro o jugando a las damas y después vienen a mendigar y no trabajan” (Moscoso
Garcia 2020: 606). Resulta relevante, sin embargo, otra diferencia que se hace explicita
en la recopilacion de los comentarios locales, y es la que se resalta entre las comunidades
cabilias y las comunidades saharianas. Es aqui donde aparecen menciones a la proximidad
de lo cabilio con la propia Francia, resaltando la logica asimiladora a partir del ideal
civilizado que alimentaba estas distinciones: “Los arabes del Sihara, me decia un
comerciante cabilio, viven como animales. Tienen dos o tres esposas. Nosotros, los
cabilios, no. Solo tenemos una, como los franceses” (Moscoso Garcia 2020: 692).

Es interesante también observar aqui como, dentro del orden establecido por el P.
Alliaume en su recopilacion de dichos argelinos, también se ha establecido una diferencia
de lo sahariano dentro de la clasificacion antropoldgica de las sociedades argelinas, lo que
precisamente puede enmarcase en el proceso de desplazamiento de las comunidades
saharianas hacia una periferia vista como aun tradicional para el propio interés
antropolédgico en el contexto de las transformaciones sociales comentadas anteriormente.
Esta diferenciacion se observa claramente en los comentarios acerca de la religiosidad de
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las comunidades saharianas, que muestran una marcada dependencia con la distincién
acerca del estatus del islam entre las comunidades argelinas. Asi, el propio P. Alliaume
introduce comentarios que cuestionan el alcance de la propia religiosidad musulmana de
las comunidades saharianas, incidiendo en lo que considera contradicciones en sus
creencias:

Un hombre del pueblo hachchani de Tuggurt, hablando primero como musulman, me dijo: «Que
Dios nos haga morir creyentes, recitando la chahada. Si un hombre libertino, bebedor de vino y
jugador de cartas, muere recitando la chahada, sera contado entre los elegidos». Unos instantes
después, hablando como un hombre de sentido comun, me dijo sin darse cuenta de la contradiccion:
«Aquel cuyas acciones son malas y que recita la chahada, su chahada no tiene ningun efecto. El
verdadero creyente es el que hace el bien. Tus buenas acciones son tu mejor testimonio. Ni siquiera
necesitas recitar la chahada» (Moscoso Garcia 2020: 893).

Esto remite a lo que comentabamos anteriormente acerca de los problemas de aplicar
la nocion de “religion”, marcada por su desarrollo a partir del proceso de constitucion del
orden epistémico moderno y su vinculacion con el estatus del cristianismo dentro de este,
a las practicas y creencias dentro del islam. Encontramos, sin embargo, también
comentarios del P. Alliaume que resaltan el valor de la religiosidad de las comunidades
argelinas, que en cierta forma se observan como el repositorio de un arraigo religioso que
el propio padre blanco veia como un ejemplo frente a la progresiva irreligiosidad en el
contexto europeo:

Todo esto se califica con demasiada frecuencia de puro fariseismo. Sin embargo, hay que
reconocer que estas severas medidas, combinadas con la debilidad de su voluntad, a pesar de lo que
queda de pasiones incontroladas que roen libremente el fondo de los corazones, dan como resultado
final un orden social exteriormente menos marcado por el libertinaje que en los ambientes europeos
descristianizados. Es mas dificil encontrar el mal hacer en un entorno cabilio o incluso arabe que en
los paises europeos (Moscoso Garcia 2020: 871).

La distincion (y las contradicciones que esta implica) entre la ortodoxia y la
heterodoxia musulmana, entre la tradiciéon y la modernidad, aparece una y otra vez
resaltada por las frecuentes entradas que recogen comentarios locales dedicados al faleb,
la figura del maestro coranico y de las primeras letras en el contexto rural argelino. En
ellas encontramos gran cantidad de alusiones a esta figura en términos despectivos o
comicos:

Nuestro faleb no es mas que un simple faleb, no es un erudito; es un canaldén de conocimiento,
no un océano de ciencia. Pero es mejor tener eso que nada. Es mejor tener un canalén que morir de
sed. Es mejor tener hijas que ser estéril. Es mejor no tener mas que cabras que estar en la extrema
pobreza (Moscoso Garcia 2020: 951).

En ocasiones incluso se incluyen anécdotas en las que el propio faleb se asocia a la
figura del libro (el Coran) en términos de rechazo: “Alguien asi es al mismo tiempo taleb
y vicioso, erudito y malvado. Si viniera a nosotros con su libro, no le recibiria ni a él ni a
su libro” (Moscoso Garcia 2020: 952). Con ello se recogen testimonios que refuerzan la
idea de la lejania de estas comunidades con respecto a un islam escriturario y ortodoxo,
remarcando las distinciones acerca del estatus del islam de las que hablabamos
previamente y que, por esta época, se asocian, sobre todo, con las comunidades del Sdhara
argelino en las que se proyectaba la idea de un fondo tradicional de las sociedades
argelinas. Sin embargo, la recopilacion acerca de este tema, el del faleb, revela también
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transformaciones. En una anécdota que podemos situar en una fecha mas tardia, hacia
final de los afios sesenta o comienzos de los setenta, se alude en términos comicos a que
el taleb sefiala como pagano a todo aquel que crea que el ser humano habia llegado a la
Luna: “No saben nada. El taleb Touati nos ha dicho que aquel que afirme que los hombres
han llegado a la Luna es un pagano” (Moscoso Garcia 2020: 953).

Esto nos habla, una vez mas, de esa distincion en la vision del estatus del islam en
Argelia, pero también nos habla de la transformacion de la propia sociedad argelina, y de
como estas distinciones se reproducian adaptandose a lo contenido en estas
transformaciones. En este sentido, cabe mencionar también que el repertorio del P.
Alliaume va recogiendo también alusiones a la independencia, en la que vemos
testimonios que van remarcando la identidad nacional argelina y la necesidad de
emancipacion frente al poder colonial. Asi:

No hay una sola mentalidad en el mundo. Cada uno tiene la suya. El francés tiene su forma de
pensar y el arabe la suya. Pon el cerebro de un francés y el de un arabe en la misma olla. Cocinalos
hasta que se mezclen y se conviertan en el mismo caldo. Déjalo enfriar. Al enfriarse, se separaran
como el agua y la grasa de un caldo, la grasa se habra endurecido y el agua habra quedado liquida.
Haz lo que t quieras, pero un francés y un arabe no se entenderan: son demasiado diferentes. Los
franceses se han quedado 130 afios en Argelia y no han podido entender con los arabes. Es mejor que
cada uno se quede en su pais. Hola, vecino, pero quédate en tu casa y yo me quedaré en la mia
(Moscoso Garcia 2020: 526).

En paralelo, se recogen también menciones que critican el propio caracter de lo drabe
como una forma de afirmar la necesidad de continuacion de la imposicién colonial,
reproduciendo con ello, una vez mas, la loégica de la distincion de lo arabe que vimos
anteriormente:

Yo mismo soy arabe. Conozco a mis hermanos y lo que pueden hacer. Se burla de ti quien te
dice que los arabes estan preparados para la independencia. No lo estan. No es un cualquiera el que
puede mandar: mandar es algo dificil. Si el dinero del pueblo pasa a manos de un arabe, se lo metera
en un bolsillo y huira con €l al extranjero. Donde estén los arabes habra ruina. Los arabes son
embaucadores, los peores entre los hombres en impiedad e hipocresia (Moscoso Garcia 2020: 527).

En todo ello, se muestra como el P. Alliaume va reproduciendo las distinciones que
mencionabamos incluso viendo pasar delante de si una sociedad en cambio, cuyos
mismos habitantes, que componen el coro de voces con las que el Padre Blanco elabora
su imagen de la sociedad argelina, resaltaban una y otra vez esos mismos cambios. Una
ceguera o inconsciencia de ese tipo es la que precisamente denuncid por la época Frantz
Fanon en su sociologia de la revolucion argelina, en la que describia la sociedad que trajo
entre los afos cincuenta y sesenta la independencia de Argelia. Denunciaba ahi como el
conocimiento (y el poder) francés era incapaz de observar que la sociedad argelina era ya
una sociedad nueva, diferente a las categorias y distinciones que se aplicaban ciegamente
una y otra vez, a pesar de esos mismos cambios sociales!!?):

La gente tiene derecho a preguntarse sobre las razones de esta obstinacion. Es nuestro deber
comprender esta insistencia por sumergirse en la guerra, que en tantos aspectos muestra la

(12) Unos cambios que, por la época, eran también observados en el contexto de la sociedad marroqui: “ A
ce moment on observa dans les villes du Maroc, a Fes et a Rabat surtout, un phénomene curieux qui
marqua le passage du Maroc dans un état social et politique nouveau ” (Montagne 1937: 539).
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complacencia en lo moérbido. En este primer estudio queremos demostrar que sobre la tierra argelina
ha nacido una nueva sociedad. Los hombres y las mujeres de Argelia, hoy en dia, no se parecen en
nada a los de 1930, 1954 0 1957. La vieja Argelia ha muerto. Toda esa sangre inocente que se derramo
de las arterias abiertas sobre el suelo nacional ha dado nacimiento a una nueva humanidad, y nadie
deberia ignorar este hecho (Fanon 2011: 9).

Teniendo esto en cuenta, no sorprende que el propio P. Alliaume, en una de sus
ultimas entradas, mostrase su frustracion ante los cambios en las costumbres y la
vestimenta de los jovenes del Séhara argelino en los afios setenta. Todo ello no encajaba
con el proposito etnografico, o con la l6gica con el que este se habia constituido:

Los chicos del siglo XIV [islamico] también han cambiado su forma de vestir. Andan con la
cabeza descubierta y no se avergiienzan de ello. Se arreglan el cabello como lo hacen las mujeres y
no se ruborizan de ello. Han abandonado la alcandora y van al mercado en pantalones europeos.
Algunos incluso salen con pantalones cortos hasta la rodilla. Comen en medio del mercado. Ya no
dicen «me avergiienzo», no se avergiienzan de nada. En resumen, esta es la generacion de la vergiienza
(Moscoso Garcia 2020: 438).

Una situacion que, por la misma época, llevaba al antropdlogo Auguste Cauneille a
afirmar con frustracion que “los chaamba se han aburguesado” al estudiar el asunto del
nomadismo entre las comunidades chaamba de Ghardaia, en la que el propio P. Alliaume
habia trabajado durante décadas (Cauneille 1968: 237).

4. Conclusiones

El ejemplo del P. Alliaume nos confirma la necesidad de repensar nuestra forma
actual de entender la relacion entre conocimiento y accion colonial. Nos sefiala hasta qué
punto debemos atender al caracter epistémico de esta relacion, observando que el orden
de representacion del orientalismo es el resultado de largos procesos de formacion de
marcos epistémicos, de paradigmas, que diria Hallaq, que determinan la forma en la que
las sociedades y las certezas acerca de estas son percibidas y reproducidas
performativamente. Es precisamente esta situacion la que hace que la verdadera
perversidad de los marcos de pensamiento orientalista, y su relacion con el despliegue del
poder colonial, sea el propio convencimiento de los agentes productores de dicho
conocimiento acerca de la l6gica y las distinciones que lo determinan. De ahi la necesidad
de alejarnos de una vision exclusivamente utilitarista de la relacion entre conocimiento y
colonizacién, que frecuentemente alude a las narrativas orientalistas como
“justificaciones” o fabricaciones conscientemente elaboradas para apoyar la accioén
colonial. Todo ello puede servir para cuestionar mejor los propios limites y distinciones
culturales que son el resultado de la aplicacion de la 16gica de ese marco de conocimiento;
y que, de no ser asi, podemos seguir reproduciendo una y otra vez. Con ello se posibilita,
ademas, el reconocimiento de la dimension social y politica del propio hecho del
conocimiento y de la colonizacion. Esto permitiria atender a las frecuentes llamadas a la
necesidad de recuperar la dimension materialista y social a la hora de estudiar los procesos
coloniales (Parry 2004). En conjunto, esto nos sitiia ante la perspectiva de reconectar las
relaciones entre conocimiento y lo material/social del llamado “giro ontoldgico”
(Holbraad y Pedersen 2017). Y, en definitiva, a plantear aproximaciones que sean
conscientes de la interseccion de las multiples dimensiones de las experiencias y de las
identidades humanas (Hill Collins 2019).
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Resumen: Presentamos(" los 95 préstamos que aparecen en las obras Dictons et traditions del P. Alliaume,
Scenes de la vie arabe del P. David y Le mouton del P. Lethielleux de origen espafiol, turco y francés.
Después de hacer la semblanza de los tres sacerdotes y esbozar la variedad arabe argelina del Sahara,
ofrecemos la relacion de todos los préstamos clasificados por categorias y anotamos los rasgos mas
relevantes en cuanto a la adaptacion morfologica que han sufrido. Si bien el grueso de préstamos del turco
y el francés entraron durante los periodos de ocupacion de Turquia y Francia respectivamente, los del
espaiiol llegaron con moriscos y judios procedentes de la peninsula ibérica entre los siglos XV y XVII,
aunque también es probable que se introdujeran a través de la lingua franca.

Palabras clave: arabe argelino, préstamos, Séhara, espafiol, francés, turco.

Abstract: We present the 95 borrowings that appear in the work Dictons et traditions, written by Fr
Alliaume, Scenes de la vie arabe by Fr. David and Le mouton by Fr. Letheilleux of Spanish, Turkish and
French origin. After giving a biographical sketch of the three priests and outlining the Algerian Arabic
variety of the Sahara, we offer a list of all the borrowings classified by categories and note the most relevant
features in terms of the morphological adaptation they have undergone. While the bulk of Turkish and
French borrowings entered during the periods of occupation of Turkey and France respectively, Spanish
borrowings arrived with Moors and Jews from the Iberian Peninsula between the 15th and 17th centuries,
although it is also likely that they were introduced through the lingua franca.
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1. Introduccion

Sin ninguna duda, podemos afirmar que las lenguas son bastardas. Son como los
seres humanos, que necesitan mezclar su sangre con la de otros semejantes de diferentes
culturas para no degenerar. Y asi, las lenguas necesitan de palabras nuevas con las que
hacer frente a los nuevos conocimientos tecnoldgicos y de otro tipo que le llegan. Estos
nuevos vocablos llegan de dos formas: a través de los propios recursos de la lengua o
asimilando voces procedentes de otras. Todas las lenguas del mundo contienen
préstamos, algunos de los cuales son casi irreconocibles, ya que se han adaptado de tal
manera a la morfologia de la lengua receptora que resulta dificil reconocerlos.

Las palabras han viajado durante siglos por la Cuenca Mediterranea: voces del
espaiol, el catalan, el italiano, el arabe, el amazige, el griego, el turco, etc. La lingua
franca (If') es un ejemplo de este ir y venir de vocablos por los puertos del Mediterraneo.
Se trata de un pidgin que fue empleado por los marineros y los trabajadores de los puertos
entre el siglo XV y el XIX. Y esta variedad simplificada fue depositando poco a poco
muchas voces en distintas lenguas mediterraneas, de forma general, y, particularmente,
en el arabe argelino. Pero también las migraciones han jugado un gran papel en este
deposito, especialmente la de los moriscos y judios, expulsados de la Peninsula Ibérica a
lo largo de los siglos XV a XVII, cuya lengua materna era el castellano o el arabe andalusi,
variedad esta ultima en la que habia préstamos de aquella y de otros romances
peninsulares. Estos fueron a parar a distintos paises: Marruecos, Argelia, Ttnez, Turquia
o Grecia. Sabemos, por ejemplo, que, a principios del siglo XVIII, el espafiol era muy
empleado también por los cautivos, renegados y esclavos que habia en el Magreb, desde
Marrakech hasta Tunez, pero dejé de usarse en el siglo XIX, a excepcion de la haquitia,
variedad castellana hablada por los judios en algunas ciudades de Marruecos (Vincent
2004: 107).

El objetivo que perseguimos con este trabajo es el de presentar las palabras de origen
turco, espafiol y francés que estdn en arabe del Séhara argelino a partir de los textos
etnograficos recogidos por el padre Yves Alliaume entre 1926 y 1978, miembro de la
Sociedad de Misioneros de Africa, conocidos como «padres blancosy, por el color de su
habito. Recientemente, estos textos han podido ser editados por nosotros y pueden
descargarse gratuitamente (Moscoso 2020). A estos, que componen la mayor parte de las
voces, hemos afiadido los que aparecen en los textos del P. Louis David, escritos en
Ghardaia en torno a 1903 y reeditados recientemente por nosotros (Moscoso 2022); y
aquellos inéditos y recopilados, en Djelfa y Géryville, por el P. Jean Lethielleux alrededor
de 1957, aunque es probable que fueran recogidos en los afios cuarenta, cuyo manuscrito
hemos podido consultar recientemente (Lethielleux 1957). Estos dos ultimos sacerdotes
también fueron miembros de la misma sociedad a la que pertenecio el P. Alliaume. Con
todos ellos, ofreceremos una aproximacion al contexto historico en el que entraron y el
tipo de actividad al que hacian referencia. Nos detendremos también en su adaptacion a
la morfologia de la variedad arabe del Sahara.

Dividiremos este articulo en tres partes. En primer lugar, haremos una semblanza de
los padres Alliaume, David y Léthielleux; luego expondremos de forma sucinta los rasgos
de la variedad argelina en la que aparecen los textos; y finalmente, abordaremos el estudio
histérico de los préstamos y su adaptacion morfoldgica. Acabaremos con unas
conclusiones y la bibliografia.

AAM 30 (2023) 89-102



VOCES DE ORIGEN ESPANOL, TURCO Y FRANCES EN EL ARABE ARGELINO DEL SAHARA A PARTIR DE LOS TEXTOS RECOGIDOS POR LOS
PADRES ALLIAUME, DAVID Y LETHIELLEUX 91

2. Vidas de los tres padres blancos
2.1. El P. Yves Alliaume (1900-1983)?

El padre Alliaume nacié en la ciudad de Fougeres, en la Bretafia francesa. Pertenecia
a la Sociedad de Misioneros de Africa, conocida como los «padres blancos». Esta
Sociedad fue fundada por monsefior Lavigerie poco después de su nombramiento como
arzobispo de Argel en 1867. Nuestro misionero fue destinado a la Prefectura Apostolica
de Ghardaia en Argelia, donde se dedicé a la ensefianza escolar entre 1925 y 1941 en las
ciudades de Ghardaia, El Goléa y Ouargla. En 1941, fue enviado a Touggourt para
ensefar arabe vernaculo a los jovenes padres blancos enviados al Sahara, asi como a las
hermanas blancas y a las hermanitas de Jests. Alli permaneci6 hasta 1953, cuando fue
enviado a Ain Séfra, ciudad que abandond en 1963.

La obra de Alliaume esta dividida en veintisiete dosieres que contienen trescientos
diez temas. Cada uno de ellos se compone a su vez de diferentes textos: didlogos entre el
autor y el pueblo, doctrina cristiana, doctrina musulmana, cuentos populares, historias,
adivinanzas, textos evangélicos, lecciones de moral, expresiones y textos etnograficos en
general. Estan escritos en arabe del Sahara argelino y van acompanados de su traduccion
al francés. Todos los textos fueron recogidos o preparados en las ciudades donde el padre
Alliaume vivié durante su larga estancia en el Sahara argelino. Unos 2.000 textos
contienen informacion sobre la ciudad en la que se recogieron. La ciudad mas mencionada
es Touggourt con 847 veces, seguida de Géryville-El Bayadh con 705 y El Goléa con
425. Las demas ciudades mencionadas aparecen en pocos textos: Ghardaia (93), El Oued
(83), Ain Séfra (75), Djelfa (60), Méchria (15), Biskra (14), Ouargla (13), Laghouat (11),
Oulad Nayl (10) y Stitten (2).

2.2. El P. Louis David (1874-1966)

Naci6 en Boursault (Francia) y muri6 en Ghardaia (Argelia). Ordenado sacerdote, es
enviado a Ghardaia en 1900. Desde su llegada, se dedico al estudio de la variedad arabe
vernacula y se le encargdé la direccion de una escuela para nifios arabes y judios, fundada
en 1884. Solo sale de la ciudad para residir durante nueve afnos en Laghouat como
superior de la comunidad de los padres blancos en esta ciudad. Regresa a Ghardaia y aqui
permanecera hasta su muerte. Ademas de su interés por el arabe argelino, se dedico al
estudio de los ibadies y su teologia; el material bibliografico y de viva voz que recogio es
uno de los tesoros que custodia la biblioteca del Centre Culturel et de Documentation
Saharienne en Ghardaia®.

Los textos publicados por el P. Louis David, recogidos en cuatro cuadernillos, no
tienen fecha; hemos podido consultar una segunda edicion que llevo a cabo el IBLA
(Institut des Belles Lettres Arabes)®, pero en esta tampoco consta ningtin dato sobre el
afio en el que fueron publicados. Sin embargo, en uno de los textos (§ 3.10 de la edicion
de Moscoso 2022), haciendo referencia a la firma de un contrato de trabajo, se hace

@ Los datos sobre la vida de los tres padres blancos han sido extraidos de sus necrologicas, las cuales
nos fueron enviadas generosamente por el P. Dominique Arnauld, el archivero de los padres blancos
en la Casa General de Roma.

& Cf. https://www.ccdsghardaia.org/ (consultado el 27 de mayo de 2022).

@ Cf. https://ibla-tunis.org.tn/ (consultado el 27 de mayo de 2022). En el catalogo no consta la
reedicion de los cuatro cuadernillos. Es probable que los ejemplares que tuviera la biblioteca fueran
presa de las llamas en el incendio que acab6 con buena parte de los libros el 5 de enero de 2010;
sobre esto ultimo, cf. https://www.jeuneafrique.com/185973/culture/quand-une-biblioth-que-br-le-c-
est-un-monde-qui-meurt/ (consultado el 27 de mayo de 2022).
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constar que este fue firmado el veintidéos de mayo de 1903. Sabemos ademas que los
padres blancos trajeron una imprenta a Ghardaia entre 1905 y 1908 y que fue entonces
cuando debieron de ser publicados, aunque los textos estuvieran ya preparados en 1903,
a excepcion del cuarto cuadernillo, que debid de escribirse en Laghouat, por los datos
sobre esta ciudad que aparecen en ¢él.

2.3. El P. Jean Lethielleux (1900-1998)

Nacié en Paris, su padre fue dueno de la editorial y la libreria Lethielleux, en la que
¢l trabajaria un tiempo a los dieciocho afos cuando muere su padre. Entré en el noviciado
de los padres blancos a los veinticinco afios, ordenado cuatro afios mas tarde, fue enviado
a Ain-Sefra. En 1934 lo encontramos en Géryville y dos afios después en Laghouat.
Particip6 en la segunda guerra mundial, primero en Siria y luego en el norte de Africa
como capitan. En 1945 es nombrado para Djelfa, en donde permanecié hasta 1951, afio
en el que es trasladado a El Biar en Argel. De nuevo es nombrado para Laghouat en 1952
y un afio mas tarde para Djelfa. Luego pasara por El Bayadh en 1956, Ouargla en 1957,
Biskra en 1961, Touggourt en 1962 y vuelve a la capital en 1963. En 1965 es enviado a
Oran y mas tarde se traslada a Beni-Saf en donde vivid entre 1969 y 1977, fecha esta en
la que regresa a Francia, donde se quedara hasta su muerte.

Su obra inédita Le mouton dans les tribus nomades présahariennes son una coleccion
de textos en drabe y francés con una gran cantidad de notas explicativas de tipo
etnografico. La fecha probable de su redaccion, segin consta en el catdlogo de la
biblioteca del Centre d’Etude Diocésain, es 1957. Los textos fueron recogidos en Djelfa
y Géryville, entre los Banu Nail, muy probablemente en los periodos que paso en estas
dos ciudades: de 1934 a 1936 estuvo en Géryville y entre 1945-1951 y 1953-1956 en
Djelfa. En los textos hay dos referencias temporales: 1949, en el texto 4.11. Les
principales modalités des contrats du berger, en lanota 193, en la que se habla del salario
de los pastores en este afo; y 1945, el aio de la grande famine, en el texto 5.17. La viande
du mouton : égorgement et dépouillement, en la nota 282.

3. La variedad arabe hablada en el Sahara argelino

Los dialectos del Sahara argelino son beduinos y pertenecen a la zona dialectal del
Magreb. En el resto del pais, existen dialectos sedentarios como los de Constantina,
Djidjelli, Tlemecen o Nedroma (Grand’Henry 2006). En las grandes ciudades, como
Argel u Oran, se han mezclado los rasgos beduinos con los existentes como consecuencia
de la fuerte emigracion producida a partir de la segunda mitad del siglo XX (Margais
1977: IX-XI y Boucherit 2006: 58). Cantineau (1941) divide las variedades lingiiisticas
de Argelia en diferentes regiones. Las correspondientes a la llamada zona A se extienden
mas de 800 kilémetros de norte a sur, desde Boghari hasta la meseta de Tademait, y mas
de 500 kilometros de este a oeste, desde el Oued Righ hasta el Erg Occidental. Las tribus
mas importantes de esta zona, a las que se refiere el padre Alliaume, son los Chaamba y
los Oulad Nayl. La mayoria de las ciudades en las que el padre Alliaume recogi6 sus
textos pertenecen a esta zona. En cuanto a los textos del P. David, estos pertenecen a la
tribu de los Chaamba, pero también cita a los Arbaa y los del P. Lethilleux a los Oulad
Nayl.

No podemos escribir aqui todas las caracteristicas lingiiisticas de los textos, pues no
es nuestro objetivo, y ademas han sido suficientemente detalladas en un articulo reciente
(Moscoso 2020). No obstante, a continuacion, esbozamos algunas de ellas, las cuales nos
han parecido relevantes:
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3.1. Las variedades lingiiisticas del Sahara argelino se clasifican como beduinas, siendo
la caracteristica principal la realizacion g de gdaf, aunque hemos podido comprobar que
esta realizacion no es sistematica, ya que, en un mismo texto, o en textos de un mismo
pueblo, se puede observar una fluctuacion entre g y q. Ejemplos: <8 (galf) «dijew, 8/ 8
(gbar /| gbar) «tumbay, <& s (siig) «mercado», <8 (galb) «corazdny, &k / &k (trig /
trig) «caminoy.

3.2. Hay pasos de ¢ > ¢ y viceversa. Ejemplos: <&, < &, (raggab > raqqab)
«avariciosoy, «codiciosoy, gms < G (shag > sbag) «€l fue antesy.

3.3. Los interdentales se mantienen en la mayoria de los textos, aunque esto puede ser
una interferencia de la ortografia drabe. Grand’Henry (1976: 11 y 12) afirma que no todas
las variedades de la zona A mantienen interdentales y esto se corrobora por el hecho de
que no existen en la region de Mzab, excepto en el Norte. Ejemplos: <Y 8336 (¢/ata alaf)
«tres mily, sk (dhar) «volver», (81 (flatin) «treintax.

3.4. En cuanto a la conjugacion, y de forma general, coincide con la presentada por
Grand’Henry (1976: 43) para la region de Mzab. A este respecto, mencionamos la
terminacion -i para el femenino de la segunda persona del singular del perfectivo e
imperfectivo y también del imperativo, distinguiéndolo asi del masculino. Ejemplos: <ia
(xunti) «me has traicionado», 5= (#§2gbi) «vas a pasar».

3.5. La voz pasiva reflexiva se construye con la prefijacion de #- a la primera forma.
Ejemplos: g3 (t22ma$) «fue reunidor, L\ (tdar) «fue hechoy, ki (thatf) «fue golpeadoy.

3.6. El dual se expresa en la mayoria de los casos, y con todas las categorias de palabras,
afiadiendo el sufijo ¢ (-in / ayn) al singular. Este uso esta bastante extendido entre las
variedades arabes beduinas de Argelia (Margais 1977: 115-117). Ejemplos: ¢ (Gytin)
«dos aleyasy, uiala (haztayn) «dos cosasy», Gilea (Zomlayn) «dos camellosy.

3.7. Entre las particulas, cabe destacar |, (ra). Se utiliza para expresar la concomitancia
seguida del verbo o del participio y, precediendo a un predicado no verbal, se considera
una copula de presentacion (Boucherit 2002: 61-62, 69-70 y 78). Ejemplos: vasada S
(ra-ni moxsiis) «estoy necesitado», eas ek A,y (ra-k ttohhor wazhok) «(estas) te
lavas/purificas la cara». Y también < 12 & (ma da b), que se utiliza con la sufijacion del
pronombre personal a la preposicion b y seguido de un verbo en imperfectivo o
imperativo. Expresa el deseo de hacer algo. Ejemplos: L Laic | 5228 Uy 13 W (ma da bi-na
yga§du Sandna dima) «deseamos que te quedes siempre en nuestra casa», J# li)sieh bl
s Y (ma da bi-k towzonha qbal la tgiilha) «me gustaria que lo sopesaras antes de
decirlo».

3.8. He aqui algunos sustantivos y verbos tipicos del drabe saharaui argelino: _s= (b§7r)
«camelloy, 4> (domzZiza) «craneo humanoy, &5 (inahh) «despegary, b (zabloh /
zalboh) «engafiary, 228 (g¢ad) «sentarse», «permanecer en el mismo lugary.

4. Préstamos del turco, el espaiiol y el francés

En 1509, el cardenal Cisneros ordeno el envio de la flota espafiola para cristianizar
el norte de Africa. Como resultado de esta campaiia, se tomaron Oran, Mers el-Kébir,
Argel, Bugia y Tripoli. La resistencia turca hizo que los espafioles se retiraran, pero Oran
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y Mers el-Kébir permanecieron bajo su bandera hasta 1708, cuando cay6 en manos de los
otomanos, aunque volvid a ser espaiiola en 1732 y hasta 1792. La presencia turca se
extendio por todo el norte de Argelia desde 1532, con la llegada de Barbarroja, hasta
1830, cuando las tropas francesas desembarcaron en Sidi Ferruch, a una treintena de
kilometros al oeste de Argel, y ocuparon Argelia hasta su independencia en 1962
(Norwich 2006: 324 ss. y 584 ss.). Si bien es cierto que la mayoria de los préstamos del
francés y el turco estan bien delimitados en el tiempo y llegaron a través de las lenguas
francesa y turca durante los periodos de colonizacidon, veremos que muchos de los
procedentes del espafiol se introdujeron a partir de la lingua franca (If.). Por otro lado, las
voces de origen espafiol o castellano pueden haber llegado a través del arabe andalusi o
del castellano hablado por los moriscos y judios expulsados de la Peninsula Ibérica, como
en el caso de los judios que llegaron a Argel a finales del siglo XIV que hablaban esta
lengua (Cohen 1912: 415).

Dakhlia (2008: 15) afirma que algunos lingiiistas hablan de las lenguas francas como
des mixtes de langues usités entre les locuteurs que n’unit aucune autre langue commune,
et dont lexistence est limitée dans le temps®. La If. mediterranea, hablada por los
marineros y los trabajadores portuarios, es definida por esta autora (2008: 16) como un
pidgin de langues romanes, latines, dans lequel ’arabe, le judéo-arabe, le turc et les autres
langues propres au monde islamique, incluant le grec ou l’arménien n’occupent qu’'une
place trés marginale®®. Para el estudio de esta lengua, contamos con una obra publicada
en 1830 por alguien que estuvo cautivo en Argel. Se trata del Dictionnaire de la langue
franque ou petite mauresque, €l cual constituye uno de los documentos mas valiosos para
conocer esta variedad. En la introduccion de esta obra, su autor dice lo siguiente:

Cet idiome, qui ne sert guéere qu’aux usages familiers de la vie, et aux rapports commerciaux les
moins compliqués, n’a ni orthographie, ni regles grammaticales bien établies ; il differe méme sur
plusieurs points, suivant les villes ou il est parlé, et le petit mauresque en usage a Tunis, n’est pas
tout-a-fait le méme que celui qu’on emploie a Alger ; tirant beaucoup de l’italien dans la premiere
de ces régences, il se rapproche au contraire de l’espagnol dans celle d’Alger?.

4.1. Presentamos a continuacion una reflexion sobre el origen de los préstamos recogidos
y el numero total de voces, que hemos clasificado por lenguas de origen. Para la /f.
tomaremos como referencia la obra de Corré (2005), que ya contiene los datos de la Petit
mauresque.

4.1.1. Lo primero que nos ha llamado la atencidn es que, de las 26 palabras espafiolas, 20
se encuentran en la /f., de las 16 del turco, no hay ninguna en este pidgin, y de las 53 del
francés, s6lo hay una. La conclusion mas obvia que podriamos sacar es que la mayoria de
las palabras espafolas no llegaron a través de la conquista oranesa ni de la llegada de los

)  «Lenguas mixtas utilizadas entre hablantes que no estdn vinculados por ninguna otra lengua comun,
y cuya existencia es limitada en el tiempo» (traduccion nuestra).

©  «Un pidgin de las lenguas romances y latinas, en el que el arabe, el judeoarabe, el turco y otras lenguas
especificas del mundo isldmico, como el griego o el armenio, solo estan representadas de forma
marginal» (traduccion nuestra).

) «Bste idioma, que apenas se utiliza para otra cosa que no sean las costumbres familiares de la vida y
las relaciones comerciales menos complicadas, no tiene ni ortografia ni reglas gramaticales bien
establecidas; incluso difiere en varios aspectos segun las ciudades en las que se habla. La pequefia
lengua morisca en uso en Ttnez no es del todo igual a la que se utiliza en Argel; tomando mucho del
italiano en la primera de estas regencias, es por el contrario mas cercana al espafiol en la de Argel»
(traduccion nuestra).
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moriscos o los judios, sino a través de la /f; pero a esto podemos objetar que todas estas
palabras menos cinco (basta, tabaga, numro, fatira y gartas) se encuentran en la region
oranesa, segun los estudios realizados recientemente por Kaddour (2013) y Benallou
(2002). A esto, también podemos afiadir que estas palabras de origen espafol podrian
haber llegado a la If. gracias a los judios y a los moriscos. Cohen (1912: 434, 435 y 437)
incluye tres de nuestras voces en el antiguo dialecto de los judios de Argel como
préstamos del espafiol reciente: tabla, babir y numro. La presencia de §®), rasgo
caracteristico del castellano hablado en los siglos XV y X VI, en las palabras fasta o basta,
hace pensar en un origen morisco o judio. Es muy probable que la presencia de la mayoria
de las palabras de origen espaiol en el arabe del Sdhara argelino haya entrado a través de
la If. y ésta puede haberlas tomado prestadas del espafiol en Ordn, durante la ocupacion
espaiola, o en Argel por los moriscos o los judios.

En cuanto a los préstamos procedentes del turco, estos se incorporaron al arabe del
Sahara argelino a lo largo de los trescientos afios, mas o menos, de dominacion turca. Y
en lo que concierne a la gran mayoria de los préstamos franceses, éstos proceden del
periodo colonial de Francia en Argelia, que comenzo en 1830.

4.1.2. Sefialamos en este apartado las principales categorias en las que se encuadran las
palabras de origen espafiol, turco y francés. A partir de esta clasificacion, constataremos
cuales eran los intereses de la poblacion argelina del Séhara o cudles eran los que se les
imponian. Indicamos con un asterisco aquellas voces que proceden de los textos del P.
David y con dos en las del P. Lethielleux. La gran mayoria de préstamos proceden de la
obra Dictons et traditions del P. Alliaume. Cuando una de estas voces también esta en las
obras de los dos primeros sacerdotes, lo indicaremos en nota a pie.

4.1.2.1. Por lo que respecta a las palabras espaiiolas, un total de 26, hay que mencionar
en primer lugar 11 voces relacionadas con las actividades comerciales: moneda, precio,
numero, estado de riqueza, envio y productos como el tabaco. Ejemplos:

x5l (babir, pl.: babir): barco (esp.: vapor, If: babur, babor).

4. (tabaga): tabaco, rapé (esp. tabaco, If. tabaco).

5.5 (ditru)®: moneda de cinco francos (esp. duro, If. duro, duros).

JY (ryal): real (esp. real).

)l a [ )l g cg2 ) s [ 3y s (siardi | surdi, pl.: swarad | swarad): centavo, dinero
(esp.: sueldo o it. soldi, lf. sordi).

a5 [ 4 s (suma / siim)'?): precio (esp. suma, If suma).

508 (garru)'V: cigarro, cigarrillo (esp. cigarro).

A8 o S e (morkanti, f. y pl.: markantiyya)'?: rico (esp. mercante o it.
mercanti, lf. mercante, mercanti).

5% (numru)d: nimero (esp. nimero, If. niimero).

alaly (basta)*: correos (esp. posta, morisquismo § > s).

L&k (margha)*: su marca, su sefal (esp. marca, If. marca), 4S_ (marka)**.

®  Cf. Los fonemas fricativos prepalatales § (sordo) y Z (sonoro) en Menéndez Pidal (1973): Manual de
gramdtica historica, p. 113.

©  Idem en David 1903.

(10 Jdem en David 1903 y en Lethielleux 1957.

D Idem en David 1903.

(12 Idem en David 1903.

I3 Idem en David 1903.
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A esta categoria le siguen 5 voces que se refieren a instrumentos. Ejemplos:

Al / 4Lk (fabla / tabla): tabla (esp. tabla) If. tabla, table).

5 4 (fatira): tetera, cafetera (esp. cafetera).

ada X/ 4k S (kartal korta): carta (esp. carta, If. carta).

4.8 (karriisa): coche, automoévil (esp. carroza, If: carroza, carossa).
58S (kofatira): cafetera (esp. cafetera).

4 préstamos estan relacionados con la actividad militar, directa o indirectamente, o
con lugares. Ejemplos:

L= (blasa)'¥: lugar, plaza (esp. plaza, If. plaza).

Uaw (shitar): hospital (esp.: hospital, If. osbidal).

338 (garra): guerra (esp. guerra, lf. guerra).

d4u B (qusina)*: cocina (esp. cocina, morisquismo < arA. gocina, If: cusina)
“cocina”,

Y, por ultimo, tenemos 6 palabras que se refieren a la vida en sociedad. Ejemplos:

43 52 (bunya): golpe (esp. pufio o it. pugno, If. pugnio).

4bs / AL8 (famila / familya): familia (esp. familia, If. familia).

ouwijd (fiomsis)'D: francés (and. seseante fiamsés, esp. francés, If francés,
francis).

4\ (fHontaziyya)'®: ostentacion, arrogancia (morisquismo Z > z, esp. fantasia o
it. fantasia, lf. fantasia).

ddaid (f5ta): fiesta (esp. fiesta, If. festa).

a&b s> (Zirnata)*: jornada (esp. jornada o it. giornata).

4.1.2.2. Entre los préstamos del turco!!”, un total de 16, cabe mencionar en primer lugar
el prefijo -Zi, utilizado en la formacion de nombres de profesiones, afiadido a un sustantivo
arabe. Ejemplos:

>% (xbarzi): informante, soplon.

> [ alebu (satazi / saf¥azi): relojero.

IS - pl: s S (sukarzi, pl. sukarZiyya): borracho.

568 | 568 (gahwazi | gahwazi)'™®: propietario de un café arabe.

Luego tenemos 4 en relacion con la Administracion. Ejemplos:
i) (@ga): agha, lider arabe a cuyo mando estan varios gobernadores (tur. aga).

<Ll / W (baylik / baylik): principado (tur. beylik).
s A (xiza)': secretario (tur. hoca).

(9 Idem en Lethielleux 1957.

(5 Idem en Lethielleux 1957.

(6 Idem en David 1903.

(7 Sobre los préstamos a esta lengua, cf. Ben Cheneb (1922): Mots turks et persans, en donde este autor
no nos ofrece los nombres en turco.

(8 Idem en David 1903.

(9 Idem en David 1903.
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s L (bas hammar)*: jefe de los arrieros” (tur. bag “cabeza”).
Les siguen 4 palabras de instrumento. Ejemplos:
a3 3 (tazdam)@?): cartera, bolso (tur. ciizdan).
w2/ 5 (dabbiiz | dabbiis): palo (tur. ¢ubuk).
01032 (dizan): herramientas de trabajo, utensilios de cocina (tur. diizen).
s ¢ ok (12bsi, pl.: thasi): plato (tur. tepsi).

Encontramos 2 nombres de lugar. Ejemplos:

OOLE 305 (tharna, pl.: tharan): taberna, café, bar (tur. taverna o esp. taberna)®").
8 (gqurbi): choza, casucha® (tur. kiilube).

Y, por ultimo, 1 adjetivo y 1 sustantivo relacionados con la vida social. Ejemplos:
Ui 503 (darwis): pobre (tur. dervig).

83, (zarda): reunion solemne en la tumba de un santo, comida ofrecida a los
tolba® (tur. zerde).

4.1.2.3. La lengua francesa es la que mas préstamos ha aportado al arabe del Sahara
argelino, 53 en total. De estas, solo se ha documentado una voz en el /f., por lo que la
mayoria de estas palabras tienen su origen en el periodo de la colonizacion (1830-1962).
En primer lugar, subrayamos 11 sustantivos relacionados con las personas. Ejemplos:

by s / & il (astirat / siiryat)®®: hermanas blancas (fr. seeurs + suf. pl. f. arabe
-at).

= 2 (bitlis): policia (fr.: police).

L4 (firmli): enfermera (fr. infirmiere).

e\ (madam): senora (fr. madame).

e (masar)*: hermana (fr.: ma sceur, para dirigirse a una religiosa).

UK = (mrikan): estadounidense, americano (fr. américain).

sl )l (buriwazi | biuriwazi): rico, burgués (ft.: bourgeois).

4l (gormana): golosa (fr. gourmande).

038 (kulin)**: colono (fr. colon).

O (brazidan)**: presidente (fr. président).

45 ) (badriina)**: patron (fr. patron o it. padrone).

A continuacion, destacamos 11 tecnolectos contemporaneos y 3 juegos. Ejemplos:

(20)
@1
(22)

(23)

24

Idem en David 1903.

Idem en David 1903.

Enrelacion con esta voz, cf. Le petit Robert (2000: 1155) en donde se dice que es voz arabe procedente
de Argelia: «habitacion rudimentaria en el norte de Africa, refugio de trinchera, habitacion miserable
y sucia». En persa kelbé - 418 «cabafia», y también el persa kurbé - 425 «cabaret» (Ben Cheneb 1922:
68).

Plural de talab, musulman que ha aprendido el Coran de memoria y a quien se llama para que lo recite
en el transcurso de diferentes ceremonias; es también el nombre que se le da al maestro de la escuela
coranica.

Idem en David 1903.
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O s (bidiin)®Y: cubo (fr.: bidon).

Ll (bust): radio (fr.: poste de radio).

Osals (¢ilifin): teléfono (fr. téléphone).

Ol (vilifizyiin): television (fr. télévision).

2 (radiw): radio (fr. radio).

A / 48l (masina / masina): tren (fr. machine).

s < $i5 (iftu, pl.: wata): automovil (fr. automobile).

b (timbar): sello (fr. timbre).

Ui (dibis)*: telegrama, misiva (fr. dépéche).

D&l (angar)**: hangar (fr. hangar).

A (bala)*: paca, bala, fardo (de cereales) (fr. balle, esp. bala).
U2 (ditmin): domind (fr. domino).

s (bithya)?®: muieca (fr. poupée).

4ae\S (kagta)*: carta de naipes (fr. carte, con interfencia del 4rabe argelino kagat
“papel”).

Un total de 4 palabras contempordneas estdn relacionadas con la naturaleza.

Ejemplos:

OB (gaz): gas (fr. gaz).

Ju X (karbil): carbono (fr. carbone).

AL (knina): quinina (fr. quinine).

<L s Se (mikrithat): microbios (fr. microbe + pl. f. arabe -at).

En cuarto lugar, encontramos 7 términos relacionados con la Administracion.

Ejemplos:

Sl (basbartu): paspartu (fr. passepartout).

as g2 / Aoy (Basta / biista): correos (fr. poste).

O3 (buin): bono (documento) (fr. bon).

o (sarbis): servicio militar (fr. service).

83 (monda): giro (fr. mandat).

3 siw (mitra)®”: ocupacion (fr. métier).

33L& (kombanya)**: compaiia, sociedad (fr. compagnie).

Las siguientes 6 palabras estan relacionadas con la ropa y una es una fruta. Ejemplos:

Sl S 8« S S5 (trtku, pl. trikiiyat): tejido de punto (fr. tricot).

) (rubba)®®: vestido (fr. robe o esp. ropa).

Qi (minizab): minifalda (fr. minijupe).

sk (nilo): nylon (fr. nylon).

2l ($anti): muestra (fr. échantillon).

44 )laie (mondarina): mandarina (fr.: mandarine o esp. ¢ it. mandarina).

También tenemos 3 nombres para las monedas y 2 de medidas. Ejemplos:

(25)
(26)
@7
(28)

Idem en Lethielleux 1957.

Idem en David 1903.

Resulta curioso haber encontrado también esta voz con el significado de “metro”, cf. infra.
Idem en Lethielleux 1957.
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4w (rubya): 50 céntimos, rupia (fr. roupie).

&b i (fiank): franco (< If. fr. franc).

S ad (Bonsd < ndd Iwiz, n.u.: Iwiza, pl. 0. u.: Iwizar): luis (fr. louis).
skl (fitra): litro (fr.: litre), 34 (litra)*.

8 i (mitra)®: metro (fr. métre).

3 nombres de lugares. Ejemplos:

L (bagu), »& $Y (bagu tmar): armario donde se guardan los datiles (fr. wagon).
&3S (kari): establo (fr. cour).
<l (minat): minas (fr. mine + pl. f. arabe -at o esp. mina).

2 verbos adaptados a la morfologia de las raices defectivas. Ejemplos:

S a1 - S wa (sorra - ysorri): apretar (fr. serrer).
=% - 26 (gazZa - ygazi): estar comprometido (en el ejército) (fr. engager).

Y 1 adjetivo procedente de un sustantivo francés. Ejemplo:
¥ e (moarniz): desgrasado (fr. vernis “barniz”, vernissé “lustroso”, “brillante”).

5. Adaptacion morfolégica

5.1. En primer lugar, sefialaremos que algunas de las voces pasan al arabe argelino con
mas o menos la misma morfologia. Ejemplos: sima (esp. suma), garra (esp. guerra),
familya (esp. familia), madam (fr. madame), masér (fr. ma sceur), gaz (fr. gaz), sarbis (fr.
service), burzwazi (fr. burguoisie), bas (tur. bas), aga (tur. aga).

5.2. En cuanto a la vocalizacion, destacan tres fenomenos:

- 0> u. Ejemplos: diiru (esp. duro), bidiin (fr. bidon), radiw (fr. radio), biin (fr. bon), iitu
(fr. auto), triku (fr. tricot), kulin (fr. colon).

- e>1i. Ejemplos: ryal (esp. real), merkanti (esp. mercante), kafatira (esp. cafetera), tilifiin
(fr. teléfono), dibis (fr. dépéche), gurbi (tur. kiilube).

- e> a. Ejemplo: litra (ft. litre), mitra (fr. métre), zerda (tur. zerde).

5.2.1. A estos se une una -a paragogica en un caso. Ejemplo: badriina (esp. patron, fr.
patron o it. padrone, que en este Gltimo caso seria por cambio de timbre a < e), con paso
de p > b y sonorizacién de ¢.

5.3. Los fenomenos de adaptacion son mas variados en las consonantes. Detallamos a

continuacion cudles son:

- p>b. Ejemplos: babiir (esp. vapor), bilis (fr. police), bust (fr. poste), bitbya (fr. poupée),
basbartu (fr. passepartout), minizab (fr. minijupe), brazidan (fr. président), tobsi (tur.
tepsi).

- k> g. Ejemplo: tabaga (esp. tabac).

- [ > r. Ejemplo: surdi (esp. sueldo), gurbi (tur. kiilube).

-r>g. Ejemplo: angar (fr. hangar), kdgta (fr. carte o arabe argelino kagay).

-n>[. Ejemplo: korbil (fr. carbone).

@9 Idem en Lethielleux 1957.
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- 71/ gn > ny. Ejemplo: binya (esp. puio), kumbanya (fr. compagnie).

- h > x. Ejemplo: xitiza (tur. hoca).

- k> g. Ejemplo: gurbi (tur. kiilube).

- ¢ > t: Ejemplo: tezdam (tur. ciizdan).

- Enfatizaciones: surdi (esp. sueldo o it. sordi), tabla (esp. tabla).

- Espafiol antiguo ¢ (africada sorda) > s / s. Ejemplos: karriisa (esp. carroza), blasa (esp.
plaza).

- § (fricativa prepalatal sorda), rasgo morisco y judio del espafiol antiguo. Ejemplo: fasta
(esp. fiesta), basta (esp. posta).

- z (sibilante alveolar sonora), rasgo morisco y judio del espafiol antiguo. Ejemplo:
fontaziyya (esp. fantasia) o it. fantasia.

- Geminacion. Ejemplo: rubba (fr. robe).

5.4. Presentemos ahora algunos fendémenos relacionados con la supresion de una silaba o

una vocal en la palabra prestada.

- Aféresis. Ejemplos: fatira (esp. cafetera), sbitar (esp. hospital), firmli (fr. infirmiere),
mrikan (fr. américain), kari (fr. cour).

- Sincope. Ejemplos: numro (esp. nimero), garmana (fr. gourmande).

- Apocope. Ejemplos: diimin (fr. domino), santi (fr. échantillon, también con aféresis).

5.5. En esta seccion, presentamos dos casos de sufijacion, el del plural de las voces
femeninas, -at, y el de la profesion, -Zi, de origen turco:

-at. Ejemplos: asurat / siryat (fr. soeurs), mikritbat (fr. microbes).

-zi. Ejemplos: xbarzi, sasazi.

5.6. Por ultimo, se han adaptado dos verbos de origen francés a la morfologia de los
verbos defectivos del arabe argelino. Ejemplos: sorra - ysarri (fr. serrer), gaza - ygazi (fr.
engager dans [’armée).

6. Conclusiones

En nuestra exposicion, hemos presentado los préstamos del espafiol, el turco y el
francés del arabe argelino del Sahara, a partir de las obras Dictons et Traditions, Scénes
de la vie arabe y Mouton cuyos textos etnograficos fueron recogidos por los padres
Alliaume, David y Lethielleux respectivamente. Esta variedad arabe es de tipo beduino y
se incluye en la zona A descrita por Cantineau.

La presencia espafiola en Oran se extiende desde 1509 hasta 1792, 1a turca en Argelia
desde 1532 hasta 1830 y la francesa desde este afio hasta la independencia argelina en
1962. En un principio, podemos suponer que todos los préstamos entraron durante estos
periodos y a través de los territorios ocupados. Pero la existencia de la /f. pone en duda
esta primera teoria, ya que, de los 26 préstamos espafioles, 20 estdn en este pidgin,
mientras que, de los 16 préstamos turcos, no hay ninguno, y de los 53 préstamos franceses,
s6lo hay uno. Por otro lado, habria que tener en cuenta que algunos posibles préstamos
del espafiol, y asi lo hemos indicado, pueden proceder del italiano.

Otro punto que destacar es la llegada de andalusies, pero también de judios y
moriscos a lo largo de los siglos XV a XVII. Los primeros hablaban el arabe andalusi,
una variedad en la que hay préstamos del castellano y otros romances peninsulares, y los
segundos trajeron consigo el espafiol hablado en los siglos antes indicados. Es probable
que algunos o todos los 26 préstamos espafioles hayan entrado en el drabe argelino a
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través de ellos, o que hayan pasado primero a la /f. y luego a aquella variedad. En cuanto
a los préstamos del turco y del francés, podemos afirmar que se incorporaron al arabe
argelino durante los periodos de ocupacion mencionados.

Las categorias a las que pertenecen los préstamos espafioles son: transporte
maritimo, productos comerciales, instrumentos, vida militar y vida social; los préstamos
turcos son: nombres de profesiones, administracion, instrumentos, lugares y vida social;
y los préstamos franceses son: personas, instrumentos, biologia, minerales,
administracion, ropa, monedas, medidas, lugares y verbos.

Por ultimo, las voces se han adaptado de diferentes maneras: manteniendo su
morfologia, incorporando variaciones de vocales y consonantes, suprimiendo algunas
silabas, letras o vocales e incorporando sufijos.

Todos estos préstamos aparecen en arabe argelino del Sahara durante el siglo XX, la
gran mayoria documentados en textos recogidos antes de la independencia argelina en
1962. Habria que comprobar si todos ellos siguen utilizandose hoy en dia entre los
argelinos del siglo XXI.
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Abstract: Language is one of the main constituents of transnationalism that is increasingly gaining ground in
research. Language use leads to the creation and/ or preservation of connections between distant spaces, frequently
across national boundaries (Jiménez et al, 2009). An idiom is a regularly used phrase in the language to carry its
cultural and historical heritage and play a vital role in language use. However, at times its meaning might present
a challenge while little is known about it in transnational contexts. This paper deals with idiomatic transnationalism
in countries proclaiming Islam as their religion. Choice fell on western Algeria as a transnational study case where
Islamic idioms make an important part of Arabic varieties and reflect diverse cultural and historical aspects of the
Algerians’ everyday life. Not only language specialists are involved in transnational activities, but also individuals
moving to Algeria, including immigrants, foreign business investors, European Erasmus students, in addition to
emigrants leaving the country: Idiomatic understanding helps school foreign language teachers in the host country
to better instruct their children. Therefore, this paper suggests the application of meaning-oriented model of foreign
language knowledge (Purpura, 2016) to Islamic idioms as a way to contribute to the comprehension of Algerian
transnationalism. It also attempts to check the extent to which this model applicability could be currently effective.
Observation was undertaken to collect data and eighty eight informants were interviewed. Results showed that
most of the model resources could be applied to the idiom collected. Yet, not all transnational individuals needed
to go subsequently through all the model layers to reach idiomatic understanding and production in the present
context. Further suggestions that might improve the newcomers’ proficiency of Islamic idioms in western Algeria
were provided.

Keywords: Idiom, transnationalism, Islam, meaning-oriented model, daily interaction, Arabic varieties

Resumen: La lengua es uno de los principales componentes del transnacionalismo que estd ganando cada vez mas
terreno en la investigacion. El uso de la lengua conduce a la creacion y/o preservacion de conexiones entre espacios
distantes, frecuentemente a través de las fronteras nacionales (Jiménez et al, 2009). Un modismo es una frase de
uso habitual en la lengua que lleva consigo una herencia cultural e histérica y desempeiia un papel fundamental
en el uso de esta. Sin embargo, su significado es un reto y se sabe poco sobre €l en contextos transnacionales. Este
trabajo se interesa por el transnacionalismo idiomatico en los paises que proclaman el islam como su religion. Se
ha optado por Argelia occidental como caso de estudio transnacional en el que los modismos islamicos constituyen
una parte importante de las variedades arabes y reflejan diversos aspectos culturales e historicos de la vida
cotidiana de los argelinos. En las actividades transnacionales participan no sélo los especialistas en idiomas, sino
también las personas que se trasladan a Argelia, como los inmigrantes, los inversores empresariales extranjeros y
los estudiantes europeos de Erasmus, ademas de los emigrantes que abandonan el pais: la comprension idiomatica
ayuda a los profesores de la lengua extranjera en el pais de acogida a instruir mejor a sus hijos. Por lo tanto, este
trabajo sugiere la aplicacion de este modelo orientado al conocimiento de la lengua extranjera (Purpura, 2016), a
los modismos islamicos como una forma de contribuir a la comprension del transnacionalismo argelino. También
intenta comprobar hasta qué punto esta aplicacion del modelo podria ser efectiva en la actualidad. Para ello, se
han recogido datos de campo y se ha entrevistado a ochenta y ocho informantes. Los resultados muestran que la
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mayoria de los recursos del modelo pueden aplicarse a los modismos recogidos. Sin embargo, no todos los
transnacionales necesitaron pasar posteriormente por todos los estratos del modelo para llegar a la comprension y
produccidon idiomaticas en el contexto actual. Se aportan ademads otras sugerencias que podrian mejorar el dominio
de los idiomatismos isldémicos por parte de los recién llegados a Argelia occidental.

Palabras clave: Idiomatismo, transnacionalismo, islam, modelo orientado al significado, interaccion diaria,
variedades arabes
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1. Introduction: Algeria as a Transnational Country

Transnationalism covers the globalised process of mobility whereby individuals, after
crossing the frontiers of the country of their destination, contribute in creating a variety of
(cultural, linguistic, religious, economic, educational and political) connections between the
home nation and the host nation (Duff, 2015). It is, then, one main source of redrawing national
borders under the impact of contact of the newcomers originating from one or diverse nations
of departure and the population of the host nation. The new situation leads to raise the question
of migratory identity within the other’s borders, and re-think of the new sense of belonging
after having left behind relatives, neighbours and friends and met other people. Transnational
individuals are new residents who are either long-term or short-term migrants. They have
permanently or non-permanently chosen a particular host country for their destination for
academic, commercial, political or other purposes, but still display their transnational
attachments (Jiménez et al, 2009; Duff, 2015).

Migrants (immigrants or emigrants) get familiar with new practices and communities by
interacting in the novel space. They socialise with their interactants into new identities covering
new policies, cultures, religions, language practices, and social modes of living. Their
socialisation may take place in educational institutions, workplaces, academic research centres,
neighbourhood, family, and online through both oral and written literacy. If the past research
was limited to physical mobility, when people used to move from one geographical space to
another, the increasing interest on transnationalism nowadays has encompassed virtual mobility
after the spread of Internet and the provision of its facilities, such as social networks and media,
video-conferencing, texting and e-mailing in many parts of the world. Such online
transnationalism has contributed importantly in maintaining ties across borders with relatives,
friends, and business contacts for many migrants. As for the reasons for transnational migration,
they are various. They were previously more due to motives like colonisation, missionisation,
conquest (Duff, 2015), but today’s transnationalism is more orientated to finding better life
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conditions or in search of new experiences. Transnational immigrants could be study-abroad
students (e.g. Erasmus students), teachers (fellow or Full bright fellow), scientific researchers,
translators, business investors, tourists or embassy and consulate staff. They are immigrants if
they have arrived to the host country while emigrants if they have left their home country.

Algeria is one of such transnational countries. In the course of its long history, many
civilisations left their mark on this land and therefore contributed to its present multilingual
situation, where various Arabic and Tamazight dialects, as well as French, Spanish and English
co-exist with each other. The varieties of Arabic form a diglossic context (Ferguson, 1959)
where Classical Arabic (interchangeably used with Standard Arabic, and henceforth, CL)
represents the (high) register (e.g. official documents, religion, educational public institutions)
and dialectal Arabic (henceforth, DA) is the low variety, i.e., it is used for everyday interaction.
Yet, diglossic switching also manifests, as there is a frequent interplay between the two varieties
for both formal and informal purposes (Boussofara-Omar, 2006). According to the
Constitution, the official religion of Algeria is Islam. The main Muslim’s belief is that there is
only one God, Allah, and that Muhamed is his last prophet. This religion is a source of God’s
commands, guidelines for worship and practices that the Prophet Mohamed used to teach to
Muslims to follow them in their daily social life. His teaching is based on Allah’s messages
revealed to him in CL, and then collected in the form of a holy book named ¢4 Qur’an. On
the other hand, His rules for moral behaviour rested on the <wsl\ Hadith prophetic sayings and
exemplary actions which were also recorded to still be followed after his death. Both Qur’an
and Hadith place special emphasis on the individual acts (e.g. prayer, Ramadan) and relations
among Muslims (e.g. greeting, marriage, condolence, visiting the sick) (6.2.1).

The impact of Islam on the ordinary life of Muslims and their daily speech is remarkably
high and in diverse forms. Many everyday expressions are taken from Islamic guidelines,
Quranic verses and prophetic sayings, and are idiomatically employed in Algerian everyday
conversations with diglossic switching characteristics. However, it is largely observed that
many transnational individuals find it challenging to communicate in the Algerian context
where very few sociolinguistic studies have been undertaken on Algerian transnationalism.
Efforts are limited to the individual level as many transnationals tend to learn CL as the official
language before coming to Algeria, but once there, they realise that it is not the main Arabic
variety of everyday interactions. When others try to get involved in conversations in dialectal
Arabic they again face idiomatic expressions used in either CL or DA, a fact which creates an
uncomfortable situation for them. One fundamental reason behind this fact is that Islamic
idioms are still widely unexplored by scholarship. The present paper attempts to approach
Islamic idioms as transnational expressions, specifically used in Western Algeria, within the
framework of meaning-oriented model of foreign language knowledge (Purpura, 2016). The
model is initially designed for instruction, learning and assessment; yet, it is mainly a model of
communicative language ability that detects the resources required to communicate accurately,
meaningfully and appropriately (Purpura and Dakin, 2020). The second objective of this paper
is to evaluate the applicability of this model in the current context. The third objective is to
suggest tools that support further the meaning-oriented understanding and production of
transnational idioms in western Algeria.

2. What is an Idiom?

The meaning of an idiom is usually understood not only through its individual components,
but from its whole combination of items. The meaning of utterances in isolation is different
from their use together as an idiom. In other words, the idiom is "an expression which functions
as a single unit and whose meaning cannot be worked out from its separate parts" (Richards and
Schmidt, 2002: 246). What happens is that any idiom first appears as a phrase with a literal
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meaning (see 6.1.2) which would change through time to finally acquire a figurative meaning
(Howwar, 2013) (see 6.2). Therefore, the majority of idioms have a historical and cultural
origin, a fact which makes understanding their meaning a challenge, particularly for transitional
individuals. According to Husni and Newman (2015), Arabic (CL and DA) idioms which are
both language- and culture-specific originate from sources like Quran, Hadith, historical
figures, literature, and calques. They add that “What is undoubtedly clear to even the most
casual observer is that religion-based idioms are more frequent” (p.29) in Arabic dialects. Some
of the issues (see Davies, 2004) that could face transnationals to comprehend idioms are,
recognition; the absence of equivalence and similar counterpart between one’s language and
the other’s language; an idiom used in both its literal and idiomatic sense simultaneously.

3. Meaning-oriented Model

The meaning-oriented model enables language communication (including, ideas,
viewpoints, assumptions, beliefs) to take place by identifying the essential communicative tools
for accurate, meaningful and appropriate use of that language. This is different from the
previous frameworks in the sense that it integrates basic resources of communication that serves
competencies in the real-life (Purpura, 2016). The model is illustrated by the author as follows:
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Figure 1: Meaning-oriented Model (taken from Purpura and Dakin (2019)

Two distinct conceptualisations of this model are perceived and each conceptualisation is
composed of two layers, each building on the previous level of language proficiency as follows:
I. Semantico-grammatical Meanings (1. grammatical forms & meanings; 2. literal propositional
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Meanings); 1. pragmatic meaning (1. functional meanings; 2. implicational meanings). So, the
semantico-grammatical meanings or knowledge covers grammatical forms and semantic
resources to understand and build topical knowledge with literal meanings in the form of well-
formed propositions to specify what information is being communicated. The propositional
knowledge encodes the pragmatic meanings that cover the functional intended meaning (what
is the communicative goal of expressing this information) together with the implicational
meaning (what else is being communicated in a given communicative context). The
contextualised meanings could be situational, sociolinguistic, sociocultural, psychological,
rhetorical, literary (Purpura and Dakin, 2019).

4. Participants

The informants of this study were my students who were Algerian pre-service teachers in
the department of English at Ecole Normale Supérieure d’Oran Oran Higher School of
Education. They were twenty-three second year cohort (twenty females and three males);
twenty-five third year cohort who are all females; forty fourth year cohort (thirty-six females
and four males). They are all aged between eighteen and twenty years old and originate from
different western regions of Algeria (e.g., Oran, Tiaret, Mostaganem, Relizane, Sidi Belabes,
Ain Temouchent). They were interested in the study and all accepted to take part of it. On the
other hand, and as an Algerian native speaker of Arabic varieties, | acted as an additional
informant for collecting data.

5. Research Instruments and Procedure

The data was first collected by me during the academic year 2021/2022, when I undertook
observation in its unstructured and semi-structured forms depending on the requirements of the
speech situation. While attending special events organised by acquaintances, my observation
was unstructured as it was spontaneous without any special prior plan. However, I used to take
notes on my Smartphone Memo to preserve any kind of Islamic idioms I heard. I gradually
started becoming aware of different idioms I, myself, used unconsciously and took notes of
them, too, whenever noticed or remembered. After gathering a good amount of data I carried
on my semi-structured observation which means that I still added idioms to my list that I heard
or used spontaneously, and checked from time to time what I gathered by asking my family,
friends, relatives, colleagues, or other acquaintances if they say such idioms. Another method
that I used was structured interview with my students during the beginning of the academic
year 2022/2023. I prepared questions like: How do you greet your friends in your daily life?
What do you say when you attend a funeral, marriage, birth event? Do you use such or such an
idiom? Due to time limitations, I was content with the present list of Islamic idioms I had
collected so far, and proceeded to the application of the meaning-oriented model.

6. The Results

Most of meaning-oriented resources, semantico-grammatical meanings and pragmatic
meanings, could be applied to data as required by Purpura (2016)’s model. The application
could be illustrated as follows. The transcription was undertaken following Bouhadiba (1988).

6.1. The Semantico-grammatical Dimension

Lado (1961) has written about language proficiency with reference to isolated grammatical
forms, and far from any categorisation of the forms or indication of related semantic meanings.
As a reaction, Purpura (2004, 2016) broadened the grammatical knowledge-based model by
embodying, as well, the semantic resources (see Figure 1).
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6.1.1. Grammatical Forms and Semantic Meanings

In what follows in this section, transnational idiomatic instances will be given on the left
in their Arabic script followed by their phonetic transcription, and then their equivalents in
English.

a. Morphosyntactic Forms and Meanings
Morphosyntactically, form and meaning are distinguished within idioms. The verbal forms
Caddam magnified and taqabbal accepted in the following examples have the past meaning that
the action is over

oSoal dl alae Caddam allahu azrakum My condolences
aSia gL il Jais tagabbal allahu mina wa May God accept our fasting
minkum

The verbal forms js@XXar accomplish, jrahmu have mercy and jwassa§ enlarges, below,
have the present meaning which is permanent action.

Ay ) rabbi jseXXaer May God make this marriage
successful
B 5 san /Al allah/jrahmu w May Allah have mercy and expand
ade jwassaS Slih upon him

The verbal forms taffatru eat (plural) and jbadalna changes, below, have the present
meaning which is temporary action.

Aatally | g s taffatru bassahha Have a nice breaking-fast meal
deliydels by J) rabbi jbadalna saSa May God make the present
bsafa situation better!

The adjectival form kbir great has the comparison form ?akbar the greatest with a
superlative meaning in the first example below. In the second example, the adjectival form mlih
good has the comparison form in xayrun mina better than with a comparative meaning.

1 Sh 4l allahu ?akbar Unbelievable!

asill (e i 33l asalatu xajrun mina nawm Worshipping is better

b. Cohesive Forms and Meanings
The cohesive form laa....laa... neither nor in the following idiom is a correlative
conjunction with the meaning of negation,

AAM 30 (2023) 103-118



A MEANING-ORIENTED APPROACH TO ISLAMIC IDIOMS IN THE WESTERN ALGERIAN TRANSNATIONAL COMMUNITY 109

aday cpay laa din laa molla S/he does not have any principles

The cohesive form ?in in CL and the cohesive form jla in DA respectively in the idioms
below are the with the subordinate conjunction if with the meaning of condition,

L ol ?in [a allah God Willing
Ll 2, 30 jla rabbi hjana God Willing

c. Information Managerial Forms and Meanings
The information managerial form huwa lli jmafi fiha who rientates circumstances in the
below idiomatic cleft sentence carries the semantic meaning of emphasis.

led ey (2 D) rabbi huwa 1li jmofJi fiha God orientates
circumstances

d. Interactional Forms and Meanings
The interactional form allahu ?akbar unbelievable! is an exclamatory discourse marker in
the first idiom below with the semantic meaning of shock. The interactional form subhan
allah Glory be to Allah! is an exclamatory discourse marker in the second idiom below with
the semantic meaning of astonishment. Other examples are provided below,

S ) allahu ?akbar Unbelievable!

R RENT ja sattar What a shock!

okl subhan allah What an astonishment!
[BENEENE ja hafed, What a fear !

6.1.2. Literal Propositional Meaning

The semantico-grammatical dimension has, yet, proved insufficient to cover language
meaning comprehension in general. The single grammatical forms with their isolated meanings
cannot convey the literal meaning of an idiom unless they combine into one unified proposition.
In this case, idioms specifically could have their propositional meaning. As seen above, the
morphosyntactic forms, as well as cohesive, information managerial and interactional forms
have each their semantic meanings, and these forms and meanings together convey literal,
propositional or topical meanings (Purpura, 2004) which in turn may carry facts, feelings,
opinions, suggestions, events. Broadly speaking, endophoric meanings in the propositional
knowledge including transnational idioms are explicit. For example,

S ) allahu ?akbar Allah is the greatest!
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A S (s ramadan karim Ramadan is generous
s S rabbi jseXXeaer May God complete it
aSoal dll alae faddam allahu agrakum May God magnifies the reward

If the propositional knowledge complements the semantico-grammatical dimension to
make the linguistic meaning of an utterance, it is still restricted in scope to reach the
interpretation of meaning in context. The pragmatic knowledge is required to contextualize this
utterance and achieve a communicative meaning. The examples above have a literal meaning
which may not be the same as the pragmatic meaning of idioms.

6.2. The Pragmatic Dimension

As said above, “language is efficiently designed to convey propositional meanings through
topical content, together with functional meanings and layers of implied pragmatic meaning
relevant to some language use context” (Purpura, 2016: 3). So, the second component of the
meaning-oriented model relates to the pragmatic knowledge. Pragmatically, idioms are
characterised by functional knowledge and implicational knowledge.

6.2.1. Functional Meaning
Indeed, all contextualised propositions not only convey a literal meaning, but also carry a
communicative function to perform speech acts (e.g. praising, condoling, greeting, criticising,
persuading) which could either be direct or indirect. In direct speech acts, the literal and
intended meaning of an utterance can share the same meaning. Yet, the propositional meaning
may also be significantly dissimilar from the functional meaning, when the speech act is indirect
with reference to context. As regards idioms, they are in general in the form of indirect speech
acts.
a. Speech Acts
[lustratively, [ will tackle these acts in the form of request, thanking, greeting, condolence,
interrupting, and praising. In transitional western Algeria, speech acts are primarily meant to
reach a certain degree of formality and politeness in various speech situations where the social
culture is largely based on Islam. They also can manifest in the same interaction involving
positive or negative attitudinal turn-taking parts.
Request and Thanking
A request is a speech act used to ask for something politely, while thanking is a different
act of speech that is employed to express recognition and/ or appreciation. However, the latter
could be used to complement the former in case the response is satisfactory. To draw the
attention of the hearer, a request could start by please in one of the following idiomatic forms,

sy allah jXallik
clle ddva sadqga Slik
(Ll pn ) & saan hambuk
& i ) & Xuja, allah jostruk

If the requester is satisfied, s/he is expected to recite another idiomatic prayer as to thank
the addressee for responding properly to his/ her request, such as, a!sa! ¥ 5 (e ellaésy 55 rabbi
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jahfadak mon wlad lahram with the literal meaning of May God protect you from the sin’s
offspring but which entails May God protect you from harmful people. Other indirect similar
idiomatic prayers (with their literal meaning) to say thank you to the responder are,

i Lo hilany 3 rabbi joSte:k ma totmana  May God reward you
<) 5y 4 allah jnawrak May Allah enlighten you
Greeting

A greeting or salutation is a speech act of saying something politely when meeting someone
else to display attention and facilitate contact between individuals. The different language-
background Muslims around the world, including the Muslim Algerians, greet one another in a
particular way. Whether arriving or leaving first, the greeter usually utters the CL speech act
oSile oMLl assalaamu Salajkum which literally means peace be upon you. The interlocutor is
expected to respond by (438 5 M 4l das  5) 23l oSile 5 wa Caljkumu assalaam (wa rahmatu
allahi tafaala wa barakaatuhu) conveying the literal meaning of and peace be upon you, too
(and mercy and blessings of God Almighty). Obviously, the functional meaning diverges
significantly from the propositional meaning, while both expressions are idiomatically the
equivalent of Hi (when arriving) or Good-bye (when leaving). So, what is the purpose of such
geeting idioms? Islamic salutation serves at fostering Muslims ’relationships and facilitating
daily contact by spreading the feeling of peace and harmony from the start of interactions until
the end.
Condolence
Condolence(s) is an expression of communicating feelings of sympathy to express one’s
emotional support towards the distressed individual(s). In funerals, the addresser usually
condoles with someone who has lost a member of his/ her family, for example, by uttering the
speech act (in CL), aS_al 4 alae Caddam allahu azrakum or in dialectal Arabic (see 1) aaxy 4l
Y allah jfaddam 1?aazar which means literally May God magnifies the reward. The
addressee would respond by &S sl 5U sl azrana wa azrakum Our reward and your reward. Both
idioms entail that showing patience for Muslims during this painful event guarantees
considerable rewards in the hereafter. Other idiomatic acts of speech to express condolence are,

St allahu ?akbar Allah the greatest!

This idiom is uttered by someone who is informed about the incident of someone else ’
death. It is said to express s shock unbelievable! It could be followed subsequently by the speech
act below to say that one shows submission to Allah’s will and believes that the human will all
sooner or later goes back to Allah who has created him/ her.

sl Al o) g d G inna lillah The God and that to Him we return.
wa inna ilajhi raaziSuun

Endophorically, losing someone’s cherished one (such as, a family member, friend,
colleague, neighbour) is one of the most painful life stages that the human being may
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experience. Islamic idioms in the form of indirect speech acts of condolence are expected to
help mitigate suffering caused by such an inevitable eternal separation.

Interrupting
Many other religious and idiomatic expressions are used to request the floor politely in a
way to ask for permission to interrupt and speak. They could endophorically be in the
declarative form with the literal meaning, May God have mercy on your parents?

Cpall gl das brahmat ol waldin May I interrupt?

Or, they can be produced in the interrogative way, such as this example with the
propositional meaning: Do you believe in Allah?

4l ol t?7amman bollah? Can [ interrupt?

Or even in the imperative form, such as 3 = L= salli Sla n-nbi pray on the Prophet,
and expect the following answer from the hearer, alus4le &l Jasalla allahu Saljhi wa sallam
peace be upon him. The latter response is a sign of accepting to give the floor to the interrupter.
Here again, the literal meaning and the functional meaning obviously diverge.

Praising
The endophoric functional meaning of idiomatic praising is to show the other one’s
approval and express a favourable attitude or perception to this person. Such Islamic idioms are
widespread among Oran city’s population to display more respect and gain the addressee’s
positive emotions. In this case, praising could be demonstrated through the following speech
acts to say that the person has good qualities as in,

nta rabbi jobyik God loves you
hadak jodXul lal jonna He will surely have access to Paradise
imanah qwij His Faith in God is strong

Other idioms may seem more difficult to grasp. They are also in use for persuasion that
someone has high qualities. One may hear, for example the idiom 2, <34 jXaf rabbi which
means literally ke fears God, but which is intentionally meant as to say that someone is good
enough not to anger God by making harm. The same could be said about the indirect speech
act 455 malajka which literally means /e is an angel.

b. Speech Events

A speech event refers to a conversational interaction in which a set of speech acts prevail
to perform a functional goal. Illustratively, marriage, the holy month of fasting (Ramadan), the
Islamic Festivals, and the event of visiting the sick are outlined below.

Mariage

The functional goal of marriage in Islam has to do with a legal contract between a man and
a woman, and that would contribute to building a family as a basic building block of human
society. The couple will permanently live together as a husband and wife and bring their
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children up according to the moral principles of this religion. As Muslims give a special
importance to this event, as well as its duties, concessions, and responsibilities, they tend to
express their wishes for a successful relationship between the couple in a wide variety of ways,
but often idiomatically in the form of a prayer. As an illustration, s> ) rabbi jseXXaer
means literally May God make everything at the service of the couple, to reinforce their
relationship. However endophorically, the sayer would like to wish a fruitful and permanent
life to them, or May God make this marriage successful. Another idiom is still a prayer
addressed to the the bride, but with a different entailment: leie pa Larw Jaay 4 allah jazSel
sef{dha Xir manha. Literally, it means May God make her happiness but than her while
idiomatically it says May God make her husband better than her. This idiomatic speech act
implies that the husband is considered by the Western Algerians as a source of happiness for
his wife, and the better he is, the happier this wife will be in their conjugal life.

Ramadan

One may hear in western Algeria special idioms dedicated to the holy month of Ramadan.
The endophoric meaning behind these speech acts indicates that this month is an act of
worshipping Allah and getting closer to Him by fasting from dawn to sunset and displaying
patience in its various forms. During this time Muslims neither eat nor drink, in addition to the
fact that they endeavour to stay far from sinful acts. Some idiomatic speech acts used in this
event are like,

laa S Qlae ramadan karim Wishing you Ramadan full of charity.

The idiom means literally generous Ramadan. Muslims invite one another to increase
charity and kindness as another sign of worshiping. Still another idiom is said by the Muslim
who is fasting to avoid anger, quarrel or when getting in front of any sinful act.

aba ) aglll allahuma inni sa?im Oh God, I am fasting !

Different other well-known speech acts are numerous to be used idiomatically. &) ysua oa
sahha shurak is one idiom that means word for word Have your shoor with health. 1t is said
because before starting fasting, Muslims have an early morning meal before dawn, s(u)hoor.
So, the idiomatic entailment is Have a nice early morning meal. Also, they break their fast
after sunset for the meal, known as fior and would wish to one another: 4siall | 5 )hasi tofefru
bossahha May you eat with health to convey the idiomatic interpretation Have a nice Ramadan
meal.

Islamic Festivals

Islam celebrates two Islamic Festivals a year as part of the endophoric knowledge, Eid-al-
Fitr Meal Festival and Eid-ul-Adha Greater Festival or the Festival of Sacrifice (see 6.2.2).
Muslims congratulate one another in the first day (or even the following days of the same
month) and express their happy wishes. The following table illustrates two speech acts, (while
the second is idiomatic the first is not) used in these events and give their corresponding
functional meanings respectively.
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Direct speech act Functional Indirect idiomatic speech act Functional
meaning Meaning
e sligh 5 datall Wile Jay AL o
sahha Cidok Congratulation infallah jodXul €lina bagsahha w Wish
Have a happy lhna
Eid God willing, we will be healthy
and happy

Table 1: Speech Acts and Idioms in Islamic Festival Events

The direct speech act in the table above is used alternatively with the idiom 5w ae
¢idok mabruk. Here, the literal meaning and the functional meaning converge for both speech
acts as they aim to congratulate the addressee. The idiomatic speech act usually follows these
direct speech acts in such events.

Visiting the Sick

Idiomatic speech acts employed when visiting someone who is sick convey functional
endophoric meanings: It is a sign of empathy and charity on the part of the visitor. Such idioms
allow sharing positive feelings and energy with the sick person to get better and recover sooner.
The visitor could make use of direct speech acts to wish a quick recovery by saying 3. 2
«Wdll rabbi jorzuq ofJifa that is in interchangeable use with 4L ) rabbi jfafih I hope he will
recover soon! But, before expressing this wish, the visitor may make reference to other idioms
as a smooth transition of his/her feelings of solidarity an empathy with the sick’s family. The
first means literally No worries about him. The second idiom has the literal meaning I wish you
no worries, too.

4de LY labas Slih 1 hope he is doing well!

b eh) 9 Al lahla jwarrik bas That is kind of you

However, the sickness sometimes is critical and a source of a lot of suffering. Another
idiomatic expression is frequently used to pray for the sick.

lele /ade Casdy ) rabbi jXaffaf ¢lih/Sliha May God comfort him/her

6.2.2. Implicational Meaning (Endophoric and Exophoric)

As indicated in Figure 1, the pragmatic implicational knowledge demonstrates what other
situational, sociolinguistic, sociocultural, psychological, rhetorical, literary meanings are being
communicated in this context. On the other hand, it is either endophoric whereby the meaning
is grasped within the idiomatic text, or exophoric whereby the meaning is understood beyond
the idiom (presently, it depends on prior knowledge related to Islam in terms of Quranic verses,
prophetic sayings, worshipping activities, and daily practices). The first endophoric
sociocultural norm that is deduced is that most of the speech acts above are prayers. The Prayer
act, or in CL/DA ¢le2 dufaa? implicates an important form of Islamic worship whereby the
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Muslims talk to Allah to seek something from Him for Whom, they believe that, nothing is
impossible in whatever act, circumstance, space or time. Exophorically, Its importance is
revealed through the Prophet Mohamed sayings, such as 3bsll s ¢ledll adduSa?u huwa al
Cibadatu Dua is the very essence of worship (1988 «is«_<), and in various Quranic verses such
as, oS aiul sl udSuuni astazib lakum Call on Me, I will answer your (Prayer) (Yusuf,
2000). So, Muslims expect to hear prayers from other Muslims in events such as when visiting
the sick, celebrating el Eid or Ramadan to show modesty, solidarity and politeness in different
formal ways, in CA (formal variety) or DA (informal variety) with their various figurative
meanings. This is because the Muslim’s society is collectivist as reflected in An-Nu‘man ibn
Bashir’s report that the Prophet Mohamed (1988 <« =) said: The believers, in their mutual
love, compassion, and sympathy are like a single body; if one of its organs suﬁ”ers the whole

body will respond to it with Sleeplessness and fever (2 v.g.fdabu 9 (,_@_e 159 V'M\J“ & Cnxedd s
g J_@.:.Jb ey "L»AJLS;\.L,WM 250 13) S,

In happy events the psychological meanings convey positive attitudes while they convey
negative attitudes in unhappy events such funerals (see 6.2.1). As for the festivals, Eid-al-Fitr
Meal Festivalcorresponds, on the Islamic Lunar Calendar, to the first day of Shawwal and is
celebrated to announce the end of the holy month of Ramadan. The second celebration, Eid-ul-
Adha Greater Festival or the Festival of Sacrifice, commemorates the day when Prophet
Ibrahim was going to sacrifice his son, Ismail, for the sake of God who replaced the latter by a
ram to be slaughtered instead. It is celebrated on the tenth day in Dhu-al-Hijjah of the Islamic
Lunar Calendar. On the other hand, Ramadan is the ninth holiest month during which the first
verses of Quran were revealed to the Prophet Muhamed. It is one of the Five Pillars of Islam
(O faith, sduall prayer, 383U charity, (as, asa Ramadan fasting and zJ Mecca
pilgrimage) that are compulsory acts from Allah. All the events are interactional where turn-
taking takes place in the form of sequencing practices as seen earlier.

The islamic idioms hide endophoric literary meanings including figures of speech, too.
One figure is metaphor which allows comparing two distinct things who/ which evidently have,
among themselves, differences and similarities, but particularly emphasises one of these
similarities. It is a figure of speech which is perceived as one manifestation of linguistic
embellishement (Nergaard et al, 2010). In the case of marriage (see 6.2.1), the idiom J== 4
e Ld L= allah jozSael sefdha Xir monha includes the explicit metaphorical term s
s@Sdha her happiness which is transferred to the implicit subject s* hija she to indicate that the
husband, as her happiness, is the source of serenity and comfortable life for the bride.
Regarding personification, it refers to human qualities as figuratively assigned to non-human
entities (Crystal, 2003: 456). An illustration in the present speech situations is the idiomatic act
sligll 5 dazally Wle JAy dli ) infallah jodXul Slina bagsahha w olhna God willing, it brings us
health and happiness. The agent, here, is a human being while the personified actual agent a
Festival (Eid-al-Fitr or Eid-ul-Adha) or Ramadan that is attributed the human act of having
access to the Muslim’s home. But in fact, it is assigned God’s role of giving health and
happiness.

7. Discussion

The meaning-oriented model is a framework which displays the different meanings
required to communicate and produce idioms particularly. They are ordered subsequently as
the semantico-grammatical meaning including the grammatical, semantic, and propositional
meanings, and the pragmatic meaning involving the functional and the implicational meanings.
The question that could be raised so far, do transnational residents need to follow the meaning-
oriented model to understand Islamic idioms and use them in real-life situations? Are they

AAM 30 (2023) 103-118



116 ZOHRA LABED

required to go through all the layers in this order? Purpura (2016) talks about two important
parameters in relation to the present model: language proficiency and background knowledge.

7.1. Proficiency Level

The ability to use language effectively in different situations means proficiency of
language. Proficient users are expected to both understand and communicate in a language, by
applying its rules properly. However, the level of language mastery varies from one user to
another one. It depends whether this user is a beginner, or have an intermediate or advanced
level. This study is in line with Purpura (2016) stating that each layer of the two different model
conceptualisations build on the previous level of language proficiency, when the transnational
individual is a beginner and needs to know how language works from scratch, or accuracy
within the semantico-grammatical frame. However, it does not totally agree with the the author
when the user’s level is intermediate or advanced. So, it is rather a matter of priority. Just like
Richards and Schmidt (2002) put it, the meaning of an idiom is deduced from the whole
expression unit, and not from its constituents. So, more advanced levels place more emphasis
on fluency or the pragmatic knowledge. This study also supports the idea of divergence, not
convergence, between the propositional meaning and the functional meaning in the case of
idioms (Purpura, 2016). Indeed, it also stands in agreement with Howwar (2013) who believes
that the idiom first appears with a literal meaning. Yet, the latter is subjected to diachronic
change to acquire, later, a figurative or implicational meaning. In this case, the background
knowledge should be activated.

7.2. Background Knowledge

Prior or background knowledge refers to the individual’s set of information on a given
topic. It is gained throughout life experiences, interacting with other individuals, or reading.
Activating the transnational migrants ’prior knowledge on Islamic mode of living paves the
way to their integration in Algeria, and serves largely to understand the Algerians ’everyday
interactions. Their prior knowledge could be acquired through contact with other Muslims in
their country of origin, watching TV, navigating the Internet, or book-reading related to the
topic. It could also be formed via comparison between different religions which all
fundamentally serve the same purpose of serving positively the human existence. If they could
detect similarities, they still have to meet the challenge of their differences. They need to
improve their prior knowledge on what is particular to the host country. As seen above, this
idea, which agrees with the current study, has already been tackled by Husni and Newman
(2015) when referring to idioms as language- and culture- specific on the one hand and on the
other, when they have specified that the frequency of religion-based idioms is high in this
context. With regard to the meaning-oriented model, the transnational migrant’s background
knowledge correlates with the exophoric implicational meaning of idioms. The wealthier
previous life experiences gained about Islamic modes and practices, the more idiomatic
understanding is reached, and the more appropriate production of the Islamic idioms by the
transnational newcomers to Algeria.

8. Conclusions

As transnational migration is either short-term or longer-term (see 1), it has distinct
objectives, and therefore different language needs. And, as the objective of long-term migrants
is generally to integrate in the new speech community: getting a wider social network, finding
better job opportunities, feeling more psychological stability, getting involved in the civic
engagement, the meaning-oriented model might be an effective tool to become proficient in
communication in the host country’s language. However, transnational short-term migrants ’
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(educational, scientific, commercial or political) objective tend to be more specific and needs
to be fulfilled in a limited period of time (see 1). It is observed that western Algeria is more
exposed to the latter migration more than the former. Many of them face the challenge of
communication in a community characterised by high Islamic idiomaticity. Therefore, I might
provide below some suggestions that could be a source of their understanding and use of Islamic
idioms in daily interactions with in this situation.

8.1. Scientific Production

More advanced language transitionals need to feel sound more natural and more involved
in daily interactions in the new country. They need real life dialogues based on more pragmatic
resources rather than long detailed semantic-grammatical knowledge. As culture has an
important impact on communication and social context where language is employed,
misunderstanding may occur among speakers coming from different backgrounds. Producing
a booklet with a list of the most frequent CL/DA idioms, for example, could provide an effective
guidance particularly to short-term residents in western Algeria. An idioms booklet in which
more data is gathered including the idioms collected for the present study can be represented
with a functional goal in the form of indirect speech acts (e.g. greeting, thanking, requesting,
complaining, persuading), given in a variety of speech events (e.g. engagement/wedding, birth,
pilgrimage, funeral, visiting someone), and occurring in different speech situations. Such
glossary accompanied by audio transcribed can play the role of providing authentic language
for transnationals to communicate more easily with the local population, and also help them
achieve the specificity of their objectives in the host country.

8.2. Technology

Unlike ordinary speakers, the meaning-oriented model can be remarkably effective for
translation specialists whose task is to negotiate both the semantic-grammatical and pragmatic
dimensions to reach a proper translated production in the other’s language. It is also their task
in collaboration with computer scientists, software developers, or natural language processing
specialists to provide special software providing idioms for ordinary speakers and used in
context. Real-life dialogues, authentic interactions, daily conversations, contextualised taking-
turns can all be related to translation to be in the service of transnational individuals who look
for equivalent idioms in particular events and or situations. Sociolinguists, corpus analysts,
lexicographers and any other language specialists could also make a valuable contribution to
design a quality work in this field. This might be done through web-based technology,
computer-assisted translation platforms, or even phone applications to facilitate immediate
research.

8.3. Education

As seen in Section 1, transnationalism covers both immigrants to Algeria and those leaving
Algeria, or emigrants, whose number is important. According to Duff (2015), both categories
of migrants need more attention and space in educational curricular and pedagogical activities
in the classroom. Jiménez et al (2009) supports the idea of integrating transnational literacies
into the instruction as for transnational learners rather than only relying on school-like practices.
In fact, itis “[... ] one way for teachers to begin to build productive relationships with students”
(Jiménez et al, 2009: 16). They also need to “consider that these feelings of belonging,
legitimacy, and membership are major issues for [...] students from immigrant families”
(Jiménez et al, 2009: 16). In this way, they can teach on the basis of the learners’ background
knowledge (Purpura, 2016): relating the learners’ past knowledge to new learning experiences,
make their teaching more meaningful, and therefore get their students more motivated and
engaged.
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Resumen: Este articulo') tiene como objetivo indagar y analizar los actos conmemorativos y los efectos
performativos de las diversas formas sociales a través de las cuales se han rememorado los sucesos
revolucionarios que tuvieron lugar en Egipto en 2011. Dicha lectura se focalizara sobre el concepto de
“thawra” (revolucion). El socidlogo francés Maurice Halbwachs (2004) constatd que la memoria esta
socialmente construida e influida por diferentes factores sociales. A la hora de ser conmemorado y
recordado, el concepto de “thawra” (revolucion), asi como sus multiples significados y matices, ha sido
recreado e insertado en practicas mnémicas a lo largo de la tltima década en Egipto (Erll, 2008). Con el fin
de entender la relacion entre el recuerdo y la revolucion planteamos el siguiente doble objetivo: por un lado,
elaborar un analisis conceptual en torno a la nocion de “thawra” en la historia moderna de Egipto; y por
otro, entender como su proceso de memorializaciéon ha dado lugar a narrativas polémicas que deben
contextualizarse desde el interior de los procesos performativos de recreacion de la “revolucion”. Esta
“obsesion por el recuerdo” (Attallah, 2021) se materializa en una tentativa colectiva de dar nombre a unos
acontecimientos que han redefinido la relacion del individuo con el colectivo y de aquel con su propio
pasado.

Palabras clave: Memoria, conmemoracion, revolucion, conceptos, Egipto.

Abstract: This article aims to investigate and analyze the commemorative acts and performative effects of
the various social forms through which the revolutionary events that took place in Egypt in 2011 have been
commemorated. The article will focus on the concept of “thawra” (revolution). The French sociologist
Maurice Halbwachs (2004) found that memory is socially constructed and influenced by different social
factors. When it comes to being commemorated and remembered, the concept of “thawra” (revolution), as
well as its multiple meanings and nuances, has been recreated and inserted into mnemic practices over the
last decade in Egypt (Erll 2008). In order to understand the relationship between remembrance and
revolution, we propose the following twofold objective: on the one hand, to elaborate a conceptual analysis
around the notion of “thawra” in modern Egyptian history; and on the other, to understand how its
memorialization process has given rise to polemical narratives that must be contextualized from within the
performative processes of re-enactment of the “revolution”. This “obsession with memory” (Attallah 2021)
materializes in a collective attempt to give a name to events that have redefined the relationship of the
individual with the collective and of the collective with its own past.
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1. Introduccion

Con motivo del décimo aniversario de la revolucion egipcia, el peridodico Mada
Masr, uno de los pocos medios de comunicacion independientes que ain siguen
activos en el pais, dedicé una serie de articulos de opinién a lo que, segun los
editores, no podia escapar a “esa sustancia llamada recuerdo” (Attalah 2021). Siendo
conscientes de su advenimiento como parte del impulso social de 2011, su objetivo
con esta serie de articulos era superar “las formulas faciles del recuerdo nostalgico
y/o del lamento tragico” (Attallah 2021). En su lugar, “optan por plantear preguntas
como de qué manera el paso del tiempo cambia nuestra comprension del
acontecimiento revolucionario”® (Attallah 2021). Es precisamente en la
interseccion entre el recuerdo, la imposibilidad de escapar de ¢l y la comprension de
la llamada “revolucién” donde se focaliza este trabajo de investigacion. Nuestra
intencion es reflexionar sobre como los actos conmemorativos y los efectos
performativos de las diversas formas sociales a través de las cuales se han
rememorado los sucesos revolucionarios que tuvieron lugar en Egipto en 2011 han
recreado y resignificado el concepto de “thawra”® (revolucion) durante y después
las revoluciones arabes de 2011-2012.

Tomando como ejemplo el editorial de Mada Masr, Lina Attalah, directora y
fundadora del periddico, asegurd en uno de los articulos publicados que Walter
Benjamin se habia convertido en uno de los autores mas destacados de su grupo de
lectura. La recuperacion de Walter Benjamin, por parte de un grupo de jévenes con
capital social y cultural como son los editores de Mada Masr y en un contexto como
el del Egipto actual, evidencia la necesidad de la sociedad egipcia de pensar
colectivamente sobre la forma en que se recuerda y se construye la memoria de la
“revolucion”.

Este trabajo tiene como objetivo avanzar en la comprension del concepto de
“revolucion” a través de los estudios de la memoria. Desde esta perspectiva se asume
que una aproximacion a la historia de los conceptos y a los estudios de la memoria
de manera entrelazada nos puede ayudar a vislumbrar el camino, atin no canonizado
ni institucionalizado, de los significados y discursos que se estdn generando sobre
las revoluciones de 2011. De esa manera podemos dar cuenta de las dindmicas que
se ponen en juego a la hora de rememorar la revolucion egipcia de 2011 y los efectos

(2) Todas las traducciones son propias a menos que se especifique lo contrario.

(3) El sistema de transcripcion es el empleado por la Encyclopaedia of Islam en su tercera edicion. Sin
embargo, se priorizara la transcripcién mas conocida de los nombres o conceptos que tengan un uso
extendido en castellano.
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ultimos que estas practicas mnémicas y conmemorativas tienen en la negociacion de sus
multiples significados. Para entender la interseccion entre el recuerdo y la “thawra”,
comunmente traducida como “revolucion” en arabe, nuestro objetivo es doble: por un
lado, elaborar un analisis conceptual en torno a la nocién de “thawra” en la historia
moderna de Egipto; y por otro, entender como su proceso de memorializacion ha dado
lugar a narrativas polémicas que deben contextualizarse desde el interior de los procesos
performativos de recreacion de dicha “revolucion”. Para ello, se empleard una
metodologia de analisis propia que combina herramientas heuristicas procedentes
simultdneamente de la historia de los conceptos (Koselleck 1993, 2004, 2012) y de los
estudios de memoria (Halbawchs 2004; Asmann 1992; Nora 2008; Erll 2008; Pérez
Baquero 2017, 2021).

El articulo esta dividido en tres partes: el primero de ellos da cuenta de la genealogia
del término “thawra” en la historia moderna de Egipto. El segundo, analiza las practicas
memorialisticas de la ultima década en Egipto a través del concepto “lugares de memoria”
de Pierre Nora (2008). Mas especificamente, este segundo apartado se centra en dos de
estos espacios mnémicos aparentemente estaticos y permanentes en el tiempo pero que
estan en constante construccion, destruccion y modificacion: los archivos y las plazas.
Finalmente, se dedicara el tltimo apartado a las conclusiones.

Las revoluciones tienen una clara dimension emocional que cruza las fronteras
politicas de las mismas, por ello, tienen un importante caracter estético y rompen con el
“régimen de historicidad”® establecido moviéndose entre dos temporalidades: “rescatan
el pasado para inventar el futuro” (Traverso 2021: 21). En este sentido, la necesidad de
conmemorar la revolucion egipcia se manifiesta como un intento colectivo de interpretar
los acontecimientos que conforman ese peculiar momento colectivo, cuyo recuerdo
perdura para muchos de tal forma que a su vez implica un reposicionamiento y
redefinicion esencial del yo y de las posibilidades de la sociedad a la hora de vislumbrar
un futuro mientras se representa el pasado.

2. Sobre la revolucion: la genealogia de la “thawra”

El término “revolucion” es un término moderno. La preocupacion sobre su
desarrollo, evolucion y puesta en practica ha articulado un campo semantico que ha
integrado y alterado las experiencias sociales y politicas de la historia moderna y
contemporanea. Para Enzo Traverso (2021) las revoluciones son elementos
fundamentales de analisis de la historia moderna y contemporanea. Acufiada inicialmente
en el espacio de la ciencia y la astronomia y posteriormente “trasladada” al analisis de los
cambios politicos de la edad moderna, la nocidén de “revolucion” ha ido adaptandose a
nuevos campos semanticos que han modificado su significado y problematizado su propia
definicion.

El concepto “revolucion” ha estado presente en el vocabulario politico desde el siglo
XVII, sin embargo, no adquirio el significado de ruptura radical con el que lo conocemos
hasta la edad moderna. Este nuevo significado cobra especial importancia en lo que la
filosofa Hanna Arendt (1988) denomina el “pathos”, es decir la generacion de algo nuevo,

(4) En su libro Regimenes de historicidad (2007) Francois Hartog analiza la relacion que el historiador
establece con el tiempo. El “régimen de historicidad” es una forma de articular las relaciones entre
pasado, presente y futuro, o lo que es lo mismo, una forma de vincular “espacio de experiencia” y
“horizonte de expectativa”.
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de algo original. El pathos hace referencia a la novedad en el significado y desarrollo de
las revoluciones. Hanna Arendt piensa, cuando reflexiona sobre la revolucion dos
procesos politicos: la revolucidon americana, con un caracter mas restaurador, y la
Revolucion Francesa, que da lugar al significado de cambio y ruptura que ha perdurado
como significado primario hasta la actualidad. En la interseccion entre restauracion -como
mirada al pasado- y revolucién -como mirada al futuro-, es decir, entre el lenguaje y acto
politico, el pasado y el futuro, se concentran los dos aspectos fundamentales en los que
nos queremos detener en este articulo.

El historiador de los conceptos Reinhart Koselleck planted en 1992 que la palabra y
la nocion revolucion han sido utilizadas dependiendo del contexto y de las circunstancias
histéricas que rodean al acto del habla. Para Koselleck, denominar a la revolucion como
concepto no es baladi. La diferencia que establece entre las palabras y los conceptos es
clave para entender no sélo su historia de los conceptos (Begriffsgeschichte) sino también,
la entidad e importancia que otorga a la “revolucion”. Las palabras se convierten en
conceptos cuando el campo de experiencia y su significado sociopolitico pasan a formar
parte exclusivamente del uso de esa palabra. De esa manera, su significado se colectiviza
y deja de tener una autoria concreta (Koselleck 1993: 117). Para el pensador aleméan, la
revolucion es un “concepto universal elastico” (Koselleck 1993: 66), es decir, se entiende
en cualquier parte del mundo y hay una precompresion sobre el mismo, aunque adquiera
significados basados en una experiencia concreta.

El lenguaje aparece para Arendt y Koselleck como ineludible a la hora de entender
la revolucion. Todo lenguaje es activo y receptivo, es decir “toma nota del mundo, pero
al mismo tiempo es un factor activo en la percepcion (Wahrnehmung), en la cognicion
(Erkenntnis) y en el conocimiento (Wissen) de las cosas” (Koselleck 2004: 30). Para
Koselleck, el lenguaje es la metodologia del analisis de la historia factual. Coadyuva a la
comprension de las experiencias y estado de cosas dadas previamente y se materializa en
la forma concreta de los conceptos. Es desde esta perspectiva lingliistica a la par que
histérica desde la que queremos abordar el estudio del término “thawra” en el acervo
cultural drabe. Asi mismo, entendemos la revolucion, siguiendo al historiador Enzo
Traverso como un conjunto de experiencias que se cristalizan en iméagenes dialécticas”:
“en la medida en que surgen en sus contextos peculiares como cristalizaciones
intelectuales de las necesidades politicas y de la conciencia (o inconsciente) colectivo”
(Traverso 2021: 27).

El término “revolucion” en lengua arabe, transcrito como “thawra”, ha cargado a lo
largo de su historia con una amplia variedad de significados. Procedente de la raiz “thara:
“excitarse; levantarse (polvo); surgir (problema,...)” (Cortés 1996: 150), el término lleva
consigo la idea de movimiento repentino. De hecho, uno de sus significados es “entrar en
erupcion (volcan)”, lo que nos retrotrae a la connotacion cientifica y naturalista que en un
primer momento tuvo el término, también en el acervo europeo y que coincide con la
metafora de la transicion desde la interpretacion cientifica a la experiencia historica.
Gilbert Achcar (2013: 2) sugiere que el término “thawra” en su significado politico y
social, en un primer momento, se aproximaba mas a la idea de “revuelta”, es decir, de un
movimiento en curso que busca el cambio, que al significado europeo clasico de
revolucién como ruptura.

En el pensamiento arabe, la idea de revolucion aparece con los pensadores de la
nahda. La idea de accion revolucionaria era indisoluble de la creacion de una nacion
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moderna y a su vez de la instauracion de la historia como disciplina® (Gorman 2003).
De hecho, los intelectuales otomanos tomaron como modelo la Revolucion Francesa,
considerandola como un movimiento que, a pesar de haber surgido en Occidente, se
expandiria a lo largo del mundo para llevar consigo la ley del derecho, los derechos
naturales y las libertades individuales. Sin embargo, estos primeros pensadores entendian
la “revolucion” como reforma (is/ah) y la definian como la culminaciéon de un progreso
historico que acabaria con la adopcidn de la constitucion y el fin de mandatos absolutistas
(Sabaseviciute 2011: 4). Esta idea de revolucion como progreso histérico no es tnica de
los pensadores otomanos, sino que venia de la mano de un concepto concreto de la
“historia”. En ese sentido, tanto en la tradicion intelectual europea como éarabe, la
revolucion era un elemento clave a través del que interpretar la historia moderna, siendo
las “leyes de la historia” una de las obsesiones de finales del siglo XIX. En ese momento,
el término “thawra” se usaba para hacer referencia Unicamente a las revoluciones de
contextos europeos. La investigadora Giedre Sabaseviciute considera que, debido a que
en aquella época los intelectuales estaban bajo un mecenazgo del sultdn, no podian usar
un término que en aquel periodo se relacionaba con el uso de la violencia por motivos
politicos y tenia, ademds, una connotacién sectaria. Sin embargo, la revolucion
nacionalista de ‘Urabi (1879-1882) fue nombrada asi por los actores politicos que
formaron parte de ella y mas tarde aparecera en las memorias del propio coronel Ahmad
‘Urabi®,

Murshid al-Qubbi (2014) considera que, sin embargo, el momento clave para
entender la obsesion del pensamiento arabe contemporaneo con las revoluciones llega a
partir de la década de los cincuenta. Hasta el punto de que el pensador argelino
Muhammad Arkiin defini6 esta época como “la etapa de los intelectuales revolucionarios
arabes” (Arkin 1999: 15). Tanto es asi que, el debate sobre el término “revolucién” en la
historia moderna de Egipto se produce, sobre todo, a partir de 1952 y tiene como objetivo
nombrar no sélo los acontecimientos que estaban teniendo lugar cuando los oficiales del
ejército —Oficiales Libres— dieron un golpe de Estado que resultd en la abdicacion del rey
Faruq, sino también a la revolucién nacionalista de 19197. A pesar de que los
levantamientos sociales y politicos de 1919 y 1952 se conocen como revoluciones, existe
aun un acalorado debate sobre coémo nombrarlos. Esta discusion se dirimi6
principalmente entre los miembros del Partido Nuevo Wafd (al-Hizb al-Wafd al-Djadid)
—cuya linea ideoldgica procede de los eventos de 1919 e interpretan que en 1952 hubo un
golpe de estado— y los naseristas, quienes leen los sucesos de 1919 como un levantamiento
burgués (Sabaseviciute 2011: 2).

(5) MuHammad Ibrahim Sabr1 (1890-1978) fue uno de los pioneros en instaurar la historia como
disciplina moderna en Egipto. Educado en la Sorbonne, su libro La Révolution égyptienne (1919), fue
una de las primeras interpretaciones nacionalistas de la revolucion de 1919 y marcé un punto de
inflexion en el estudio histérico de las revoluciones como “sujeto” de la historia.

(6) En el propio titulo de sus memorias Ahmad ‘Urabi utiliza tanto el término “nahda” como el término
“thawra” casi como sindnimos. Asi mismo, da a entender que se conocia ya, en el momento de
escribirlas en 1882, a la revolucion de “Urab1 como tal: as-Sitar ‘an al-‘asrar fi I-nahda al-misriyya
al-mashhiira bi I-‘urabiyya.

(7) No sera hasta el final de la Segunda Guerra Mundial cuando se empiece a publicar sobre los sucesos
de 1919 y la revolucion de ‘Urabi. Sera el historiador ‘Abd al-Rahman RifaT (1889-1966) quien
escribira por primera vez sobre el levantamiento nacionalista de 1919 como “revoluciéon” en su libro
al-Thawra 1919. Tarikh misr al-gqawmi min 1914 ila 1921 (1946), a excepcion de, como
menciondbamos en la nota anterior, el libro La revolution égyptienne (1919) de Muhammad Ibrahim
SabrT.
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No fue hasta 1952 cuando la historiografia otorgue al término “thawra” el sentido de
ruptura que tiene actualmente. De esa manera, la revolucion de 1919 empez6 a entenderse
en términos negativos, como un proceso de ruptura que no concluyd y cuya ultima
expresion tuvo lugar con el derrocamiento de la monarquia por los Oficiales Libres en
1952. Desde este prisma, los Oficiales Libres se vieron a si mismos como los
continuadores de un proceso historico de largo recorrido. Dicho proceso habia empezado
en 1798 con la Revolucion Francesa. Continud en 1882 con la revolucion de ‘Urabi, y
posteriormente con los levantamientos de 1919 que no habian acabado con un régimen
de dominacion. Y finalmente culminé con la derrota de la monarquia y el antiguo régimen
en 1952. Es en este momento de surgimiento de una nueva historiografia naserista cuando
el término “thawra”, asegura la investigadora Giedre Sabaseviciute (2011: 8), adquiere
su significado de ruptura y de proceso de cambio politico, y, por lo tanto, recoge el campo
semantico del concepto europeo. Podemos comprobar como la existencia de narrativas
en disputa sobre la “revolucion” en la historia moderna y contemporanea de Egipto ha
establecido nuevos significados y regimenes de historicidad al concepto. Estas narrativas
y memorias en conflicto sobre el significado y el campo de experiencia de la “thawra”,
fueron las que se pusieron en juego durante 2011 y durante su proceso de conmemoracion
y memorializacion en los afios posteriores.

3. La memorializacion de la revolucion del 25 de enero

No son los eventos acaecidos en y/o desde 2011 y que se han nombrado como “la
revolucion del 25 de enero” los que nos interesan en este trabajo. Es decir, no es el
discurso histdrico, o el “hecho historico” el objeto ultimo de esta investigacion. Si lo son,
sin embargo, las narrativas compartidas sobre el propio “hecho”, es decir, la memoria, y
en concreto, la memoria colectiva. El socidlogo francés Maurice Halbwachs acufia en
1924 1a nocion de “memoria colectiva” en oposicion al discurso histdrico y considera que
existen dos tipos de memoria: la memoria viva, es decir, la memoria que se produce a
través de las relaciones humanas, y la memoria muerta, es decir, la historia. La historia,
por lo tanto, solo es posible como objeto de estudio cuando el evento ha perdido, con el
paso del tiempo, su pervivencia como recuerdo colectivo. Este recuerdo colectivo da
cuenta de los mecanismos a través de los cuales los grupos humanos han interiorizado e
interpretado su pasado para de esa manera articular y dar sentido a sus experiencias
presentes. Mientras la memoria “al funcionar como eje de una continuidad narrativa de
recuerdos compartidos, sirve como principio de identidad colectiva” (Pérez Baquero
2017: 42), la historia es diacronica y hace referencia a un pretérito lejano, fuera del
recuerdo colectivo. En sentido general, desde los estudios de la memoria, se ha
cuestionado y puesto en duda el binomio historia-memoria como dos caras opuestas de la
misma moneda, siendo la historia comunmente entendida como el objeto de estudio del
pasado objetivo y la memoria como una representacion parcial de este pretérito.

El concepto de memoria colectiva de Halbwachs ha sido ampliamente analizado en
la sociologia y la teoria cultural. El estudio de la memoria ha surgido como un fenémeno
internacional que integra elementos muy dispares de practicas que van desde la
celebracion de festividades y conmemoraciones, a la creaciéon de memoriales, archivos,
museos, monumentos, libros de texto y una amplia variedad de artefactos culturales. El
“boom de la memoria”, en palabras de Huyssen (1995), en la sociedad y la academia, es
evidente en numerosos contextos europeos y occidentales, sobre todo tras la Segunda
Guerra Mundial. Y se acentud en los afios setenta y ochenta debido a los procesos de
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globalizacion. Sin embargo, esta obsesion por el recuerdo, por recuperar ese pasado que
no pasa, no ha sido tan evidente en los contextos arabes del sur del Mediterraneo, o por
lo menos, no con la intensidad que se han vivido tras los procesos politicos y sociales de
2011 en adelante®. Sune Haugbolle (2019: 2) considera que 2011 supuso un punto de
inflexién en la manera en que la academia se aproximé a las cuestiones relativas al
recuerdo, la memoria y las historias de las revueltas fuera de los marcos nacionales e
institucionales, si bien situa en los afios 90 la emergencia de los estudios de la memoria
en relacion con el mundo 4rabe e islamico.

La produccion de la memoria es un proceso fluido, en constante evolucion y
desplazamiento que requiere interacciones entre personas, medios, contenidos y practicas
mnémicas mas alla de los soportes institucionales. Es este lenguaje informal y vernaculo
el que media la memoria en la articulacion de las narrativas sobre el pasado comin. Las
representaciones simbolicas en los medios de comunicacion de masas, el cine, los
documentales, las series de television, la fotografia, el arte plastico, asi como los
diferentes soportes actuales para la difusion de contenido, nos ayuda a pensar en la
memoria como producto cultural y como proceso interconectado, y no s6lo como el
resultado de las interacciones sociales, como hacia Halbwachs. Con esta idea, Astrid Erll
(2008) avanza en la construccion de un conjunto de categorias que nos permiten entender
la memoria como un elemento enraizado en la cultura en lo que denomina como
“memoria cultural” o “culturas de rememoracion”. Para Erll, la memoria cultural no viene
impuesta desde las élites o el poder politico del estado-nacion, sino que forman parte de
ella todos los discursos, tanto el historiografico y oficial como los testimonios personales
basados en la experiencia, que viaja y transciende las diferentes fronteras: nacionales,
epistémicas, fisicas, etc. Por ello, tanto los textos literarios candénicos como los productos
culturales de masas (television, series etc.) son susceptibles de ser estudiados desde esta
perspectiva.

Los conceptos de memoria cultural o culturas de la rememoracion y memoria politica
son especialmente interesantes para entender los discursos y procesos mnemonicos de la
revolucion en Egipto en los afios posteriores a 2011. Siguiendo la linea de trabajo de Jan
y Aleida Assmann (1992) quienes trazan un salto desde la memoria comunicativa como
discursos de cercania directos, dados en un espacio y tiempo cercano y con un alto
componente afectivo, la memoria cultural se basa en artefactos y medios que rompen con
esta cercania diacronica y personal en la rememoracion del pasado. La aproximacion de
Astrid Erll (2008) trasciende las fronteras del tiempo y el espacio y considera que estas
memorias culturales ya sean locales, nacionales o transnacionales, coexisten y se adaptan
entre cllas de manera fluida, dinamica e hibrida.

Nuestro objetivo es destacar las complejidades, similitudes y diferencias en la
construccion discursiva de las memorias en disputa en relacion a la revolucion del 25 de
enero para entender como se ha representado, interpretado y reconceptualizado el
concepto de “thawra”. Para ello planteamos un enfoque comparativo de las narrativas que
han interactuado y lo siguen haciendo en la construccion de esta memoria y de como, en
ultima instancia, estdn coadyuvando a introducir nuevos campos de experiencia al propio
concepto. A priori, privilegiamos dos narrativas que parecen opuestas y homogéneas,

(8) Sune Haugbolle (2019) sitha la emergencia de los estudios de la memoria en relacion a la
historiografia sobre el mundo arabe en los afios 90 con el trabajo de Ted Swedenburg, Memories of
Revolt (1995) sobre la rebelion palestina de 1936-1939; y con el trabajo de la antropdloga francesa
Jocelyne Dakhlia, L’Oubli de la cité sobre la memoria local en el sur de Tinez a través de historia
oral.
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pero que no lo son en absoluto: la del Estado egipcio tras el golpe de Estado de 2013 y la
de los actores sociales que formaron parte en los acontecimientos y que se
autodenominaron como “thuwwar” o “revolucionarios”. Privilegiar estas dos narrativas
memorialisticas no obvia la existencia de otras muchas en la construccion de la memoria
colectiva y cultural del 25 de enero y en las formas en las que se relacionan e influyen
entre si. De esta manera, entendemos la memoria como un fendémeno discursivo, a través
del lenguaje y practicas en procesos memorialisticos que interpretan, alteran, modifican
y se disputan el significado o los significados colectivos de “la revolucién™. Estas
practicas mnémicas se materializan en el espacio publico, como un lugar maleable y en
constante construccion, donde los grupos no se limitan a articular sus posiciones
previamente establecidas, sino que emergen a través de sus interacciones con los demas.
Es decir, en esta negociacion espacial de la puesta en practica de sus actos mnemoénicos
se construyen y redefinen los individuos en su relacion con el colectivo y este, a su vez,
con su propio pasado.

En el caso de Egipto, las practicas memorialisticas que comenzaron durante el
transcurso de los propios eventos de 2011 permitieron dar nombre, definir y, sobre todo,
pensar en un futuro prefigurado en el presente mientras buscaban en el pretérito referentes
y una tradicion propia a través de la que poder definirse como grupo. Para analizar estos
procesos de memorializacion en la construccion de una memoria cultural sobre la
revolucion, vamos a analizar dos &mbitos o “lugares de memoria”, utilizando el término
de Pierre Nora (2008), es decir, los lugares donde se cristaliza, expresa y performa la
memoria colectiva: los archivos y las plazas.

Para que un lugar se convierta en “lugar de memoria” es necesario que conserve su
condicion de encrucijada, que sea visitado y constantemente remodelado y modificado,
conservando asi su capacidad para perdurar en el tiempo. Un monumento abandonado
dejaria de ser un “lugar de memoria”, para pasar a ser, en el mejor de los casos, un mero
recuerdo.

Los lugares de memoria son, ante todo, restos. La forma extrema bajo la cual subsiste
una conciencia conmemorativa en una historia que la solicita, porque la ignora. Es la
desritualizacion de nuestro mundo la que hace aparecer la nocion. Aquello que segrega,
erige, establece, construye, decreta, mantiene mediante el artificio o la voluntad una
colectividad fundamentalmente entrenada en su transformacion y renovacion,
valorizando por naturaleza lo nuevo frente a lo antiguo, lo joven frente a lo viejo, el futuro
frente al pasado. Museos, archivos, cementerios y colecciones, fiestas, aniversarios,
tratados, actas, monumentos, santuarios, asociaciones, son los cerros testigos de otra
época, de las ilusiones de eternidad (Nora 2008: 24).

Son estos “restos”, construidos por una colectividad frente a lo viejo, lo antiguo o la
tradicion, del futuro frente al pasado, los que queremos analizar en este articulo.
Concretamente, nos centraremos en dos “lugares de memoria”: los archivos y las plazas.
Creemos que estos dos lugares de memoria de la revolucion son especialmente
interesantes porque han sido espacios tradicionalmente ocupados por el poder y, sin
embargo, en este contexto, han sido disputados y renegociados por los diferentes actores
politicos que formaron parte del contexto revolucionario. Ademas, en ambos espacios se
contestan y disputan las memorias de un pretérito cercano que aun esta por consolidar.
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3.1 Archivos

El historiador egipcio Khaled Fahmy tuvo un papel fundamental en la relevancia que
los archivos tuvieron desde el inicio del proceso revolucionario en Egipto. Poco después
del levantamiento de 2011, Khaled Fahmy fue nombrado coordinador, por el Director de
los Archivos Nacionales egipcios, de un proyecto que tenia como objetivo archivar la
revoluciéon. Es importante sefialar que los Archivos Nacionales egipcios se han
caracterizado por su opacidad y acceso limitado a historiadores y personas interesadas®.
El objetivo del proyecto, donde Fahmy fue encargado de seleccionar a un comité para
documentar la revolucion del 25 de enero, era agrupar el mayor numero de documentos
(desde informes oficiales, historias de vida, testimonios, fotografias, periddicos, articulos,
dibujos) en diversos formatos, para dar cuenta de los eventos que estaban teniendo lugar.
El comienzo de un proceso de tal envergadura supuso un momento de duda donde
surgieron grandes preguntas relativas al trabajo archivistico, por un lado, y al propio
concepto de revolucion, por otro: ;qué tipo de materiales se incluirian en este archivo?
(en qué formatos? Si se digitalizaban los materiales, segiin se habia prometido al profesor
Fahmy, ;qué protocolos digitales se seguirian para proteger el almacenamiento? ;quién
y cdmo podria acceder al material?

Estas preguntas, que surgen frente a la prefiguracion del archivo documental como
garante de la memoria, por un lado, pero también de la distancia epistémica entre la
memoria y la historia, por otro, estan atravesadas, como en todo proceso de construccion
de un archivo, “por intereses, fuerzas y afectos que tienen su origen particular en la
memoria colectiva” (Pérez Baquero 2021: 51). Bajo esta premisa, estaba claro que el
proyecto de construccion de un archivo de la revolucion en los Archivos Nacionales
auspiciado por las autoridades tenia sus dias contados ya que no garantizaba el anonimato
y preservacion necesarias para tal efecto. El problema, segtn el propio Fahmy, se debid
a dos razones fundamentalmente: la primera, la sospecha de la poblacion de que cualquier
testimonio personal podria ser utilizado en su contra por parte del régimen, lo cual se
tornd una realidad poco tiempo después; y la segunda, la falta de accesibilidad a los
archivos nacionales, algo que no era Unico del momento, aunque si se dificulté tras el
golpe de estado de 2013 (Amer 2018).

Esta experiencia temprana de fracaso en la construccion de un archivo de la
revolucion auspiciado desde el poder politico atestigu6 que el proceso de
memorializacion de la revolucion era susceptible de convertirse en un lugar de disputa
entre diferentes memorias, es decir, un “lugar de memoria”. Desde el inicio de la
revolucion, el archivo, o mas bien, la archivistica, se constituy0 como un arma
indispensable en la construcciéon de la memoria revolucionaria. Tradicionalmente el
archivo ha sido el garante de preservar la palabra por escrito, pero en la actualidad,
también las fuentes orales, sonoras y visuales han pasado a formar parte de este
“makhzen” del pretérito. De esa manera, la memoria, de caracter etéreo, tiene un medio
a través del que consolidarse y convertirse, con el tiempo, en historia.

(9) Larelacion del Estado egipcio con los archivos ha sido, desde su creacion, problematica. En ocasiones
ha destruido intencionadamente su contenido, particularmente en momentos de crisis politicas, con el
objetivo de cubrir crimenes de Estado como sucedié durante las revueltas del pan en 1977 cuando el
presidente Anwar Sadat ordend la quema de los documentos de estado desde 1970. Amer (2018):
«Memory and Revolution: How Have Web-Based Art Platforms Contributed to Preserving January
257».
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Los esfuerzos por recopilar, conservar y organizar los materiales historicos
relacionados con la revolucion se convirtieron rapidamente en un asunto primordial para
los diferentes actores politicos, sociales y culturales del momento. Asi surgieron
diferentes iniciativas con el objetivo de contrarrestar la narrativa propagandistica de la
revolucion patrocinada por el Estado. Estas iniciativas nacian con diferentes objetivos,
pero con una idea comun: preservar la memoria de la revolucién mas alla de los tentaculos
del régimen. Una de ellas, “Lan Nansahom” (No los olvidaremos)!?) fue un proyecto que
se encargd de recopilar informacion bibliografica e imagenes de aquellos que fueron
asesinados y heridos durante las protestas de 201 1. Otro de los proyectos mas innovadores
y duraderos de archivo de la revolucién es “Tahrir Documents” (Documentos de
Tahrir)!V. Se trata de un archivo fisico y digital en acceso abierto que contiene
actualmente 567 documentos en drabe escaneados en PDF, traducidos al inglés y
disponibles online (se recopilaron y tradujeron entre marzo de 2011 y mayo de 2012). La
iniciativa surgio de un estudiante de doctorado de la Universidad de Chicago, Camerun
Hu, que en ese momento se encontraba haciendo trabajo de campo en El Cairo y comenzo
a recopilar panfletos, posters, octavillas y diferentes materiales que se distribuian en los
espacios revolucionarios de la ciudad. Muchos de estos documentos eran impresos y
distribuidos por nuevos partidos politicos u organizaciones que emergieron durante el
proceso revolucionario. Hu consiguid reunir a un grupo de estudiantes para ampliar su
labor y asi fue como surgio la iniciativa que actualmente se encuentra alojada en la
Library Special Collections de la Charles E. Young Research Library de la Universidad
de California, Los Angeles (Thompson, Drumsta y Saba 2019)(1?. El proyecto, que surgio
como un trabajo de traduccién documental, pronto transcendi6 sus propios objetivos!?).
Para sus creadores, la sorpresa llego rapidamente al darse cuenta del valor de la narrativa
revolucionaria que traslucian aquellos documentos y de su discurso contra hegemonico,
pero también de su valor estético y lingiiistico. Este lenguaje contrarrestaba al difundido
en los medios de comunicaciéon, en el ambito institucional e incluso en la esfera
internacional.

Engarzando con los valores revolucionarios de colectivizacion, antijerarquia y
antiautoritarismo, se fundé en 2018 otra de las iniciativas archivisticas de salvaguarda de
la memoria revolucionaria: 858. Arshif ThawrT (858. Archivo revolucionario)'¥, creada
por el colectivo de difusion audiovisual Mosireen. Mosireen fue un colectivo de artistas,
directores, actores, escritores y activistas fundado en 2011. Su nombre procede del arabe
y es un juego fonético con las palabras “determinado” y “egipcio”, una metafora para dar
sentido a la determinacion de los egipcios durante la revolucion del 25 de enero. Con
teléfonos moviles y camaras de més y menos calidad, el colectivo Mosireen ha
documentado las protestas sociales y los abusos policiales desde 2011, aunque su

(10) Actualmente su pagina web no funciona, pero se puede ver parte de su trabajo de recopilacion y
archivo en su pagina de Facebook: shorturl.at/mnrx5

(11) Véase: https://www.tahrirdocuments.org/

(12) No hemos encontrado informacion de como y cuando se trasladaron los documentos de Tahrir
Documents a Estados Unidos. Entendemos que este proceso ha sido esencial para evitar la censura
del actual gobierno egipcio y evitar asi el desmantelamiento del archivo. Sin embargo, esta es sélo
una hipdtesis que es necesario verificar.

(13) De hecho, el énfasis en la traduccién al inglés ha hecho que el buscador del archivo de documentos
obvie el arabe como lengua de investigacion, lo que dificulta la labor del investigador para poder
buscar conceptos o términos en arabe. Ademas, las traducciones tienen algunos problemas de
inconsistencias con la transcripcion del arabe al inglés, lo cual, dificulta también la labor del
investigador.

(14) Véase: https://858.ma/ [Consultado el 11/04/2022].
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presencia en el espacio publico se evidencid principalmente en julio de ese mismo afo en
lo que denominaron la segunda ocupacién de la plaza. El colectivo, que se presentaba
como una plataforma de comunicacion colectiva, comunitaria, surgida de la sociedad
civil, intentd contrarrestar la narrativa hegemodnica sobre la revolucion egipcia del
discurso politico dominante. Y cre6 un archivo audiovisual afios después (cuyo material
ya estaba alojado en gran medida en Youtube y otras plataformas) conocido como el
proyecto 858. Arshif Thawri. El nimero 858 hace referencia a las horas de metraje del
archivo, es decir, las horas de material audiovisual y de imagen.

858 es un archivo revolucionario. No es, por supuesto, el tinico archivo que recopile
las voces de la revolucion, ni puede llegar a serlo. El archivo es una coleccion de nuestras
narrativas y los hechos que compartimos en y por la revolucion. Elegimos grabar todo,
coger nuestra camara, fotografiar y encontrarnos con personas a los que hacer preguntas.
El archivo 858 es una herramienta que nos ayuda en la lucha por la historia y a aferrarnos
a un sueio de futuro (Mosireen 2018).

En la propia descripcion del archivo en su pagina web se pueden entrever algunas de
las grandes cuestiones que atraviesan la reflexion sobre su creacion y objetivos. Se
describe como un “archivo revolucionario”, y no como un archivo de la revolucion. Esta
distincion es importante porque implica una idea de qué es la revolucion, por un lado, y
de qué connotacion tiene el adjetivo “revolucionario”, por otro. De esa manera, cuestiones
relativas a la autoria o los limites del contenido audiovisual que puede formar parte de
éste, han sido parte de la reflexion durante su puesta en marcha (Mada Masr 2018).

El caricter efimero del formato, la inmediatez de la censura y la eliminacion y
desaparicion de los archivos digitales son algunos de los problemas a los que se enfrentan
estas plataformas de salvaguarda de la memoria online. Al tiempo que intentan preservar,
y en cierto modo, santificar la “la revolucion”, estos archivos imponen y crean una
narrativa concreta (Amer 2018). Khaled Fahmy, en una mesa redonda organizada en 2012
en la Universidad Americana de El Cairo —en la que participaban el profesor ‘Amad Abi
Ghazi'", profesor de archivistica de la Universidad de El Cairo y exministro de cultura,
y el colectivo Mosireen— preguntd6 de manera certera mientras dialogaban sobre los
archivos: “;qué es la revolucion?”').

La idea del archivo como institucion va en contra de la idea de revolucion, esto quiere
decir que el archivo es autoridad. Y el documento también es autoridad. Que el archivo
sea autoridad quiere decir que reproduce la autoridad en la sociedad a través de los
documentos que alberga”(Fahmy 2012).

(15) ‘Amad Abu Ghazi (Cairo, 1955) es profesor de archivistica de la Universidad de El Cairo y sirvi6 de
Ministro de Cultura desde marzo hasta noviembre 2011, cuando presentd su renuncia en protesta por
la represion policial de las protestas. Procede de una familia cercana al arte, la cultura y la ciencia en
Egipto. Su padre, Badr al-Din Abt Ghazi fue un critico de arte y Ministro de Cultura entre 1970 y
1971; y su madre era la artista Reaya Helmi. Asimismo, su tio era el famoso escultor Mahmiid
Mokhtar.

(16) El video de la mesa redonda ha estado disponible online en el siguiente enlace:
https://www.youtube.com/watch?v=yELkju80 yg&t=2s . Sin embargo, hemos observado que
actualmente han restringido su visionado. Hemos referenciado el video en las referencias
bibliograficas como: Fahmy, Khaled (2012): «Archiving the revolution. Panel discussiony,
Khaledfahmy.org [en linea], disponible en: https://khaledfahmy.org/en/2012/11/21/archiving-the-
revolution/ [consultado el 15/05/2021].
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Para ‘Amad Abu Ghazi, existe una contradiccion indisoluble que surge de la
imposicion de la légica de los archivos que, mientras intentan subvertir un régimen de
conocimiento particular, al ser un proceso sistematico, se adhieren a otra estructura o
régimen de conocimiento. Para el exministro, no s6lo el archivo es autoridad, sino que,
sobre todo, la construccion de los archivos es un proceso contrarrevolucionario, ya que
son las personas encargadas las que deciden qué forma parte y qué no de este archivo
(Fahmy 2012).

De esta manera, estos archivos, que dependen de diferentes fuerzas politicas e
ideologicas, modulan y configuran los limites de qué puede ser preservado y qué no, y en
ultima instancia, resignifican la “la revolucion como proceso histérico, politico, social y
también, lingiiistico.

3.2. Las plazas

La plaza publica es un elemento de construccién urbano cuyas caracteristicas
historicas, identitarias y simbolicas la convierten en un lugar de conmemoracion y
memoria. La ocupacion de la Plaza Tahrir el 25 de enero de 2011, dia fijado para la
celebracion del Dia de la Policia en Egipto, se convirtiéo en el simbolo mundial de las
revoluciones arabes y tuvo un reflejo transnacional cuyo eco se pudo apreciar en la
organizacion y dinamica de otras plazas a nivel mundial: en Espafia con la Puerta del Sol,
en Grecia con la Plaza Sintagma, en Turquia en Gezi Park etc. En un contexto de
globalizacion, la plaza representa una cierta permanencia en el espacio y el tiempo y
rompe con la logica de los no-lugares que surgen con la modernidad capitalista (Levy
2012: 156). El individuo crea una identidad personal y social en los espacios que habita
y de esta manera las plazas, fuera del transito de otros espacios, como las calles o
avenidas, representa lo estatico, lo permanente:

[...] sin embargo, la diferencia esencial entre un parque publico y una plaza publica es que, en la
plaza, el ciudadano no esta conectado con las manifestaciones de la naturaleza, sino con el corazon de
la cultura urbana, su historia y su memoria (Levy 2012: 157).

Por ello, la ocupacion de la Plaza Tahrir trajo consigo una reflexion sobre la historia
y la memoria de los movimientos sociales en su lucha historica contra el poder colonial y
poscolonial en Egipto, sobre todo desde la revolucion de 1952. La convergencia de los
participantes en este espacio urbano hunde sus raices en su localizacion estratégica y su
simbologia histérica. La Plaza Tahrir tiene una larga historia como simbolo de contencion
politica y movilizacion ciudadana en el pais. Su nombre actual lo recibe tras la Revolucion
de 1952 y alude a la liberacioén de Egipto del control britanico. Desde entonces, la plaza
ha sido el espacio de encuentro y disputa politica mas visible del pais, donde han
convergido las protestas estudiantiles de finales de los afios 70, los levantamientos por el
pan de 1977 y las manifestaciones contra la guerra de Iraq de 2003.

La Plaza Tahrir, siguiendo con la nocion de Nora, ha sido un “lugar de memoria” de
la ”revolucion”, o mas bien “las revoluciones”. Pero también un espacio de negociacion
y disputa de sus memorias en competicion. Los diferentes monumentos conmemorativos
que se han erigido en Tahrir a lo largo de la ultima década atestiguan su caracter simbolico
y cristalizan el concepto de “revolucion” a través de su memorializacion por parte de los
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diferentes actores politicos. La batalla sobre la memoria de este espacio simbdlico de la
revolucion ha formado parte de la redefinicion de su significado actual.

Desde 2011, Tahrir se ha utilizado como espacio para honrar y conmemorar a las
victimas de la violencia y para reclamar justicia. Durante los meses sucesivos a enero de
2011, Tahrir se convirtié en el epicentro de diferentes marchas cuyo objetivo era honrar
la memoria de los activistas asesinados durante las protestas, asi como conmemorar los
grandes hitos de la revolucion durante los meses anteriores. Ese mismo afio, unos meses
después del comienzo de los levantamientos, se construyd un primer monumento con
imagenes de los martires (shuhada’) que perdieron la vida durante las protestas!”. Este
primer monumento fue rapidamente desmantelado por las autoridades en un continuo
proceso de “memoricidio” es decir, de borrar cualquier rastro de la memoria colectiva de
la revolucion. El 2 de diciembre de 2011 se organizd una marcha cuyo proposito era
recordar a las 42 personas que perdieron la vida durante los enfrentamientos en la calle
Muhammad Mahmtd, junto al Ministerio del Interior, y pedir el fin del liderazgo militar,
encargado de la gestion del pais en ese momento. La marcha consistié en la representacion
de un paso funebre donde los asistentes transportaban ataudes de los martires y muchos
participantes llevaban un parche en el ojo, en solidaridad con aquellos que lo habian
perdido por el impacto de proyectiles durante las protestas''®. M4s tarde, en enero de
2012, durante la conmemoracion del primer aniversario de las protestas, los activistas
construyeron un obelisco que llevaba inscrito los nombres de todos los martires de la
revolucion (Barsalou 2012).

Mientras los asi llamados “revolucionarios” recordaban a los martires, es decir,
aquellos ciudadanos que formaban parte del sha‘ab (pueblo) y que luchaban en contra del
régimen o Estado profundo, el Estado erigia sus propios monumentos para resignificar
qué formaba parte de la revolucion e incluian, también, a los agentes de las fuerzas de
seguridad del estado, policias y militares. En 2013, poco después del golpe de Estado del
3 de julio, un nuevo monumento se erigia para honrar a aquellos que murieron durante el
derrocamiento de Hosni Mubarak en 2011 y Mohamed Morsi en 2013.

2013 marcd6 un punto de inflexion en el significado y el campo de experiencia de la
“revolucion” en Egipto. Mientras que anteriormente habia servido para nombrar al
proceso politico y social que llevd al derrocamiento de Hosni Mubarak y que luchaba
contra el bur6 politico y militar en el pais, desde el 3 de julio de 2013 la “revolucién”
pasdé a englobar a toda accidbn que tuviera como propdsito luchar contra la
desestabilizacion del pais desde un punto de vista institucional y del Estado. En este
sentido, los Hermanos Musulmanes o cualquiera que fuera sospechoso de oponerse al
régimen o sus representantes, es decir, la policia o el ejército. El monumento de la Plaza
de Tahrir de 2013 simboliz6 y materializ6 este nuevo significado de la revolucion, que en
esta ocasion englobaba no solo los sucesos de 2011 y 2012, sino también al movimiento
que dio lugar a las manifestaciones contra el gobierno democratico del presidente
Mohamed Morsi del Partido Libertad y Justicia y que acab6 con su derrocamiento el 3 de
julio de ese afio!?,

(17) Véase laimagen aqui: https:/upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/f/f7/Martyrs memorial in Tahrir.jpg

(18) Véase la imagen aqui: https://www.flickr.com/photos/drumzo/6448277273/in/photostream//

(19) El movimiento “Tamarrud” (rebelién) se formo en abril de 2013 para protestar contra las politicas del
gobierno de Mohamed Morsi y de su partido, Libertad y Justicia. El objetivo del movimiento era tener
mas de 15 millones de firmas antes del 30 de junio, dia del aniversario del gobierno de Mohamed
Morsi, para pedirla celebracion de elecciones anticipadas. El movimiento acabé con una
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A este monumento le siguié un segundo memorial en conmemoracion a la policia y
los militares junto a la Plaza Rabi‘a al-‘Adawiyya, epicentro del “incidente més sangriento
de la historia reciente de Egipto” segun Amnistia Internacional el 12 de agosto de 2013
(Amnistia Internacional 2015). Este monumento, erigido en noviembre de 2013, tres
meses después de la masacre, fue el culmen de un proceso de limpieza, remodelacion y
eliminacion de todo resto de la acampada y los enfrentamientos que tuvieron lugar en la
plaza. El memorial, una estatua minimalista hecha en marmol, muestra dos manos unidas,
simbolo del ejército y la policia, formando una 6rbita entorno a una esfera que representa
al pueblo egipcio (Rashwan 2013). El monumento fue recibido con estupefaccion por
parte de los vecinos del barrio que lo percibieron como una provocacion.

Siguiendo esta misma ldgica, a principios de 2020, un obelisco de Ramsés II (a pesar
de las criticas de muchos arqueologos) se erigi6 en la Plaza de Tahrir. Como hemos visto,
no era la primera vez que el simbolo del obelisco aparecia como monumento
conmemorativo y memorialistico en la plaza, ya que, en 2012, los activistas erigieron uno
para conmemorar el primer aniversario de la revolucion. Mientras que el elemento
faradnico servia a los activistas para aglutinar a los diferentes sectores de la sociedad
egipcia y dejar de lado el sectarismo que el régimen trataba de explotar, el obelisco de
2020 ha servido para afianzar la identidad faradnica, epitome del nuevo régimen y
simbolo de la lucha contra el islamismo en la construccion de un “nuevo egipcio”??. Asi
mismo, el nuevo obelisco simboliza la libertad y constancia del pueblo egipcio tras la
revolucion de 1919 y 2011, pero se ha constituido en un simbolo de los egipcios y su
libertad conseguida tras “la revolucion del 30 de junio”, como se puede leer en el propio
obelisco (Ebrahim y Lewis 2020).

La narrativa del Estado egipcio construye un relato que tiene como objetivo borrar
la memoria de la revolucion y asi construir una propia de acuerdo con sus propios
intereses. El “memoricidio”, como apuntabamos anteriormente, es un elemento clave de
la contrarrevolucion y de la disputa memorialistica por parte del ejército golpista. Como
término, acufiado por el historiador y médico franco-croata Mirko D. Grmet para definir
la destruccion intencional de la memoria y de la cultura del “Otro”, se ha utilizado en el
analisis de diferentes contextos historicos (la nakba palestina, la revolucion siria etc) y
sigue siendo de total actualidad (Ramos Tolosa 2015; Spadoni 2022). Por ello, resulta
especialmente interesante para el andlisis de la disputa memorialistica de la revolucion en
Egipto.

4. Conclusion

Si algo ha marcado el cambio conceptual de la “revolucion” en Egipto en la ultima
década ha sido el revisionismo historico al que se ha visto sometida su historia
contemporanea por parte de la sociedad civil, por un lado, y del nuevo régimen, por otro,
al poner en duda la narracion a partir de la cual se observa el pasado cercano de 2011,

manifestacion masiva el 30 de junio que fue el antecedente y la excusa que dio lugar al golpe de
Estado del 3 de julio, liderado por el general Abdel Fattah al-Sisi y una coalicién, con el fin de derrocar
al presidente electo.

(20) En el articulo ““al-harb ‘ala 1-hawiyya”, Muhammad Kamal, periodista cercano a la oficina del Presidente
‘Abd al Fattah al-Sisi, describe la guerra sobre la identidad egipcia como un campo de batalla entre el
régimen y los islamistas y cree necesaria la construccion de una identidad nacional fuerte en contra de las
amenazas que la estan poniendo en entredicho. Véase: Kamal, Muhammad. 2014. “al-harb ‘ala 1-hawiyya”.
Al-Masry al-Youm. https://www.almasryalyoum.com/news/details/589201
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pero también, los eventos de 1952 y 1919. La memoria de la revolucidon ha cambiado a lo
largo de esta ultima década, también en los libros de texto, que, aunque no han sido objeto
de analisis de este estudio, forman una parte imprescindible de esos “lugares de memoria”
donde se renegocian las narrativas de la memoria revolucionaria. En abril de 2011, un
comité formado por expertos tuvo el objetivo de desarrollar nuevos temas sobre la
revolucion del 25 de enero para incorporarlos en las guias docentes y libros de texto.
Mientras que para 2013-2014 no hubo ningun cambio significativo a este respecto, en
2021, la memoria de la revolucién - ya fuera entendida como una lucha contra el estatus
quo del régimen de Mubarak, como una lucha contra la islamizacion del pais de los
Hermanos Musulmanes - fue eliminada totalmente de las guias docentes y los libros de
texto tras un cambio radical por parte del Ministerio de Educacion (Mahmud 2021).

Como sucedi6 con los Oficiales Libres tras su golpe de estado en 1952, el régimen
de ‘Abd al-Fattah al-Sis1 se ha enfrascado en el proceso de redefinir el significado de la
revolucion. Aunque existe un reconocimiento de 2011 como un estadio mas del proceso
revolucionario, los eventos del 30 de junio de 2013 fueron, de acuerdo con esta narrativa,
los pasos finales para la consecucion de la libertad del pueblo egipcio. En sus practicas
mnemonicas, las politicas de la memoria han exacerbado un nacionalismo que continta
con la linea de la era de Sadat y que combina “el trasfondo antioccidental de los naseristas
y un tono explicitamente antiislamista” (Adly 2014). Por otro lado, las victimas y
supervivientes de la represion policial conmemoran la revolucion para obtener el
merecido reconocimiento y promover la recuperacion social dejando claro que sélo existe
un enemigo: el régimen (al-nizam).

Este proceso de memorializacion de la revolucion estd redefiniendo su significado.
Aunque las victimas y supervivientes no encuentren el reconocimiento a través de las
politicas de memoria del régimen, mientras estas practicas memorialisticas sigan
existiendo, el horizonte de expectativa revolucionario, en términos de Koselleck,
permitira articular un pasado para proyectar un futuro a través de sus practicas presentes.
En ese sentido, la disputa sobre la memoria de la revolucion atn no ha finalizado y nuevos
niveles de significacion se estan afiadiendo a su campo de experiencia. Mientras haya un
recuerdo y una mirada al pasado revolucionario, habrd margen para seguir imaginando
una utopia futura.
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Resumen: El argumento central de este texto defiende que la representacion visual de los combatientes de
la Liwa Fatemiyoun (LF) como martires del Estado irani es una forma de mantener vigente el imaginario
revolucionario de 1979 en el contexto actual. A través del analisis de una muestra de seis textos visuales de
la cuenta oficial de Telegram de la LF, con ayuda del modelo de Norman Fairclough, el texto defiende que
la idea del martirio afgano de la LF se ha convertido en una narrativa util para promover no sélo una idea
romantica del “ciudadano afgano ideal” en Iran, sino también para mantener el funcionamiento de un
imaginario revolucionario con el que la Republica Islamica de Iran justifica su actividad politica en el
mundo arabe mediante la idea de la “defensa sagrada”.

Palabras clave: Fatemiyoun, afganos hazara, defensa sagrada, martirio, discurso publico irani
revolucionario

Abstract: This paper addresses some visual representations of the martyrs of the Liwa Fatemiyoun (LF) as
a central icon of the Iranian revolutionary aesthetics in the current context. Analyzing a sample of six visual
texts from the official LF Telegram account, following the methodology of Norman Fairclough’s model,
the text argues that the idea of LF Afghan martyrdom has become a useful narrative to promote not just a
romantic figure of the “ideal Afghan citizen” in Iran, but also to maintain a revolutionary imaginary with
which the Islamic Republic justifies its political activity in the Arab world through the idea of “sacred
defense”.

Key-words: Fatemiyoun, Afghan hazara peoples, sacred defense, martyrdom, Iranian public revolutionary
discourse
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1. Introduccién”
El argumento central de este texto defiende que la representacion visual de los
combatientes de la Liwa Fatemiyoun (LF) como martires de Estado es una forma de
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validar a la comunidad afgana en el discurso publico irani para mantener vigente el
imaginario revolucionario de 1979 en el contexto actual. De acuerdo con trabajos previos
(Olszewska 2007; Garduiio 2022; Schwartz 2022) se ha documentado como las
comunidades afganas, particularmente las minorias de origen hazara, han experimentado
actos sistematicos de racismo y clasismo en los medios iranies al ser representadas como
ladrones, violadores y amenazas directas a la seguridad e identidad de la Republica
Islamica de Iran. Ante esto, el texto presenta como la guerra en Siria, que estall6 en el
marco de las revueltas populares arabes de 2011, sirvié como un instrumento para llevar
a miles de personas pertenecientes a dicha comunidad a teatros de operaciones con
la etiqueta de “defensores del santuario”, ofreciéndoles un tipo de reconocimiento
social como “héroes de la nacion” el cual la mayoria alcanzd, paraddjicamente, a
través de la muerte. Asi, el martirio de la comunidad afgana a través de su papel en
la LF se ha convertido en una narrativa util para promover no s6lo una idea romantica
del “ciudadano afgano ideal” en Iran, sino también para mantener funcionando un
imaginario revolucionario con el que la Republica Islamica de Iran justifica su
actividad politica en el mundo 4rabe mediante la idea de la “defensa sagrada”, un
eslogan detectado desde la guerra Iran-Iraq en los afios ochenta y extendido ahora a
escenarios como Palestina, Yemen, Iraq y Siria.

La situacion anterior es abordada a partir de seis textos visuales seleccionados
del canal oficial de Telegram de la LF los cuales ofrecen, metodologicamente, una
muestra del archivo multimodal producido en el contexto de la era digital la cual ha
permitido nuevas practicas estéticas impulsadas no solo por la sociedad, sino también
por la maquinaria cultural del Estado. En este sentido, el marco interpretativo que se
utiliza en este articulo no ve a la imagen solo como documento, sino como un acto
iconico resultado de las relaciones de poder que fabrican la estética del martirio.
Estas relaciones construyen simultdneamente a una sociedad martir que reproduce el
significado sobre ella y, al mismo tiempo, promueve un reflejo especular de la
hegemonia cultural del Estado. A diferencia del gran trabajo sobre la materia de
Schwartz (2022), la iconografia visual de este texto es estudiada desde el analisis
critico del discurso que ofrece el método de Norman Fairclough (1993) quien insiste
en que cualquier analisis de este tipo debe centrarse en desmitificar las ideologias y
el poder a través del cual ha sido producido el mensaje y, al mismo tiempo, hacer
explicitos los intereses ideologicos dominantes mediante un ejercicio que consiste
en tres pasos: analisis, interpretacion y explicacion del texto visual.

Haciendo la revision de algunos textos clave de la literatura disponible, es cierto
que los trabajos sobre martirio en el area de los Estudios Islamicos, en general, y los
Estudios sobre Oriente Medio, en particular, son amplios y variados (Amanat 2009;
Dabashi 2017; Adraoui 2019; Cronin 2004; Moghadam 2012; Meijer 2013; Koss
2018; Kramer 2019; Roy 2022). No obstante, la singularidad de este articulo radica
en que, a diferencia de lo que ocurre con organizaciones como Hezbola, Al-Hashd
Al-Sha‘abi, Hamas o los Huthies, la LF se nutre de personas afganas que viven
dentro de la misma sociedad irani, caracteristica que explica la forma en la que
funcionan el reclutamiento y la propaganda visual de Teheran no s6lo en las esferas
de Afganistan o Siria, sino también entre la propia audiencia irani a través de la
aplicacion mas popular del pais, es decir, Telegram.

Se necesita precisar que este texto aspira a complementar los estudios sobre la
representacion de comunidades afganas en Iran (Olszewska 2007 y 2015; Yarbakhsh
2021; Schwartz 2022; Siavoshi, 2022), particularmente sobre el fenomeno del

AAM, 30 (2023) 137-158



EL MARTIR AFGANO EN EL DISCURSO PUBLICO IRANi: UNA MUESTRA VISUAL DE LA LIWA FATEMIYOUN EN TELEGRAM 139

martirio, al mostrar que el discurso que justifica la existencia de la LF responde a intereses
propios de la élite politica irani més que a una necesidad juridico-religiosa de defender
los santuarios de la shia en Siria. Para defender este argumento, el texto esta dividido en
tres secciones. La primera elabora un contexto histérico de la LF a través de fuentes
primarias y secundarias, particularmente pertenecientes a la prensa irani y de analistas
interesados en el tema de las comunidades afganas en Iran. El segundo apartado presenta
coémo el martirio afgano se ha fabricado como un producto tragico pero consumible en el
mercado digital irani a través de una visualidad que nutre el discurso del llamado “eje de
la resistencia” mediante los elementos del nacionalismo, antiimperialismo y antisionismo
los cuales sostienen la idea de un Iran posrevolucionario. El tercer apartado, siguiendo las
reflexiones de Fairclough, realiza el analisis del archivo digital seleccionado del canal de
Telegram de la LF y ofrece un marco descriptivo, interpretativo y explicativo del discurso
publico irani argumentando cémo las expresiones visuales de los posters y fotografias
expuestas por la LF responden a un ejercicio de instrumentalizacion politica de las
comunidades afganas precarizadas (mostazefeen) en Iran, mas que a una redencion de las
mismas.

2. Breve contexto historico de la Liwa Fatemiyoun

La LF estd conformada por efectivos afganos pertenecientes al grupo étnico hazara
y, en menor medida, a otros grupos étnicos como los Bayat y los Qizilbash, que lucharon
en Siria en apoyo del gobierno de Bashar al-Assad, pero pagados y organizados por la
Guardia Revolucionaria irani. Schwartz (2022) documenta un namero de 20 000
combatientes en sus filas. Un andlisis estadounidense defiende que durante el periodo que
comprende los afios 2013 y 2019 han sido hasta 50 000 los reclutas seleccionados (Jamal
2019). Por su parte, un reporte mas reciente de la prensa irani menciona hasta 80 000
efectivos en 2022 (Radio Farda 2022). Evidentemente estos datos son, tal como ocurre
cuando se estudian otras organizaciones de su tipo, un ejercicio de aproximacion ya que
a ciencia cierta es dificil saber el nimero exacto de efectivos en esta brigada desde que
comenzo sus actividades formales e informales en Siria.

Si bien el nimero de reclutas en la LF es dificil de determinar, también lo es el
nimero de muertes en combate. Siguiendo a Schwartz (2022), a pesar de que no existen
estadisticas oficiales publicadas, un portavoz de la LF, Zahir Mujahid, sefiald en enero de
2018 que unos 2 000 combatientes de LF habian muerto y unos 8 000 habian resultado
heridos desde que comenzaron a participar en la guerra en Siria. Majidyar (2018)
confirm¢ esta cifra en 2018 agregando cémo los comandantes de la LF aceptaron sus
bajas no sin antes recordar que muchos reclutas habian enfrentado una doble critica ya
sea dentro de Iran (por discriminacidon) o dentro de Afganistdn (por reclutarse en un
ejército irani). En cualquier caso, es necesario decir que ninguna encuesta irani puede
proporcionar un numero exacto de victimas porque los combatientes de la LF no siempre
tienen papeles de residencia en Iran por lo que los miembros de la LF no se consideran
parte de una estadistica oficial, sino que, por el contrario, en el terreno ellos constituyen
una especie de “estadistica de sombras” que se manifiesta con mayor fuerza cuando se
convierten en martires. Sobre este asunto, el trabajo de Ali Alfoneh defiende que, incluso
si el nimero minimo de bajas fuera el que reportan estos documentos, esto representa “el
nimero mas alto para cualquier grupo de combatientes shia de origen extranjero en Siria,
siendo superados solo por Hezbola que habia sufrido alrededor de 1 300 bajas hasta 2018
(Al Foneh 2018; 218b).
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Con base en fuentes de prensa cercanas al grupo de Ali Jamenei, la LF fue
concebida en el afio 2012 por veteranos de guerra de la Guardia Revolucionaria irani
como un grupo de defensa de los lugares sagrados de la shia en Siria, particularmente
el santuario de Sayida Zainab ubicado en el sur de Damasco, el cual se encontraba
amenazado por las fuerzas del denominado Estado Islamico (ISIS) y de otras fuerzas
que lucharon contra el régimen sirio durante las revueltas populares de 2011
(Mashreg News 2018). Miembros del denominado Ejército de Mahoma, que estaban
en primera linea en Afganistdn poco después de la invasioén soviética, asi como
veteranos afganos que lucharon en las filas iranies contra Sadam Hussein en la guerra
con Iraq de los afios ochenta, se reportan como los fundadores oficiales de esta
brigada la cual entr6 formalmente a la guerra en Siria en 2013 graduandose de
brigada a ejército (liwa o lashkar) en 2015, esto tras la tortura y asesinato de uno de
sus principales comandantes, Alireza Tausli (conocido como Abu Hamid), a manos
del entonces denominado Frente Al-Nusra.

La liberacion del santuario de Sayida Zeinab en 2013, asi como el martirio de
Abu Hamid en 2015, fueron dos acciones que inauguraron una serie de campafas
militares exitosas donde la LF, con ayuda de la fuerza aérea rusa y miembros del
ejéreito regular sirio, liberaron zonas importantes para Bashar Al-Assad en Latakia,
Palmira y Deir ez-Zor. El conjunto de estas campafas genero6 un alto prestigio para
la LF en el teatro de operaciones sirio, sobre todo por la efectividad de sus franco
tiradores, lo que provoco que sus historias fueran llevadas no sélo a las redes sociales
y la television, sino también al campo del cine a través de Sasan Fallahfar, uno de
los documentalistas mas populares de la llamada “cultura de la resistencia” en Iran.
De acuerdo con Fallahfar, la entrada del discurso religioso irani en el campo del cine
con el documental “La Batalla de Palmira” es particularmente importante porque ahi
se desafia la ficcion cuando se mencionan las historias reales de lo que ¢l llama “los
defensores del santuario”. En sus palabras: “dificilmente se puede nombrar un lugar
en toda Siria que haya sido liberado sin el nombre o la ayuda de (los) Fatemiyoun”
(Ammarfilm 2017).

La LF fund6 también un Centro de Medios para sus actos de propaganda,
siguiendo el ejemplo de la estrategia mediatica de Hezbola en Libano, agrupacion
que incluso compuso un himno dedicado para los combatientes afganos después de
colaborar con ellos de manera coordinada en el escenario sirio (Tasnim News 2017).
La clave para comprender su relato no se basa tanto en conseguir un objetivo
religioso, sino en utilizar el vocabulario que ofrece la religion shia como un elemento
de movilizacion politica. A su vez, también se ha documentado la comunicacion con
Hezbola de Siria y al menos con una decena de grupos que, en conjunto, se auto
denominan como ‘el Frente de Defensa de las Tumbas de los Imanes shia y sus
Descendientes en Siria e Iraq”, los cuales responden a un complejo irani llamado
“Imam Hussein” que esta afiliado a la Guardia Revolucionaria irani y que ha sido
coordinado por Hossein Hamdani, un miembro de alto rango de los Pasdaran quien
recibi6 asesoria y multiples visitas de Qasem Soleimani tal como lo han admitido
distintas autoridades militares sirias como el mismo Ministro de Defensa Ali
Abdullah Ayyoub en 2014 (Radio Farda 2014; 2020).

Ahora bien, sobre la forma en la que la LF recluta a las personas, algunos medios
en entrevistas con militantes y ex militantes del agrupamiento ofrecen detalles
documentables. Por ejemplo, Human Rights Watch ha reportado que Irdn recluta
nifos y jovenes refugiados afganos, indigentes e indocumentados, ofreciéndoles
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residencia permanente, ayuda financiera y otros incentivos para sus familias a cambio de
ir a las primeras lineas de combate (Human Rights Watch, 2017). Majidyar (2018) ha
documentado testimonios de como algunos se unieron a la guerra de Iran en Siria para
escapar de las penas de prision impuestas por algin tipo de delito menor ante la precaria
situacion econdémica o migratoria preexistente. Algunos medios saudies por su parte,
citando informacion del Centro Sirio de Derechos Humanos, presentan casos de soborno
e intimidacidon como principal método de reclutamiento (Al Arabiya 2022). En otras
fuentes, un ex miembro de la LF que ha escrito varios textos y ha ofrecido entrevistas
sobre su experiencia dentro de la organizacion ha subrayado como no es posible atribuir
a un solo motivo el reclutamiento para la guerra en Siria pues si bien para ¢l las filas de
la LF no significaron directamente la oportunidad de ganar algo de autoestima, dinero o
reconocimiento, ¢l relata que ciertamente para muchos de sus compaieros si fue asi
(Hauch 2019).

Ante tales reportes, la Republica Islamica de Iran ha defendido en multiples
ocasiones a las misiones de la LF argumentando que el trato que se les otorga se hace en
calidad de voluntarios que, cuando llegan a veteranos de guerra, son tratados de manera
similar al que se otorga a los veteranos en otras partes del mundo (IRIB News Agency,
2021). Incluso, el propio Ayatold Ali Jamenei ha manifestado publicamente su respeto y
admiracion por lo que considerd “los hermanos hazara de Afganistan”, subrayando la
supuesta cercania de esta minoria a Iran desde la revolucion, la guerra impuesta y, en la
actualidad, la “defensa sagrada” (BBC Persian 2019). No obstante, desde mayo de 2016
el parlamento irani aprob¢ la decision de otorgar la ciudadania a las familias de miembros
de la LF, corroborando lo que los mismos medios iranies repetian a proposito de que la
intencionalidad del fallo de aquel organo legislativo era alentar a los voluntarios a
reclutarse en la LF, dejando en las manos de la Fundacion Shahid y el Cédigo Civil irani
todo el proceso administrativo para hacer valer “en maximo un afio” los derechos
adquiridos para la familia (y particularmente las mujeres viudas) una vez que el martirio
se hiciera efectivo (Tasnim News 2016).

Por su parte, el Departamento del Tesoro estadounidense decidio registrar a la LF en
su lista de entidades terroristas en enero de 2019, acusando a Iran de explotar a sus
comunidades de refugiados, privandoles de acceso a servicios basicos como la educacion
o la salud y utilizandolas como escudos humanos para el conflicto sirio, esto en palabras
del entonces secretario del Tesoro de la administracion de Donald Trump, Steven
Mnuchin (US Department of Treasury 2019). Esta situacion implico una reflexion directa
sobre las condiciones bajo las que vive la comunidad hazara que habita en la frontera
entre Iran y Afganistan la cual constituye unos 4 millones de personas y que actualmente
esta encasillada entre el estigma estadounidense del “terrorismo”, la incertidumbre del
nuevo gobierno Taliban en el recién emergido Emirato Isldmico de Afganistdn y la
campafia permanente de reclutamiento irani para llevarlos a Siria. A este planteamiento
se agrega la situacion del hipotético regreso de algunos miembros de la LF a la frontera
entre Iran y Afganistan debido al peligro que representa el emergente movimiento del
Estado Islamico del Jorasan (ISIS-K, por sus siglas en inglés) tanto para Kabul como para
Teheran, por una parte, y debido a que los objetivos de las campaiias militares en Siria se
han reducido ante el inicio del proceso de normalizacion de la administracion de Al-Assad
con diversos paises arabes, por la otra.

Tras la salida militar estadounidense de Siria en octubre de 2019 y de Afganistan en
2021, resulta paradojico que el panorama afgano presente nuevos retos de seguridad para
la Republica Islamica de Iran ante la emergencia de nuevos grupos denominados como
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takfiries, comenzando por el antes mencionado ISIS-K y, en menor medida, los
remanentes de grupos como Al-Qaeda el cual se encuentra debilitado desde el asesinato
de su lider Abu Ayman Al-Zawahiri en el verano de 2022 (Atwan 2022). Ante este
panorama, Teheran se ha pronunciado de manera discreta sobre el futuro de la LF a
través del ex Ministro de Exteriores, Mohammad Javad Zarif, en diciembre de 2020,
cuando insinu6 al entonces gobierno afgano de Ashraf Ghani la posibilidad de ver a
miembros de la LF como un aliado del Ejército Nacional Afgano para combatir al
terrorismo” (Iran International 2021; Siavoshi 2022). Este comentario de 2021 cobra
sentido en el verano de 2022 cuando los Taliban han asumido el poder en Afganistan
y mantienen los mismos retos de seguridad que Irdn y sus vecinos regionales
enfrentan ante el desafio que implica ISIS-K. Ante esto, aun queda por ver si la
decision de trasladar a la LF a Afganistan por parte de Irdn es una realidad o un rumor
pues la relacion entre los Taliban y la comunidad hazara afgana fue, desde los afios
noventa, una relacion marcada por la persecucion y la represion. No obstante, a un
ano de la toma de Kabul por parte de los Taliban en agosto de 2021, el Emirato
Isldmico no ha interferido con las festividades religiosas de esta comunidad ni se ha
pronunciado formalmente sobre la LF, lo cual se interpreta como un ligero cambio
en sus relaciones con la Republica Islamica de Iran, a pesar de haber atacado a
miembros de dicha comunidad de manera deliberada en el pasado (Nawabi 2021).

Hoy en dia la LF mantiene una estructura vertical con siete lideres donde Abdul
Bagqir Alawi es quien coordina las operaciones generales. En octubre de 2019, Hamid
Qureshi, jefe de la Organizacion Basij de Departamentos y Ministerios del Gran
Cuerpo de Teheran, anunci6 que se donarian tierras a las familias de estos militantes
para mantener su lealtad dada la deteccion de que algunas fuerzas rusas han intentado
cooptar a miembros de la LF para incorporarlos a sus planes de la reforma a los
servicios de seguridad de Siria cuya férmula es distinta a la propuesta por Teheran,
en tanto que éste Ultimo aspira a mantener fuerzas pro iranies en el terreno sirio al
estilo de lo que se ha intentado hacer en Iraq en los ultimos afios (Nawabi 2021). Una
causa principal de esta preocupacion fue Abdullah Salahi, un comandante afgano de
Hadrat Faisal Al-Abbas, una unidad de aproximadamente 500 combatientes con base
en Deir Ezzor, quien aparentemente aceptd una oferta de entrenamiento mejorado y
apoyo de los rusos, representando uno de los primeros casos exitosos documentados
de Rusia de atraer a su 6rbita a un contingente de fuerzas respaldadas en un inicio
por los Pasdaran. Al igual que los iranies, los rusos tienen sus propios calculos
estratégicos para la region en general y para Afganistan en particular y, de acuerdo
con Nawabi (2021), seguiran utilizando representantes de la LF o de cualquier otro
grupo para contrarrestar las amenazas planteadas por un Taliban poco confiable y
por el crecimiento exponencial de ISIS-K, tal como ocurrié en Siria.

3. La fabricacion del martir afgano en el discurso publico de Iran

Algunos estudios sobre las formas en las que Irdn ha construido su narrativa
oficial en Siria y Afganistan resaltan el vocabulario tomado de la historia de la shia
para sembrar un mensaje orientado hacia la comunidad hazara: “si ustedes son
perseguidos en Afganistan, estamos aqui para ayudarles y dignificarlos en Siria”
(Akbar 2021). No obstante, otras investigaciones sobre el poder blando irani (godrat-
e narm) prefieren resaltar que la imagen del martir que se sacrifica por Iran implica
un acto iconico que también refleja, mas que la defensa de la shia en si misma, un
sacrificio por la patria a partir de elementos fundamentales en el discurso publico
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tales como el antiimperialismo, el antisionismo y el exacerbado nacionalismo irani
mostrado en la esfera publica, incentivando la participacion de los ciudadanos por
medios econdmicos mas que religiosos (Shahram, Zahid y Niamatullah 2021).

De hecho, autores como Khoshravi (2017) también han demostrado como el
gobierno irani valora la practica ciudadana no a través del nivel de la devocion religiosa,
sino a partir de una relacion intelectual que determina la posicion politica de los sujetos
que le reconocen y legitiman como Estado (khodi), diferenciandolos de aquellos que no
lo hacen (gheir-e khodi) (Khoshravi 2017). En esta construccion binaria, el papel de la
cultura religiosa que incluye los mitos fundacionales del martirio de Hussein y de Fatima,
la hija del Profeta Mahoma, desempefia un papel importante pero no determinante en la
politica irani hacia el mundo arabo-islamico ya que la iconografia shia funciona mas como
un medio de movilizaciéon politica, que como un fin en si mismo (Shahram, Zahid y
Niamatullah 2021). Estudios como el de Nargues Bajoghli apoyan este argumento cuando
afirma que si bien los sentimientos nacionalistas al interior de Iran usan al islam como
una reaccion al Orden Mundial dominado por las potencias occidentales, no es menos
cierto que la “iranidad” y la “islamidad” mostradas por el discurso publico del martirio
también han sido utilizadas por las nuevas generaciones de jovenes iranies para contestar
determinadas arbitrariedades dentro de su pais, formando una estética propia de la
revolucion islamica de 1979 e incluso una apropiacion de la idea de justicia de la shia
misma (Bajoghli 2017). Como evidencia para este argumento, se puede citar que, en el
nombre de Hussein y Féatima, apropiandose del acto conmemorativo de la batalla de
Kerbala y de la Ashura, el Movimiento Verde de 2009 también libré su propia lucha
contra una buena parte de la €lite politica irani a quien le disputé no sélo el monopolio
del uso de la fuerza, sino también el monopolio del significado de la revolucion de 1979
y de la iconografia shia mediante esléganes politicos como “Ya Hussein, Mir Hossein”,
haciendo alusién al apoyo para el entonces candidato de oposicion y lider del Movimiento
Verde, Mir Hossein Mosavi, a quien se le consideraba victima de fraude electoral en las
elecciones presidenciales de 2009, en un acto que le colocaba en el mismo nivel martirio
que aquel experimentado por Ali, el yerno y primo del profeta Mahoma, a manos de Yazid
Ibn Muawiya en el siglo VII d.C (Kazemi 2013).

Dado que hechos como la Batalla de Kerbala o el martirio de Hussein no son
propiedad exclusiva de nadie, las estrategias discursivas de un Estado que desde la época
Qajar estd inundado de rituales de religiosidad necesitan ser condensadas de manera
recurrente en la manufactura de un discurso publico que se apropie de la historia comin
a través de una serie de actos de monumentalizacion y memorializacion que haga de la
revolucion de 1979 una estética en permanente estado de emergencia.

Para el Estado irani, centrarse en la imagen de un martir de la revoluciéon 1979
implica la capacidad narrativa de la ¢lite gobernante de congelar un instante del presente
para darle forma y contenido con el pasado revolucionario que implicé la batalla contra
Estados Unidos, Occidente e Israel, y utilizarla cuando sea necesario en aras de reflejar
la legitimidad del pensamiento estratégico irani donde lucha global contra el terrorismo
takfiri, la liberacién de Palestina y la resistencia contra la injerencia militar extranjera
resultan ser los pilares fundamentales del Estado, siempre en un contexto de alto nivel de
pragmatismo politico (Kozhanov, 2018). Esta situacion implica que la memoria oficial
que sintetiza y simplifica invariablemente la historia y los mitos fundacionales de la shia
revela como cualquier persona puede ser un héroe de la nacion siempre y cuando esté
dispuesto a sacrificar su vida como lo hicieron los martires de 1979.
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Ahora bien, Jenkins (2016) ha contribuido a estas reflexiones anotando como
las instituciones relacionadas con la seguridad y la economia revolucionaria,
particularmente agentes trasnacionales como las bonyad, han tenido un papel
preponderante en la proyeccion del discurso publico irani como una fantasia en
constante deseo de ser cumplida. A mas de cuatro décadas de su revolucion, Iran se
ve a si misma como una nacion que es lider regional frente a competidores en el
Golfo Pérsico y el Mediterraneo Oriental en un contexto marcado por autoritarismos,
sectarismos ¢ injerencias militares en Iraq y Afganistan, escenarios que han sido
representados por el gobierno irani como un riesgo constante de que Iran pueda
convertirse en el siguiente blanco. Ciertamente, esto ha fortalecido el papel de las
fuerzas armadas iranies, particularmente a los veteranos de guerra pertenecientes a
la Guardia Revolucionaria, un sector del gobierno que no solo controla los programas
estratégicos mas importantes del Estado, sino también el discurso publico
revolucionario, lo que les convierte en productores y certificadores del martirio
oficial y del discurso publico simultaneamente.

Dentro de Iran, tal como ocurre en otras partes del mundo donde se coexiste con
conflictos bélicos prolongados, parte de la sociedad civil ha criticado el elevado
nimero de victimas que cae en escenarios del tablero geopolitico del mundo arabe,
reclamando al gobierno que la sangre de los iranies en batalla es una sangre
derramada en “guerras que no son de la sociedad, sino del régimen” (Fatollah-Nejad
2018). Esta situacion explica, de manera general, las razones por las cuales el
establishment irani necesita crear la fantasia de una nacion en constante resistencia
con un conjunto de martires que ofrezcan su vida a cambio del bienestar del resto de
la sociedad. Este imaginario, es decir, el de un Estado en constante amenaza, crea
una idea nacional que cohesiona socialmente a la poblacion e intenta justificar cada
campafia militar donde mueren iranies “en aras del caracter redistributivo e
idealizado de la revolucion de 1979” (Jenkins 2016).

En una fusion de horizontes interpretativos, si se parte de la idea documentada
de que el afgano promedio que se recluta en la LF lo hace por una cuestién
econdmica mas que politica, ideoldgica (o mucho menos religiosa), se esta en
condicion de asumir que la representacion del destino de la persona afgana como
martir en la iconografia oficial que proyecta el Estado irani estd disefiada no para
salvaguardar el bienestar del afgano hazara, sino para compensar el nimero de
martires que necesita el Estado irani para seguir adelante con su estrategia
geopolitica en el mundo arabe ante la critica interna sobre el numero de bajas iranies,
por una parte, y las criticas sobre el racismo y el clasismo que imperan en Iran contra
las poblaciones afganas, por la otra. Esta situacion provoca que el martirio del afgano
sea un producto consumido por la propia base social del Estado irani con la que se
legitima la guerra, el presupuesto y el discurso mismo que estd generando una
movilizacion militar en el tablero geopolitico.

Cuando Ali Hajizadeh, comandante de la Fuerza Aeroespacial del Cuerpo de la
Guardia Revolucionaria, realizé una conferencia de prensa para explicar el ataque a
la base militar estadounidense en Iraq (como respuesta al asesinato de Qasem
Soleimani en enero de 2020), toda la nacion irani pudo observar en cadena nacional
como la television del Estado mostraba al conferencista rodeado de las banderas de
la LF junto a las banderas e insignias de Hezbol4, los Houthies, las Hashd Al-Sha‘abi
y Hamas, al lado de la bandera irani y de la Guardia Revolucionaria (Iran Wire 2020).
El hecho que un funcionario militar irani se presentara en publico frente a las
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banderas pertenecientes a estos grupos que luchan en el extranjero fue algo inusual en el
terreno nacional, pero tuvo toda la intencion de mostrar el liderazgo irani en diferentes
unidades militares y discursivas que promueven un discurso publico que, mas que
religioso, proyecta un sentimiento antiimperialista, antisionista y antiestadounidense que
se manifiesta cada vez que los Houthies apuntan desde Yemen a diversos blancos en
Arabia Saudi o cuando Hamas responde con coheteria a Israel desde la Franja de Gaza.

Si bien es posible que la totalidad de las acciones de estos grupos no esté
continuamente coordinada por la Republica Islamica de Iran (ya que algunos autores han
defendido que estas organizaciones presentan agendas politicas propias) (Arhab 2019), el
hecho de mostrar el martirio de los combatientes de cada uno de estos grupos en medios
y espacios publicos lo que fomenta no es una devocion hacia la shia, sino un sentimiento
nacionalista de un Irdan posrevolucionario que, en una estrategia transnacional y
transfronteriza, esta siendo consumido por los jovenes iranies que no experimentaron la
revolucion de 1979, pero si estan experimentando y consumiendo una version actualizada
de la misma bajo el eslogan de la “defensa sagrada”.

Durante un largo periodo de tiempo, personajes como Hassan Nasrallah, el secretario
general de Hezbol4, o lideres de Hamas, han confirmado las estrechas conexiones con
Iran a través de campafias mediaticas en canales como A/-Manar, al tiempo que estas
figuras han aparecido en multiples ocasiones en uno de los espacios de reproduccion
hegemonica més iconicos de Iran, es decir, los murales de la avenida Vali Asr, en la cual
se proyecta constantemente la idea del “eje de la resistencia” como contranarrativa al
denominado “eje del mal” propuesto por Estados Unidos desde enero de 2002 (Afrasiabi
2017). Si bien la LF no ha aparecido todavia en grandes murales de Vali Asr en Teheran,
la produccion estética de la unidad de informacion circula ampliamente en las redes
sociales como Facebook, Twitter, WhatsApp, Instagram o Telegram, ésta tltima utilizada
por 45 millones de personas a pesar de la prohibicion del Estado.

Asi, el imaginario que priva en la imagen del martir afgano de la LF,
independientemente del medio (cine, television, internet), promueve una temporalidad
estancada en el pasado revolucionario, manifestada en el presente de la “defensa sagrada”,
ampliamente nacionalista y antiimperialista que hace parecer que la comunidad afgana de
la LF se esté convirtiendo en la exportadora de la revolucion de 1979 en pleno siglo XXI,
al utilizar el nombre de Fatima para dicho objetivo. Asi, después de las injerencias
militares estadounidenses que utilizaron conceptos como libertad, democracia, o incluso
un lenguaje religioso promovido por George W. Bush cuando en 2003 advirti6é que “Dios
le ordeno liberar Iraq” (MacAskill, 2005), Iran, a través de la LF, sigue fomentando una
contranarrativa que pone en tela de juicio la llamada “democracia occidental” en todo
Oriente Medio, fabricando una critica que, con el paso del tiempo, se ha convertido en un
pilar fundamental del discurso publico irani a través de una estética que constantemente
representa el autosacrificio, la resistencia, el patriotismo, una postura antisionista que ha
perdurado desde hace cuatro décadas, la proteccion a los oprimidos (mostazefeen) que
provoca que la base social del Estado irani se refleje mas en una cultura salvacionista,
populista, con una identidad neorrevolucionaria, mas que una de corte genuinamente
religiosa, que genera lo que Jenkins cita como “sentimiento inspiracional” (elham-
bakhshi), es decir, un término explicitamente desarrollado para manifestar una nocioén
mas humanista de persuasion que la anteriormente citada de “poder blando”, la cual se
espera que tenga efecto a largo plazo y que ha servido, ademads, para ignorar o reprimir
movilizaciones internas en Iran (Jenkis 2016).
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4. Analisis critico del discurso visual del Canal Oficial de Telegram de la LF

En el modelo metodologico de Fairclogh (1989; 1993), el discurso no solo es
visto como un producto del pensamiento, sino como una practica social que
estructura formas de ver el mundo que implica una forma de dominacion en si misma.
De acuerdo con Fairclogh, es posible concebir las convenciones estéticas de la LF
como “Ordenes del discurso”, es decir, no como el producto icénico del discurso del
Estado, sino como una practica discursiva del mismo que combinan multiples
convenciones y formas de texto, ya sea visual, escrito, auditivo o todos (Fairclogh
2008).

Asi, en este modelo de andlisis, todas las practicas sociales estan ligadas a
situaciones histdricas especificas y es en los medios por los cuales se reproducen
donde estas adquieren una revaloraciéon que puede ser instrumentalizada para
diferentes intereses. De acuerdo con Janks (1997), este modelo ofrece pistas
analiticas Ttiles para comprender como el discurso estd implicado en las relaciones
de poder y como estructura condiciones de pensamiento e imaginarios para
reproducir el orden del discurso bajo el cual se produce este tipo de persuasion. En
concreto, el modelo de Fairclough (1989) consta de tres pasos de analisis
interrelacionados vinculados a tres dimensiones. 1. El objeto de analisis (los textos
verbales o visuales, en este caso los posters de los martires de la LF). 2. Los procesos
mediante los cuales se produce y recibe el objeto (en este caso el canal de la LF en
Telegram). 3. Las condiciones sociohistdricas que rigen estos procesos (en este caso
el que se construye por el Estado irani denominado como “la defensa sagrada”.

Segun Fairclough, cada una de estas dimensiones requiere un tipo diferente de
analisis. 1. Anadlisis de texto (descripcion). 2 Analisis de procesamiento
(interpretacion). 3. Analisis social (explicacion) (Fairclough 1993; Janks 1997). Para
realizar este analisis, es necesario el contexto historico del objeto de estudio y el
medio donde se promueve para realizar una conexion capaz de ubicar patrones que
intenten moldear la practica social donde se manifiestan estructurando un orden
significativo de dominacion.
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Perfil del Canal Oficial de la Liwa Fatemiyoun de Telegram. Fatemiyoun (O swedold)
https://t.me/Fatemiyoun1434. Cuenta con 10.378 seguidores hasta el 10 de septiembre de
2021. El link asociado de la pagina: Aparat.com/Fatemiyounl434. Se divide en 6

secciones: medios, archivos, links, musica y GIFs.

Discurso visual

Descripcion

Interpretaciéon

Explicacién

Discurso visual 1

Péster modelo de la LF
Caracteristicas ~ textuales:
el rostro de un martir de
nombre Sayed Mohamed
Payandeh, afio de
nacimiento (1994), afio de
martirio (2018), lugar de
martirio (Tudmur, Siria),
lugar de la tumba del
martir (Kashan, Iran). El
titulo del pdster es “martir
defensor de los lugares
sagrados de los
Fatemiyoun”. Esta
acompafiado de banderas
rojas, amarillas, verdes y
una de color negro. Al
centro, el emblema de la
LF.

Circula a través del canal
oficial de la LF de Telegram
Fecha: 5 de septiembre de
2022

909 vistas.

Formato: poster digital
Conmemora la muerte de un
“defensor de los lugares
sagrados” pero convoca a
cientos de publicaciones
similares con historias de
personas que fueron
conocidas el dia que
murieron. El contexto de la
aglomeracion en la
celebracion del martirio; el
color de las banderas
significa lo siguiente: verde
(color del islam), amarillo
(color de la LF), rojo (color

de la sangre del Imam
Hussein) y negro (color del
duelo).

Este modelo de poster constituye un
60% de las publicaciones del canal de
Telegram de la LF.

Reproduce el reconocimiento que
cualquier afgano o persona que se
quiera sacrificar por Iran puede
lograr. No se explicita el lugar de
nacimiento como si no importara el
lugar de donde proviene la persona,
sino el lugar a dénde va cuando se
convierte en martir. Debe conectarse
con las imagenes de recompensa
econdmica de su familia (Hay un
ejemplo en la imagen 6 de esta
muestra visual).

Discurso visual 2

Cartel digital con dos
personajes publicos de la
politica en Medio Oriente:
Qasem  Soleimani (ex
comandante de las Fuerzas
Al Quds de Iran) y Abu
Mahdi al  Mohandis
(representante  de  la
organizacion Hasd Al-
Sha‘abi, en Iraq), unicas
figuras a las que se les ve el
rostro completamente.
Estan acompaiados de
banderas rojas y verdes, y
de mujeres, jovenes y un
nifio en un camino que se
dirige  hacia  Kerbala,
destino de peregrinaje para
la shia.

Circula a través del canal
oficial de la LF de Telegram
y en las redes sociales de la
OJW (El centro de Medios de
la Guardia Revolucionaria
irani).

Fecha: 5 de septiembre de
2022

1100 vistas.

Formato: poster digital
Conmemora la muerte de dos
“defensores de los lugares
sagrados”.

El contexto de la imagen es la
redencion de dos martires
aspiracionales del proyecto
irani; el color de las banderas
citado anteriormente aparece
de nuevo al fondo. La figura
del nifio suele representar una
revancha sobre el martirio de
ambas figuras.

Este poster constituye uno de los
multiples iconos del discurso visual
del canal de Telegram de LF que
intenta replicar el martirio de Qasem
Soleimani y de Abu Mahdi Al-
Muhandis en el teatro de operaciones
sirio. La imagen de Soleimani en
particular es muy habitual en la
memorializacion del martirio no sélo
de la LF, sino de todos los grupos
asociados con la llamada “defensa de
los lugares sagrados de la shia”

AAM, 30 (2023) 137-158



148

MOISES GARDUNO GARCIA

Discurso visual 3

Fotografia del Hoyatola
Al-Islam Abdullah Haji
Sadeghi, representante del
Lider Supremo ante la
Guardia  Revolucionaria
irani, conmemorando a los
martires de la LF en
presencia de banderas de la
Republica  Islamica de
Iran, los Pasdaran, la LF, la
Organizaciéon Jatam Al-
Anbiya, asi como las
imagenes de Ali Jamenei y
Ruhollah Jomeini. En la
descripcion del texto en
Telegram se puede leer:
“tales reuniones no son
solo para honrar a los
martires y sus familias,
sino también para
mantener la cultura del
sacrificio y martirio vivo
en la sociedad”.

Circula a través del canal
oficial de la LF de Telegram
Fecha: 31 de agosto de 2022
1100 vistas.

Formato: fotografia digital
Acto colectivo funcional para
mantener viva la cultura del
martirio, pero certificada por
los simbolos nacionalistas
iranies, particularmente la
bandera nacional, y la figura
del padre fundador de la
Republica.  El  discurso
revolucionario  se  hace
presente a través de la figura
de Jomeini y de la bandera de
la Organizaciéon Jatam Al-
Anbiya, la cual se encarg6 de
administrar la mayor
cantidad de proyectos de
reconstruccion nacional en
Iran después de la guerra con
Iraq en los afios ochenta.

Se trata de una fotografia que retrata
de manera concreta la fusion entre el
martirio  revolucionario con el
martirio de la llamada “sagrada
defensa”.  Combina  elementos
revolucionarios para tratar de
construir un tipo de ingenieria social
entre los voluntarios de la LF que
estan al servicio del gobierno irani en

el terreno sirio. Destacan los
simbolos nacionales y
revolucionarios como pilares

fundamentales del futuro de la naciéon
irani para lo cual es indispensable la
existencia de los voluntarios que
terminardn como martires de la
nacion. Junto con la imagen de
Soleimani en otras imagenes, la
figura de la bandera nacional y del
Ayatola Jomeini constituyen los
actos iconicos mads representativos
para crear el imaginario de las
generaciones que contemplan este
discurso.

Discurso visual 4

Fotografia del
establecimiento de una
ceremonia frente a la casa
del martir del Santuario de
la LF Mohammed Arash
Ahmadi.

Se trata de una imagen que
muestra la fecha (sabado
31 del mordad de 1401, es
decir, 22 de agosto de
2022) y el nombre del

martir, junto con
fotografias de Qasem
Soleimani, el Ayatola

Jomeini y el Ayatolda Ali
Jamenet, justo al lado de la
fotografia del rostro de
Arash Ahmadi.

Circula a través del canal
oficial de la LF de Telegram
Fecha: 25 de agosto de 2022
1600 vistas.

Formato: fotografia digital
Acto colectivo funcional para
mantener viva la cultura del
martirio, pero certificada por
los simbolos nacionalistas y

revolucionario iranies. A
diferencia de la imagen
anterior, esta fotografia

subraya figuras importantes
en el plano ideologico (Lider
Supremo) y en el ambito
militar-operativo (Qasem
Soleimani) como iguales ante
el martir que se memorializa.

Al igual que la imagen anterior, se
trata de una fotografia que retrata de
manera concreta la fusion entre el
martirio  revolucionario con el
martirio de la llamada “sagrada
defensa” en el domicilio del martir
(cuya direccion o ubicacion no se
menciona en ninguna parte de la
publicacion).

También, esta foto combina
elementos revolucionarios para una
ingenieria social entre los voluntarios
de la LF que estan al servicio del
gobierno irani en el terreno sirio,
conectando la mision en el extranjero
con el sentimiento mas intimo de la
comunidad, esto es, el seno familiar.
Junto con la imagen de Soleimani,
resalta la figura del Ayatola Jomeini
como acto iconico del imaginario
revolucionario.

Discurso visual 5

Poster que convoca a la
celebracion de una
ceremonia para orar por el
memorial  del  martir
“defensor del santuario”
Reza Esmaili. Contiene
fecha (Viernes, 28 de
agosto de 2022) lugar
(Mashhad, Irdn) y los

nombres de los
participantes como
oradores. Esta
acompafado  por la

direccion de la mezquita, la
fotografia ~de  Qasem
Soleimani al mismo nivel
que el rostro del martir
Esmaili que porta una
kufiya pasdarani, asi como
por los emblemas de la LF
y la Guardia
Revolucionaria irani.

Circula a través del canal
oficial de la LF de Telegram
Fecha: 17 de agosto de 2022
1700 vistas.

Formato: Poster.

Acto colectivo funcional en
la mezquita, abierto para todo
publico, para mantener viva
la cultura del martirio a
través, nuevamente, del uso
de la imagen de Qasem
Soleimani.

Otra evidencia mas, ampliamente
popular en el espacio publico irani, se
trata de un poster que retrata de
manera concreta la fusion entre el
martirio  revolucionario con el
martirio de la llamada “sagrada
defensa” con especial énfasis en las
juventudes iranies y afganas. Con la
imagen de Soleimani, también se
incorporan elementos militares de
heroizacion y mitificacion  del
discurso irani de corte trasnacional
(hay que recordar que Soleimani fue
asesinado en Iraq y no en Iran) con lo
que la idea del martirio por Iran en
tierras lejanas es parte fundamental
del espiritu que trata de construir en
el imaginario de los reclutas de la LF
y de cualquier otro grupo pro irani:
“si alguien se convierte en martir,
puede convertirse en alguien del
nivel de Soleimani”.
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Discurso visual 6

Fotografia del Jefe de la
Administracion General de
la  Fundacion  Shahid
Khorasan Razavi reunido
con familiares de los
martires Mortaza Masoud
Mohammadi y Hasan
Ebrahimi, ambos de la LF
para entregar el apoyo
social y econdémico como
derecho correspondiente al

Circula a través del canal
oficial de la LF de Telegram
Fecha: 13 de agosto de 2022
1500 vistas.

Formato: Fotografia

Acto colectivo donde se hace
publico el apoyo
gubernamental que el Estado
irani proporciona a las
familias de los martires en
una simbolizacion de los

<

Esta fotografia es una de las multiples
evidencias que se pueden encontrar
en el canal de Telegram de la LF que
hace alusion al reconocimiento del
Estado del martirio de miembros de
la LF que se difunde de manera
amplia en los medios de
comunicacion iranies. Los
funcionarios iranies promueven la
idea de que el Estado cumple con la
fantasia de que el martirio es

‘mas necesitados
(mostazefeen) donde las
viudas y los familiares de los
martires reciben un trato
especial en el sistema politico
irani post revolucionario.

familiar del martir. El texto
publicado en el Canal de
Telegram describe: “los
martires que defienden el
santuario son los modelos
a seguir de la sociedad
actual”

recompensado a los familiares con lo
que se alientan nuevas practicas
sociales de reclutamiento por
necesidad econdmica.

(Canal de Telegram LF, 2022).

a) Descripcion

Resaltan elementos comunes y sobresalientes en la muestra visual presentada. En
primer lugar, el papel que desempefian los rostros. Todos los martires que se presentan
son hombres. Todos los martires que se conmemoran son jovenes. De acuerdo con
Rolston (2020) las narrativas conmemorativas constan de tres elementos analiticos: la
persona o personas que se conmemoran (en este sentido serian los rostros), el evento que
se conmemora (en este sentido seria el martirio en determinada batalla o el afio en que
sucedi6 al martirio) y el contexto mas amplio del evento (en especifico, la defensa de los
lugares sagrados para el shiismo en el escenario concreto de Siria).

En segundo lugar, resalta el papel de las banderas como indicativo revolucionario,
nacionalista y antiimperialista. La bandera irani es un claro icono del nacionalismo
pregonado por el Estado y el simbolo mas importante de cohesion nacional y de la
institucionalizacion de la revolucion de 1979. Por otra parte, el conjunto de banderas de
colores tiene una relacion mas cercana con los mitos fundacionales del shiismo que han
sido apropiados por el Estado para convocar la lealtad al régimen. La bandera verde, por
ejemplo, tiene la frase “Ya Hussein” la cual es utilizada por los musulmanes shia para
invocar el aniversario de la Batalla de Karbala. La bandera negra, se asocia con el
testimonio de fe musulmén y con una préctica de Mahoma quien solia tener un estandarte
blanco, un estandarte negro y otro amarillo en tiempos de guerra, particularmente durante
la Batalla de Badr donde participd Ali y el grupo de “Los Compafieros del Profeta”
(Bahari y Hassan 2014). En el caso de la bandera roja, es la misma bandera roja que
aparecio el 4 de enero de 2020 en la Mezquita de Jamkaran, Qom, que se habia izado para
honrar al general irani Qasem Soleimani, quien habia sido asesinado por un ataque aéreo
con un dron estadounidense un dia antes. Si bien el eslogan de la bandera roja dice en
farsi: “aquellos que quieren vengar la sangre de Hussein”, este tipo de banderas
simbolizan la sangre derramada injustamente lo que pone a Qasem Soleimani y a Hussein
ibn Ali en el mismo nivel de martirio e injusticia.

Justamente, la figura de Qasem Soleimani es otro acto iconico relevante en el
discurso visual seleccionado. Es muy recurrente no so6lo en pdsters, sino en su uso
colectivo en actos publicos, tanto con oficiales del gobierno como con las familias de los
martires (ambos ampliamente expuestos en el canal de Telegram de la LF). De acuerdo
con uno de los reportes mas completos en occidente, Soleimani fue ampliamente popular
entre los circulos militares y con el mismo lider Ali Jamenei. Se dice que exhibia un rasgo
que los arabes llaman jilib, o carisma discreto, pues “no hablaba, no comentaba, solo se
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sentaba y escuchaba, pero todos estaban al pendiente de ¢1” (Filkins 2013). La figura
de Soleimani en estos ejemplos visuales no so6lo es una referencia simbdlica del
martirio, sino también un referente militar pues ¢l era quien dirigia la estrategia irani
en Siria y a quien se le debe la derrota del Estado Islamico tanto en Siria como en
Iraq, sin demeritar el extraordinario papel que desempenaron las Fuerzas
Democraticas Sirias, mayoritariamente formadas por las unidades de proteccion
kurdas.

Como se puede observar en las imagenes, la combinacion de figuras épicas en
la historia del islam shia y de la Republica Islamica de Iran al lado de personas
ordinarias que se reclutan en la LF es un texto comun que se puede apreciar en los
medios de difusion del organismo y que es sumamente habitual encontrar no s6lo en
Internet o television, sino también en el espacio publico irani, tanto rural como de
las grandes ciudades.

b) Interpretacion

En el modelo de Fairclough es muy importante reflexionar sobre el medio de
difusién del mensaje o texto visual porque, siguiendo la influencia de Marshall
McLuhan (1994), el medio es parte importante del mensaje. En este sentido, la
muestra visual se seleccion6 del Canal Oficial de la LF en Telegram porque es el
medio de difusion digital mas utilizado por esta organizacion al contar con mas de
10 mil suscriptores, a diferencia de otros medios como Instagram o Facebook donde,
incluso, han sido cerradas sus cuentas en varias ocasiones (Canal de Telegram LF
2022). Ademas, resulta interesante saber que Telegram es la aplicacion mas utilizada
en Iran ya que, de acuerdo con Google Play Ranking, se trata de la segunda app mas
utilizada por los usuarios, solo detras de Balad Maps que es una aplicacion para el
trafico y la navegacion, con mas de 40 millones de usuarios (Google Play Rankig
2022). Es necesario reflexionar que este acto replica los actos colectivos
representados en las imagenes en cada espacio de intimidad que hay entre el usuario
y su teléfono movil, sin importar el momento o espacio donde se encuentre el
receptor del mensaje. La cuestion de los mensajes instantaneos es, en tiempos
actuales, una técnica que refuerza los discursos dominantes en tanto los duefios de la
infraestructura donde se disemina el mensaje colaboran totalmente con las elites del
Estado que promueven dicho mensaje (Kermani 2020).

Ahora bien, el Canal de Telegram LF es un medio creado y alimentado por el
Centro de Medios de la LF, que tiene una extension de textos multimodales en el
sitio Aparat, en lengua farsi, (Aparat 2017) recibiendo influencia de directores y
documentalistas que también trabajan en instancias profesionales de medios de
comunicacion como la Fundacion Astan-e Qods-e Razavi, con base en Qom y
Mashhad, organizaciones militares como la Bonyad-e Farabi y, por supuesto, la
Organizacién de Medios del Estado Irani (OJW), que se encarga de construir el
imaginario revolucionario del espacio publico del pais, al menos desde el afio 2011
cuando nace bajo el paraguas de la Organizacion para la Propagacion Islamica (OIP)
en aras de filmar peliculas en sitios utilizados por personal militar, asi como para
promover nuevas narrativas visuales de la cultura de guerra y la “defensa de la
nacion”, con énfasis en el espiritu del martirio por jévenes miembros pertenecientes
a Basijies, Hezbollahies y el Servicio de Inteligencia (Tehran Times 2020).
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En tiempos del capitalismo cognitivo y de la era digital marcada por el dominio del
algoritmo, el papel de la OJW en el Canal de Telegram de la LF se nota por la influencia
de jovenes que producen discursos hegemodnicos para otros jovenes. Por ejemplo, es
sabido que la OJW esta presidida por Ehsan Mohammad-Hassani, una figura cultural
juvenil que reproduce el ideal de la Reptublica Islamica que intenta la viralizacion de sus
mensajes a partir de la motivacion que proyectan sus contenidos y el énfasis que hace en
los enemigos de la nacion a los cuales hay que combatir permanentemente tales como lo
fueron Sadam Hussein, o en la actualidad Estados Unidos, Israel y Arabia Saudi. Asi, el
convencimiento de la necesidad de ir a luchar a Siria 0 a Yemen por el bienestar del pais
o de concretar alianzas con “los verdaderos arabes” como Hamas, Bashar Al-Assad o los
Houties, se combinan con la elaboracion de apologias a figuras importantes como Qasem
Soleimani, Jomeini, Ali Jamenei y otros “héroes de la nacién” a través del uso del teléfono
movil, tableta o laptop, utilizando la tecnologia de la sociedad multiplataforma para llegar
a la juventud irani (Parto News 2021).

¢) Explicacion

El tratamiento que la Republica Islamica de Iran le da a la historia del shiismo, por
una parte, y al fendmeno del martirio como pilar fundamental de la creacion del Estado
irani, por la otra, sostiene un discurso visual donde se intenta replicar el sentimiento
antiimperialista y nacionalista de la revolucion de 1979 en una etapa marcada
constantemente como de “defensa sagrada”. Las instancias encargadas de construir este
imaginario estético de dominacién manipulan sistematicamente la narrativa, pasando de
la television, los periodicos, las estampillas de correos y los libros de texto hasta las apps
y las redes sociales en Internet, particularmente el uso de Telegram como la app mas
popular en el pais

Para autores como Ervand Abrahamian (1993), el objetivo del discurso del Estado
siempre ha sido reforzar la reputacion de la élite en el poder como defensores de las masas
oprimidas por la opulencia nacional y como defensores de una nacion en constante guerra
con las potencias extranjeras. Pero a diferencia de lo estudiado por Abrahamian hace tres
décadas es que, con base en la muestra visual extraida de la LF (tal como se puede hacer
con muestras de organizaciones como Hezbold o Hamas), la Republica Islamica de Iran
ahora describe la paranoia que prevalece en todo el espectro politico de Irdn
argumentando que la revolucioén debe estar en estado permanente de emergencia por lo
que la nacidn necesita reproducir la valentia y el sacrificio de 1979 para garantizar el
futuro de las nuevas generaciones, utilizando los medios digitales para que los mismos
jovenes, particularmente los mas necesitados, hagan este sacrificio. En esta practica social
que se intenta reproducir es donde entran las poblaciones afganas que viven, legal o
ilegalmente en Irdn, como potenciales martires contemporaneos que son venerados en
sitios oficiales del Estado no tanto para reconocer su labor como héroes nacionales, sino
también para mantener viva una practica social que es, al mismo tiempo, la practica
discursiva del Estado irani, es decir, un reclutamiento sostenido de afganos que de cierta
forma evita las criticas que recibe el Estado cuando los martires son iranies.

Las evidencias visuales seleccionadas revelan una intencionalidad clara a partir de
la memorializacion y la heroificacion de los martires afganos, de la visibilizacion de la
ideologia irani revolucionaria entre las personas involucradas en la guerra en Siria y de la
produccion de una conciencia de que el gobierno irani estd obligado a realizar dichas
incursiones para el bien de toda la nacién abrazando a los afganos para ello, al tiempo que
ellos abrazan los ideales revolucionarios del Estado irani. El estudio de esta muestra
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implica que los usuarios del texto visual que se recibe en Telegram adquieren un
discurso oficial donde el martir reproduce una supuesta conciencia critica de los
enemigos de Iran y a partir de dicha practica social desempefia un papel central en la
nacion, pero como martir que ha dado su vida, todo esto para la construccion de una
idea aspiracional para el irani o para cualquier persona que consuma el relato de la
imagen. El martirio y el reconocimiento publico del martir ante la familia provoca
que otros afganos puedan consumir la memorializacion y la heroificacion de sus
pares como una forma de inspiracion para replicar esta practica social, sobre todo si
las condiciones econdmicas y sociales en las que vive la gran mayoria de esta
comunidad no cambian.

Las préacticas sociales que reproduce esta ideologia se consideran una practica
de dominacién porque no resuelve la precariedad econdémica de la poblacion afgana,
sino que la instrumentaliza para la guerra. Algunos elementos para defender esta
explicacion son la supuesta ganancia que cualquier afgano o persona que se quiera
sacrificar por Iran puede lograr, la manera concreta en que la fusion entre el martirio
revolucionario de 1979 con el martirio de la llamada “sagrada defensa” produce una
personalidad y una iniciativa para que los jovenes promuevan los ideales de la
revolucion a través de la guerra en Siria, el supuesto valor de la comunidad afgana
no como un sector de la sociedad hostil o estigmatizado, sino como voluntarios que
defienden los lugares sagrados de la nacion que, debido a su lealtad, compromiso y
sacrificio, pueden elevar su rostro al mismo nivel de figuras como Qasem Soleimani
o el mismo Jomeini, a través de su simbolizacion en la escena digital, por una parte,
y ganar con ello el respeto de sus familias, por la otra. Estos actos iconicos son los
mas representativos que se encuentran en la muestra para crear el imaginario de la
llamada “sagrada defensa” con especial énfasis en las juventudes iranies y afganas
precarizadas, las cuales incorporan elementos de heroificacion y mitificacion que
son de corte trasnacional, transfronterizo y profundamente nacionalista, pero cuya
movilizacion y reclutamiento se alcanza gracias a su condicidon econdmica de
precariedad econdmica y social (mostazefeen) lo cual da a entender que el Estado
irani ahora procura a sus desposeidos e indefensos no por medio de politicas publicas
de justicia social, sino a través de sus politicas de seguridad y militarismo con las
que los envia a la guerra.

5. Conclusiones

Con base en los apartados anteriores, es posible concluir que el trabajo de
propaganda del Estado irani ha implicado una fusion sofisticada de una
interpretacion del islam shia revolucionario de 1979 con una forma de movilizacion
politica contemporanea en la denominada “defensa sagrada”, a través de la
apropiacion del imaginario estético del martirio de los miembros de la LF en el
escenario sirio. Los recuerdos de la revolucion de 1979 se han utilizado para la
consolidacion de un discurso publico donde la memoria oficial es representada a
través del triunfo de la nacién irani que solo se consigue con la muerte de los mas
necesitados que, en el caso de la LF, son constituidos a través de los rostros de los
afganos que se han convertido en martires.

A pesar de que estamos en un momento donde la comunicacion se establece de
manera descentralizada (gracias a la tecnologia multiplataforma) instancias
especializadas en mediatizacion dentro del Estado irani han creado un poderoso mito
de unificacion que simplifica el pasado al enfatizar el recuerdo de los martires de la
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revolucion y traerlos al presente a través de un rango de heroificacion que se mide con
figuras como Jomeini y Qasem Soleimani quienes representan el ideal referencial al que
todo martir puede aspirar para tener un lugar de respeto y reconocimiento en la nacion
irani.

Como se pudo reflexionar en el archivo digital seleccionado, todos los martires son
hombres. Todos son jovenes. Todos murieron en el extranjero. Todos son afganos. La
imagen de Soleimani, de Jomeini y de Ali Jamenei, son la panacea que cohesiona todos
los simbolos de Kerbala, la cual se ha trasladado a Siria y podria, de acuerdo con este
discurso, trasladarse a cualquier parte del mundo donde el interés nacional del Estado
decida que es importante tener fuerzas armadas. La imagen de Hussein, como martir
fundacional en las banderas de distinto color, se fusiona con las banderas nacionales y los
esloganes de la revolucion de 1979 para recrear actos colectivos, en publico o con la
familia de los martires que a final de cuentas termina circulando en la app mas utilizada
y popular en todo Irén, principal mercado de consumo de estas ideas.

Los actos colectivos, la familia y las banderas son simbolos de memorializacion y
heroificacion del martirio, pero la forma en la que se presentan al lado de funcionarios
publicos del Estado irani ofrece una interpretacion que ve a estas imagenes no como un
simbolo romantico de la historia de vida de una persona que murié por la patria, sino
como un elemento de traduccion donde el nacionalismo irani, el jomeinismo
antiimperialista y el sentimiento revolucionario que tuvo su origen en 1979 intenta
replicar en las nuevas juventudes aquellos ideales que dieron fortaleza a la elite politica
que hoy en dia gobierna en Irdn y que se enfrenta a una nueva generacion que no
experimento6 dicho proceso revolucionario.

El argumento central del texto defendi6 que la representacion visual de los
combatientes de la LF como martires de Estado es una forma de certificar a la comunidad
afgana en el discurso publico irani no para el bienestar de estas comunidades, sino como
instrumento para mantener funcionando un imaginario revolucionario con el que la
Republica Islamica de Iran sigue justificando su actividad politica y militar en el mundo
arabe, particularmente en Siria, esto a través de la idea de la “defensa sagrada”, un eslogan
detectable desde la guerra Iran-Iraq en los afios ochenta y extensible ahora a escenarios
como el que se desarrolla en el texto. Asi, haciendo la revision de la historia de la LF y
de los elementos que componen el discurso publico irani, el texto realizd una seleccion
de estas representaciones del canal oficial de Telegram de la LF atendiendo a la
singularidad de que la mayoria de sus reclutas se nutre de personas afganas que viven
dentro de la misma sociedad irani, caracteristica que explica como el reclutamiento y la
propaganda visual de Teheran circula no sélo en las esferas de Afganistan o Siria, sino
también y con mucha influencia entre la propia audiencia irani, tal como se evidenci6 en
los lugares publicos que las imagenes develan con cada acto colectivo que se manifiesta
en este espacio de difusion lo cual indica claramente que la difusidon de un rostro afgano
alcanza una mayor proyeccion en la esfera digital cuando muere que cuando vive en la
precariedad de dos sociedades, la irani o la afgana, que le discriminan dependiendo del
lado de la frontera donde habite.
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1. Introduccién’

Ante la degradacion del sistema educativo marroqui y el fracaso de las sucesivas
reformas llevadas a cabo en los ultimos diez afios, muchos padres prefieren llevar a sus
hijos a los centros docentes extranjeros ubicados en Marruecos, y precisamente a las 45
escuelas francesas establecidas en las principales ciudades del pais. Hoy en dia, los
institutos educativos que dependen de la Agencia para la Ensefianza Francesa en el
Extranjero (AEFE) tienen mas de 46500 alumnos (mas de 70% son marroquies) que
aprenden el arabe como asignatura obligatoria, tanto en primaria como en secundaria. Se
trata, de un grupo heterogéneo formado por aprendices plurilingiies que dominan las
lenguas extranjeras y las estrategias de aprendizaje, lo que les permite desarrollar
facilmente sus habilidades metalingiiisticas al aprender las lenguas afines (el francés y el
espaiol), y les dificulta la adquisicidon de otras lenguas distintas a estas, como es el caso
del érabe.

Efectivamente, el aprendizaje de dicho idioma como L1, L2 o L3 se inserta en el
marco de los nuevos programas'® de la ensefianza de la lengua 4rabe en el sistema
educativo francés para alcanzar los niveles A1, A2, B1, B2 y C1 del MCER, dedicandole
entre dos y cinco horas por semana, ademas de dos horas de Historia y Geografia en
drabe®®. De esta manera, las directrices, por lo general, son comunes para todos los
institutos, aunque cada uno de ellos tiene su propio curriculo.

En lo referente al material didactico empleado, el Centro de Estudios Arabes (CEA)
de la AEFE en Rabat se encarga de la edicion, revision y actualizacion de los manuales
escolares y los dispositivos digitales desde la educacion infantil hasta la ensefianza
secundaria. Cabe sefialar que estos recursos educativos suelen ser utilizados por los
centros del estado francés en el Magreb, al igual que los colegios espafioles y bélgicos en
Marruecos. No obstante, hay que subrayar que estos libros no estan pensados para la
ensefanza del arabe como lengua extranjera.

En ese sentido, el presente trabajo pretende analizar los manuales de uso mas
frecuente en estas instituciones educativas. En este marco, fijaremos la atencion en la
estructura interna del libro, el enfoque adoptado, la tipologia de actividades, el tratamiento
de los aspectos gramaticales, 1éxicos, funcionales y culturales, las variedades del arabe
usadas, las aportaciones del método, el respeto o no de las peculiaridades de la lengua
arabe, los criterios de secuenciacion de los contenidos: adecuacion, complementariedad,
progresion, interdisciplinariedad, priorizacion, integracion y equilibrio, interrelacion y
globalizacion, etc.

(1) En el presente articulo vamos a adoptar el sistema de transcripcion que sigue: * -b -t -t -y -h -j -d -d -
r-z-s-§-s-d-t-z-"-g-f-q-k-l-m-n-h-w-y. Cabe indicar asimismo que todas las traducciones y
las aclaraciones son propias, salvo si se indica lo contrario.

(2) BOE (2015) : « Les Programmes de I’enseignement de la langue arabe dans les établissements
scolaires francais », [en linea], disponible en : https://langue-arabe.fr/les-programmes-de-1-
enseignement-de-la-langue-arabe-dans-les-etablissements-scolaires-francais, [consultado el
07/02/2023].

(3) CEA (2018) : « L’enseignement de I’arabe dans les établissements frangais au Maroc, en lien avec le
CECRL », [en linea], disponible en : https://www.cea.ac.ma/etablissement/infos-pratiques/enseigner-
l-arabe-dans-un-etablissement-francais, [consultado el 07/02/2023].
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2. Aqra’ma‘a Yiiki

Agra? ma‘a Yiki® (Leo con Jouki) intenta familiarizar a los alumnos de 1° (CP) y
2° (CE1) de primaria con la lengua arabe de manera ludica y progresiva a través de
actividades atractivas, tomando en cuenta los intereses particulares de los nifios. Para ello,
se proponen varias situaciones comunicativas reales, audiciones, diferentes tipos de textos
para observar, leer y escribir, etc. De igual modo, se ofrecen distintos documentos para
abordar los aspectos culturales de manera efectiva. Por consiguiente, el objetivo principal
de estos manuales es la adquisicion de las nociones basicas del arabe.

En cuanto a la estructura interna del libro, cada unidad engloba breves actividades
para fomentar la comprension, la lectura, la pronunciaciéon y la ortografia con el fin de
que los alumnos desarrollen las destrezas necesarias para poder comunicarse
exitosamente (Amehdar, 2011: 37- 48). Por una parte, los micro-dialogos suelen ser
apoyados por imagenes ilustrativas para trabajar los aspectos funcionales en contexto
[Agra? ma‘a Yitki 1:12 y 18]. Sin embargo, es importante considerar que los autores de
esta coleccion no se basan completamente en el enfoque nociofuncional, al contentarse
con la presentacion de los exponentes lingiiisticos sin especificar como seleccionarlos,
secuenciarlos y trabajarlos en el aula. Tampoco, se indica como integrarlos con los demas
contenidos lingiiisticos. Fuera lo que fuere, la preponderancia de la imagen en estos
manuales que utilizan la lectura fotografica debe mejorar la comprension lectora y la
asimilacion de categorias gramaticales y léxicas.

De modo paralelo, los temas abordados son muy proximos al nifio y a su mundo en
funciébn de situaciones concretas, lo que nos parece particularmente ventajoso.
Similarmente, los textos propuestos poseen una estructura organizada, amén de ser claros
y concisos, lo que puede promover la comprension de lo que se lee. Respecto a las tareas
de lectura, creemos que es una buena idea invitar al alumno a leer con la ligazén®
adecuada textos sin vocalizar, excepto aquellas palabras que generan incomprension
[Agra’ ma‘a Yiki 1:19].

De la misma forma, se recurre a la repeticion, propio del método tradicional, para
comprenderlo todo. Asi pues, mediante la visualizacion de imagenes y la reflexion sobre
el contenido del texto se van introduciendo implicitamente las estructuras gramaticales
sin dar ninguna explicacion metalingiiistica [Agra’ ma‘a Yiikt 1:12 y 18]. Sin duda, esto
representa un considerable ahorro de tiempo y esfuerzo cognitivo, tanto para el
aprendiente como para el profesor. No obstante, la pregunta que se plantea es: ;hasta qué
punto las actividades tituladas Urayi* (hago un repaso) y Antig (pronuncio) pueden
mejorar la pronunciacion y la lectoescritura de los nifios? Desde nuestro punto de vista,
leer en voz alta les ayudara a pronunciar correctamente. Igualmente, el habito de la lectura
es impostergable para comprender situaciones de la vida diaria. Por este motivo, se les

(4) Cada nivel consta de un libro de lectura, un CD audio, una libreta de iniciacion a la escritura, dos
cuadernos de ejercicios y una guia didactica para el docente.

(5) Enérabe, se da la ligazon cuando la palabra forma una unidad semantica indisociable, es decir cuando
una de las palabras estd intimamente ligada a otra. Por esta razén, la ligazén se realiza cuando la
palabra es seguida por otra que lleva el articulo determinado /al/-/ o cuando lleva un pronombre
posesivo. Veamoslo con un ejemplo concreto: jarayaI-filu I-gawiy li-yatanazzah (El elefante fuerte

salio para pasearse.) .ok Cssdll il z
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facilitan varios cuentos infantiles® en la seccion titulada Kan ya makan (erase una vez).
De igual forma, en la parte dedicada a la practica oral Atakallam (hablo) se les invita a
expresarse oralmente, tomando como punto de partida algunas vifietas del quehacer
cotidiano [Agra’ ma‘a Yiki 1: 41 y 90].

De igual manera, en la seccion titulada Atasalla (me divierto) se ofrecen poemas
infantiles, adivinanzas y juegos mnemotécnicos para despertar la creatividad en los nifios
[Agra’ ma‘a Yiki 1:16 y 106]. Desde esta optica, se puede afirmar que el habito de la
lectura se adquiere leyendo de forma activa. Andlogamente, en la parte titulada Wata ig
(documentos) se trabajan algunos contenidos l1éxicos adaptados a la edad del alumnado a
través del vocabulario ilustrado [Agra’ ma‘a Yitki 1:16 y 75]. El propésito de la seccion
Aktasifu I-*alam (descubro el mundo) es despertar la curiosidad del aprendiz por su propio
entorno. Por ende, en esta parte aparecen los aspectos culturales con microtextos sobre
Marruecos y Egipto respectivamente: artesania, personajes famosos, tipos de viviendas,
gastronomia, costumbres, espacios naturales, lugares de interés turistico y cultural, etc. A
este respecto, es notable que los contenidos lingiiisticos y culturales se trabajen
progresivamente de forma integrada, lo que refleja un ritmo de aprendizaje natural en este
manual.

Siendo asi, es crucial proponer tareas significativas para que los escolares descubran
el mundo que les rodea preparandolos para resolver situaciones reales de la vida cotidiana.
Al final del libro se incluyen actividades variadas de dibujo, lectura, vocabulario,
caligrafia, etc. para consolidar individualmente lo aprendido [Agra’ ma‘a Yiiki 2: 66-67].
En conjunto, consideramos positivo el hecho de incluir al final del libro un glosario
ilustrado con palabras que comparten el mismo campo semantico (la escuela, la ciudad,
las partes del cuerpo, el clima, la naturaleza, animales, muebles, alimentos, etc.). Mientras
tanto, seria mejor proponerles las herramientas adecuadas para conocer el 1éxico arabe y
saber usarlo, en vez de almacenar listas de palabras descontextualizadas. En todo caso,
hay que animarlos a aprender palabras basicas, relevantes y operativas, planteando
actividades contextualizadas sobre el uso de los sindnimos, anténimos, las palabras que
varian en funcion de los campos semanticos, etc. (Amehdar, 2020: 55-77).

En lo que se refiere a los aspectos gramaticales, estos se trabajan de forma implicita.
Por lo cual, los cuadros de referencia que aparecen al final del libro estan pensados, a fin
de que el usuario sepa utilizar correctamente las formas gramaticales mas relevantes
[Agra? ma‘a Yiki 2: 74 y 77]. Hay que poner de manifiesto que en esta parte no
encontramos respuestas satisfactorias a las dudas que tan singulares métodos pueden crear
al aprendiente, puesto que carecen de las explicaciones metalingiiisticas necesarias para
sistematizar los contenidos gramaticales estudiados. En este contexto, seria de gran
utilidad hacer una presentacion esquematizada de los mismos para procesarlos de forma
significativa ya que, a veces, los escolares se encuentran con situaciones dificiles donde
es complicado explicar la gramdtica arabe utilizando solamente términos abstractos.

Con este propdsito conviene subrayar que los aspectos lingliisticos y socioculturales
se trabajan paulatinamente de forma integrada a través de soportes tan variados como los
microtextos, vifietas, fotos, carteles, recetas, tarjetas, cuadros esquematicos, etc. De ahi

(6) A modo de ejemplo, se citan los cuentos que siguen: Dabdiib (el osito), Al-gitta Mima (1a gata Mima),

Amsis al-qittu I-’abyad (Amsis, el gato blanco), Qattis (el gato), Ad-darraya an-nariyya (la moto) ),
Yiiki wa-I-layl (Yiiki y la noche) y Ad-dayaya al-hamra’ (la gallina roja), etc.
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que sea de vital importancia disponer de un material complementario donde los alumnos
mas exigentes puedan ver cumplidas sus expectativas. Por eso, en los dos cuadernos de
actividades Agra’ ma‘a Yiki 1 y 2, los usuarios tienen a su disposicién una amplia gama
de actividades de refuerzo sobre distintos temas gramaticales y léxicos, resaltando
algunos aspectos culturales.

Por lo demas, es relevante mencionar que se trata mayoritariamente de ejercicios de
practica controlada en los que se repiten frases aisladas de forma mecanica bajo distintas
modalidades: transformacion gramatical, concordancia, conjugacion, correccion de frases
erréneas, construccion de frases, rellenar huecos, etc. [Agra’ ma‘a Yiki 2: 34-35]. En estos
cuadernos, la practica sistematica de los ejercicios de ampliacion se centra en la forma
con atencion al significado, lo que podria desarrollar su competencia gramatical [4gra’
ma‘a Yitki 2: 76 y 79].

Finalmente, corresponde agregar que este método pretende ensenar el arabe de forma
moderna, divertida, y efectiva, al tener como objetivo principal la asimilacion fonética,
morfologica y sintactica de la lengua objeto, intentando dotar a los nifios de un amplio
bagaje lingiiistico y cultural comtin a Marruecos y al mundo arabe. Con este fin, los
aspectos lingiiisticos y socioculturales de los libros de texto se deben trabajar
progresivamente en perfecta sintonia con los propuestos en los cuadernos de ejercicios.
Resulta, pues, que en los manuales de lectura se hace hincapi¢ en los contenidos
nociofuncionales, mientras que en los libros de trabajo se profundiza mas en el estudio de
las categorias semantico-gramaticales. Por tultimo, hay que indicar que la lengua usada en
esta coleccion es el arabe estandar, variedad moderna que favorece, indiscutiblemente, la
interaccion en el aula, tanto a nivel escrito como oral.

3. Subbik lubbik

Subbik lubbik es una propuesta metodologica dirigida a los alumnos de 3° de
primaria (CE2) para familiarizarlos con los cuentos infantiles® ilustrados. Con ello, se
intenta hacer un aprendizaje mas contextualizado de los contenidos gramaticales y los
elementos relacionados con la cultura marroqui y magrebi. En ese mismo contexto, se da
importancia a la sensibilizacién para la ciudadania, y a la concienciacion ambiental.
Después, el aprendiente tiene que leer microtextos para comprender el significado de
estos. Por razones de rendimiento, el usuario debe activar sus conocimientos previos para
interpretar adecuadamente la informacion proporcionada por el texto antes de plantear
preguntas y expresar sus opiniones. Es relevante apuntar que en la seccion titulada
Ata‘allam I-gira’a (aprendo a leer), se practica la lectura con la ligazon necesaria [Subbik
lubbik: 9]. Parece que, en principio, se espera alcanzar un nivel aceptable de fluidez
lectora mediante reiteradas lecturas. A nuestro parecer, este procedimiento es claramente
insuficiente porque la lectura es un proceso interactivo en el que se implican patrones
fonologicos, 1éxico-semanticos, y sintacticos.

(7) Esta coleccion consta de un libro de lectura, dos cuadernos de actividades, una guia pedagodgica para
el profesor, y un CD con los audios de los textos de referencia. Cabe mencionar que el titulo de esta
obra se refiere al genio de la lampara maravillosa de Aladino de Las mil y una noches.

(8) Este manual ofrece los cuentos que siguen: Al-fil-I-gawiyy (el elefante fuerte), Qawqa‘at babbiis (la
concha del caracol), Kayfa sara li-I-fili jartim (la trompa del elefante), Abitlgasim wa balgatuh (las
babuchas de Abulcasim), Abyad wa aswad (blanco y negro) y Mugamarat ad-di’b (1as aventuras del
lobo) .
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En lo tocante a las preguntas directas hechas en la parte titulada Hal fahimta an-nass
(¢Has comprendido el texto?), estas sirven solamente para descifrar el sentido del texto
propuesto [Subbik lubbik: 25]. Para nosotros, este tipo de preguntas son insuficientes para
potenciar la comprension inferencial. En este momento, es recomendable hacer preguntas
abiertas con el fin de permitir al interpelado responder aquello que desee. En lo que atafie
a los contenidos tematicos, se ofrecen breves textos sobre temas variados que van siempre
acompanados de cuadros explicativos en los que se presentan las palabras clave, las
formas verbales, el plural de los sustantivos, las expresiones idiomaticas, etc.
Particularmente, se centra en la informacién que necesitan los niflos sin distraer
indebidamente su atencion.

En lo referente a los contenidos 1éxicos, los autores han tomado en consideracion
tres factores principales a la hora de seleccionarlos: la claridad, la inteligibilidad
conceptual y la edad del alumnado. Es ostensible que la presentacion del vocabulario se
hace a partir de procedimientos tradicionales: primero se definen los conceptos, después
se introducen los sinébnimos y antébnimos mas comunes antes de sefialar como se forma el
plural de los sustantivos en arabe. En este entendido, se usan recursos iconicos para
aprender rapidamente el vocabulario (tarjetas, fotografias, dibujos, carteles, etc.).

Tal vez, lo mas notorio en este método sea la ensefianza de las expresiones
fraseoldgicas de forma contextualizada. Desde entonces, las unidades léxicas se
introducen paulatinamente de tal modo que el nifio pueda relacionarlas y usarlas
comunicativamente. Por tanto, en la seccion titulada Alfab bi-l-kalimat (juego con
palabras), se facilitan los juegos con las palabras encadenadas.” Nadie duda de que los
juegos ludicos constituyen un recurso poderoso para promover el aprendizaje activo y
cooperativo. Esto implica elaborar oraciones e ir afadiendo nuevas palabras segin
convenga.

A nuestro modo de ver, este tipo de ejercicios de expansion sélo facilitara la practica
mecanica de los contenidos lingiiisticos dado su cardcter repetitivo. De ahi la necesidad
de confeccionar actividades que posibiliten dentro de un marco significativo la
produccion libre y creativa de los aprendientes, trabajando adivinanzas, trabalenguas,
chistes, refranes, dichos, crucigramas, sopas de letras, etc. En este punto, interesa destacar
que la presentacion de los aspectos 1€xico-semanticos se hace inicamente en arabe, sin
recurrir a la traduccion, lo que permitira afianzar el vocabulario de los escolares.

Tomando en cuenta lo expresado anteriormente, se puede afirmar que la introduccién
del Iéxico en este manual se lleva a cabo de forma tradicional, apoyandose en los
documentos iconicos para aprenderlo, aunque a veces se plantean actividades ludicas para
asimilarlo sin ofrecerles ninguna explicacion metalingiiistica, excepto en los cuadros de
referencia gramatical que aparecen al final del libro [Subbik Iubbik: 144]. De ello se
desprende que los autores descuidan totalmente los aspectos formales de la lengua meta.
Y mas bien pensamos que se trata de una caracteristica inherente al manual cuyo objeto
principal es trabajar la lectoescritura en clase. Estas constataciones concuerdan con el

(9) Prueba de ello, es que permiten practicar los sonidos, las distintas entonaciones, la discriminacion
fonética, los afijos, las preposiciones, la concordancia, los tiempos verbales, los adjetivos, los
adverbios, las particulas, etc. De esta suerte, los niflos pueden trabajar la fonética, el 1éxico y la
gramatica de forma divertida y motivadora.
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punto de vista de Landero (1999) que sostiene que la ensefianza de la gramatica se hace
efectiva a través de la lectura y escritura:

Uno no tiene nada contra la gramatica, pero si contra la intoxicacion gramatical que estan
sufriendo nuestros jovenes. Uno esta convencido de que, fuera de algunos rudimentos tedricos,
la gramatica se aprende leyendo y escribiendo, y de que quien llegue, por ejemplo, a leer bien
una pagina, entonando bien las oraciones y desentrafiando con la voz el contenido y la musica
del idioma, ése sabe sintaxis.(1”

Coherentemente con esta concepcidn, este manual rompe con el enfoque tradicional
que prioriza la gramatica explicita y su terminologia técnica. Es de notar que este libro se
inspira en los métodos mas recientes en materia de didactica de lenguas extranjeras que
favorecen la gramatica implicita y sancionan el aprendizaje formal de la lengua. Otro dato
importante es que no se toman en consideracion las especificidades de la lengua arabe
que exige al profesor la ensefianza de las nociones gramaticales de manera explicita para
evitar la incomprension. Tomemos por ejemplo el caso de Al-’‘asma’ al-jamsa" (los
cinco nombres) que tienen la particularidad de adoptar la vocal larga (/i/, /a/, /i/) segin
el caso:

a) ya’a ajitka (tu hermano vino.) en nominativo.
b) ra‘aytu ajaka (vi a tu hermano.) en acusativo.
c) sallamtu ‘ala ajtka (saludé a tu hermano.) en genitivo.

De ser asi, el profesor esta obligado a suministrar reglas claras sobre el uso de ciertas
categorias gramaticales para evitar malentendidos, ya que segin Mgalsa (2007:55) «Los
cinco nombres se ponen en nominativo con la waw, en acusativo con la alif 'y en genitivo
con la ya’.»!1?. En nuestra opinion, la ensefianza del 4rabe ha de tener en cuenta, por una
parte, el respeto de las normas de declinacion que dejan huellas en la escritura, y, por otra
parte, la realizacion de las vocales breves casuales inicamente en los casos ineludibles de
flexion en la expresion oral.

Aun mas, los textos modernos (noticias, extractos de textos periodisticos,
novelas...), nos dan la posibilidad de leer con una realizacidon maxima de las vocales
casuales. Paralelamente, en los didlogos se puede hacer una realizacion minima de dichas
vocales. Mientras tanto, los escolares no deben percibir el irab como patrimonio
exclusivo de los gramaticos, puesto que el sistema casual del arabe es particularmente
sencillo (Hamparzoumian, 2005:125-149). Su simplicidad se debe principalmente al
hecho de que se basa en un andlisis formal inmediato y no en un andlisis complejo de
funciones que desarrolla entre los alumnos una posicion defensiva. En efecto, es necesario
que los docentes ensefien el analisis gramatical de manera simple sin entrar en detalles
del analisis tradicional de las funciones. En palabras de Ibn Jaldiin (1960:1277):

Conocer las leyes del analisis gramatical no es mas que saber como funciona la lengua y no es
un objetivo en si mismo, por tanto, hay grandes gramaticos y especialistas en arabe que saben
muchas de esas leyes, pero si se les pide escribir dos lineas a un hermano o a algiin ser querido

(10) Landero, L. (1999): «El gramatico a palos»,
https://elpais.com/diario/1999/12/14/0pinion/945126003 _850215.html, [consultado el 07/02/2023].

(11) Los cinco nombres son: abii (padre de), ajii (hermano de), hamii (suegro de), fii (boca de) y dit (dotado
de) s

(12) Texto original arabe: «.sWb 529 (VL oady ol C’J: ) LYy
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0 expresar por escrito una queja o intencion lo hace sin acierto, [con muchas faltas] y no puede
expresarlo como se debe ni comunicar su intencion segun el estilo de la lengua arabe. Del mismo
modo, hay muchos conocedores de los estilos arabes y que se expresan en prosa y poesia sin
distinguir gramaticalmente el sujeto del complemento directo, ni el nominativo del genitivo y
tampoco dominan [un poco de] las reglas del arabe.'>)

Justamente, el andlisis gramatical no debe ser el objetivo sino un medio para el uso
correcto la lengua meta. De lo anterior se desprende la necesidad de ensefiar la gramatica
arabe de forma implicita o explicita, segiin el caso, con miras a desarrollar las habilidades
necesarias para fomentar la lectura y la escritura en los alumnos de primaria. Esto puede
ser util para realizar varias tareas de conciencia fonoldgica y ortografica: reconocimiento
de fonemas a través de su realizacion grafica!l”, discriminacion de sonidos!®),
identificacion silabica'®), deteccion de raices!”, lectura en voz alta, el dictado, etc. Para
lograrlo, se proponen varias actividades desde una perspectiva Iéxica innovadora:
presentar simultaneamente dibujos con las palabras que los designan, diferenciar el
significado de las palabras homéfonas y homografas, asociar diferentes palabras con sus
sindbnimos y antonimos, relacionar palabras con sus definiciones, etc.

Desde el punto de vista sintactico, se presentan distintos ejercicios para reconocer
las partes de la oracion, distinguiendo entre oraciones verbales y nominales, etc. A nuestro
juicio, es imprescindible realizar este tipo de actividades de forma integrada para
desarrollar plenamente los tres niveles lingiisticos: el fonoldgico, el 1éxico-semantico y
el sintactico.

Por lo que concierne a los contenidos culturales, conviene resaltar que al final de
cada unidad figuran diferentes temas transversales que abarcan aspectos relacionados con
la cultura arabe, el descubrimiento del entorno natural, social y humano de Marruecos, la
educacion para la ciudadania, etc. Por nuestra parte, apreciamos en sumo grado los
esfuerzos de los autores para presentar una idea general de Marruecos, y una clara
intencion de poner al aprendiente en contacto con la realidad natural y social que le rodea
mediante fotos, carteles, anuncios, folletos, microtextos, etc. En realidad, los
componentes de la cultura arabe nunca se presentan aisladamente de la lengua objeto,
porque se conciben como elementos integrantes de la competencia comunicativa de los
escolares [Subbik lubbik: 30 y 135]. Alternativamente, se puede utilizar la prensa para
abordar los componentes culturales del idioma que estan aprendiendo (Rodrigo Alsina,
1989: 43).

(13) Texto original arabe:
aclio (3 8,elly slouid) silemr oo 1S ad Ay L Ladl) ki sa o 5 ol 2SS e n WL Ol olsd Wdadl Ol
Lo Uanl 035028 0 daad o Dl (5o of aingn (503 of asl 1) clow 1UST (3 Jow 13) 0l el Lads pladtl 2y 4
e ot IS A4 1Sy L el 0Ll LT e 4 spaill e 3lally S ST Gl ag by ol e STy s
dslo 0l o et Vg ) n g g8l Yy Jamill e Joldll Clis] st Y gy gl il (3 i) gty S s

KAyl

(14) Por ejemplo, seialar las diferentes realizaciones graficas de la fricativa gutural sorda /4/ en un grupo
de palabras dadas: hatif (teléfono), nahr (rio), miyyah (aguas), wayh (cara), etc.

(15) En este tipo de tareas, se puede aumentar el grado de dificultad dando palabras con sonidos préximos
como: /t/ vs /t/, /d/ vs /d/, /d Ivs /z/, It/ vs /t/, etc.

(16) Los siguientes casos pueden servir de ejemplo: ga‘ida (regla, base), ga’ima (ella esta de pie), mugqatil
(guerrero), gasira (chica menor de edad), gafila (caravana), etc.

(17) Por ejemplo, wayaha (enfrentarse), tawayyaha (ir a), wayyaha (orientar a), muwayyih (orientador),
tawyih (orientacion), muwayaha (enfrentamiento), wiyha (destino), ittiyah (direccion, rumbo), al-yiha
(la region), etc.
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En relacion con lo anteriormente expuesto, se llega a la conclusion de que en este
método se presentan diferentes aspectos socioculturales, artisticos, historicos,
gastronémicos y alimentarios de Marruecos, y con ello se permite a los escolares
descubrir realidades sociales y culturales diferentes, creando una identidad de la que
puedan sentirse orgullosos. Por otra parte, en los cuadernos de ejercicios Subbik lubbik 1
y 2, la mayoria de ellos estan pensados exclusivamente para desarrollar la comprension
lectora y la expresion escrita trabajando las nociones gramaticales de forma sistematica.

En lo que respecta a las tareas de produccion escrita, estas estan disefladas para
dominar la ortografia, la morfosintaxis, y la conjugacion para expresarse poco a poco,
forjando frases comprensibles [Subbik lubbik 1: 21-22]. Efectivamente, es notable que se
hace una aproximacion inductiva a la gramatica arabe con el objetivo de que el alumno
deduzca la regla a partir de los ejemplos que se le ofrecen. A fin de lograr resultados
tangibles, las tareas gramaticales estdn elaboradas de acuerdo con la clasificacion de
Byrne (1989): presentacion, practica controlada y practica libre.

Corresponde mencionar que los ejercicios complementarios pueden servir como
trampolin para llevar a cabo mas actividades de practica libre. Pese a todo, no se debe
abusar de ellas para no caer en la desmotivacion. En vista de lo anterior, es patente que
estos cuadernos de ejercicios estan inspirados en los métodos europeos que siguen al pie
de la letra las directrices del MCER para superar la ensefianza tradicional de la gramatica
pura y dura. De modo similar, los temas tratados en clase han de servir como punto de
partida para fomentar la comunicacion oral en el aula de arabe. De todas formas, hay que
ofrecerle al usuario un aprendizaje progresivo del vocabulario y de las reglas gramaticales
del arabe estandar de forma contextualizada. Es instructivo notar, finalmente, que la
ensefnanza de los aspectos gramaticales de la lengua objeto se hace de forma implicita en
el libro de lectura y de manera explicita en el libro de trabajo.

4. Riyad al-luga

Riyad al-luga"® (jardin de la lengua) ha sido disefiado de forma progresiva a través
de textos de diversa indole!'”, cuyo enfoque pretende desarrollar las competencias poco
dominadas de los alumnos del 4° (CM1) y 5° (CM2) de primaria. El uso de este material
didactico solo sera posible una vez que se hayan adquirido las nociones basicas del arabe.
De esa manera, en Rawd al-hikayat (jardin de cuentos) se ofrecen modelos de textos
variados para trabajar la comprension lectora y la produccion textual colaborativa.
Ademas de ello, se proporcionan suficientes elementos l1éxicos y gramaticales para
entender e interpretar adecuadamente los documentos propuestos. La pregunta que se
debe hacer es la siguiente: ;Por qué los autores han optado por esta herramienta didactica
para enseiar el arabe?

Tal como veremos adelante, el cuento es un potencial recurso didactico que permite
comunicarse reflexionando sobre los contenidos lingiiisticos. Adicionalmente, es un

(18) Esta coleccion consta de dos niveles y cada uno de ellos lleva el libro del alumno, el cuaderno de
ejercicios, un CD con los audios, y una guia didactica para el profesor.

(19) Se trata de cuentos infantiles, relatos policiacos y autobiograficos: Ummi Sisi (mi madre Sissi),
Zulayzila (Zulayzila), ‘Ala’ ad-din (Aladino), An-nasik wa-l-yarra (el ermitafio y la jarra), Misa
(Moisés), Mudakkirat Bungita (memorias de Bungqita), Sabir (Sabir), Agwa rayul (el hombre mas
fuerte), Ad-dalil (1a prueba), etc.
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instrumento motivador que admite trabajar de forma integrada las cuatro destrezas para
adquirir fluidez en la lectura y en la comprension, de tal forma que se distinga claramente
entre lo real, lo ficticio y lo simbolico, lo que posibilitara a los aprendientes expresarse
verbalmente de forma coherente gracias al input recibido. Esto les permite clasificar
objetivamente situaciones y tipificar personajes trabajando los tiempos verbales mas
frecuentes de manera légica (Rodari,1996:67-68). Pues bien, consideramos que es el
momento oportuno para engancharles a la lectura, leyendo literatura infantil y juvenil.

Del mismo modo, en la seccion titulada Hawla as-sira (en torno a la foto) se
plantean varias actividades de prelectura para activar sus conocimientos previos, ddndoles
pistas para formular hipotesis antes de leer el texto. De forma similar, la seccion Hawla
an-nass (a proposito del texto) esta dedicada a la explotacion didéctica de textos mediante
preguntas concretas para verificar la comprension global del documento antes de aportar
sus opiniones sobre el tema en Munagasa (comentario de textos).

De la misma manera, la seccion titulada Binyat an-nass (estructura del texto), esta
disefiada con la intencion de que sepan la estructura del cuento, identificando el titulo, el
tema, las ideas principales, el inicio, el nudo, el desenlace, los personajes, las acciones,
los indices espaciotemporales, los aspectos gramaticales, etc. Con este planteamiento, es
de suma importancia proporcionarles las herramientas bésicas para procesar
adecuadamente las estructuras textuales de la misma forma que se les facilitan las
estructuras fonoldgicas, morfosintacticas, 1éxicas, etc. Al respecto, (Bernardez, 1987:17)
sostiene que:

Para conocer de forma operativa la propia lengua (y obviamente también para un conocimiento
tedrico) es preciso dominar no soélo las estructuras fonoldgicas, morfoldgicas, sintacticas, y
léxicas en el sentido tradicional, sino también las estructuras textuales, esto es, los procesos o
mecanismos que determinan la configuracion de un texto.

Por su lado, Rawdat as-si'r (jardin de poesia) presenta poemas cortos®? capaces de
enriquecer el vocabulario y las expresiones que lo componen. Si lo logramos, podremos
desarrollar las estructuras gramaticales y la conciencia fonoldgica y morfologica,
incentivando la creatividad y la imaginacién en los nifios. En esta linea, seria beneficioso
pedir a los escolares que memoricen algunos poemas cortos. En la parte titulada Atasalla
(me divierto) se estudian fragmentos de obras teatrales, vifietas, tiras comicas y chistes!
para consolidar la expresion oral y escrita, teniendo como finalidad el uso correcto de las
formas gramaticales y el enriquecimiento de la cultura general del nifio. Desde este punto
de vista, los elaboradores de este método insisten en que:

El objetivo de cada uno de estos soportes consiste en permitir a los alumnos consolidar los
mecanismos de la lectura, introducir muchas actividades de expresion oral y escrita y abordar
algunas nociones gramaticales. También, tienen como objetivo el enriquecimiento de la cultura

(20) Por ejemplo, en el primer manual se facilitan los poemas que siguen: A/-‘ankabiit Ansi (la arafia Ansi),
Ayyuhd I-matar (joh lluvia!), ‘Ammi *Azziiz (mi tio Azzuz) , Al-yar at-tayyib Mansiir (el buen vecino
Mansiir), Al-muharriy (el payaso), Sihr al-hikayat (1a magia de los cuentos), Bayt Amin (la casa de
Amin), Bayti (mi casa), Rababa (un instrumento musical), F7 [-hawd (en el estanque), Al-gabbara
wa-bnuha (la alondra y su pequefio), etc.

(21) A modo de ejemplo, se citan los textos que siguen: Al-jatam as-sihri (el anillo magico), Al-bajil wa-
I-fi'ran (el avaro y las ratas), Idhak ma‘and (rie con nosotros), An-na’iba al-muhtarama (la respetable
diputada), etc.
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general de los aprendientes, la apertura a la literatura y al patrimonio cultural arabe que forma
parte de la cultura universal.®? [Riyad al-luga 2:5 ]

A este propoésito, cabe notar que las actividades facilitadas en este apartado son
meros ejercicios de practica controlada y semi-controlada [Riyad al-luga 1: 10-11]. En lo
que atafie a los aspectos léxicos, se observa la presencia de las palabras concisas y la
desaparicion de los términos genéricos. Eso es lo que genera mayor riqueza léxica, pero
al mismo tiempo priva al usuario de un sinfin de palabras polisémicas [Riyad al-luga 1:
57-58]. Por supuesto, se advierte que la explicacion de las palabras clave se da solamente
en arabe para que el texto sea mas comprensible y se recurre al francés y al amazigh para
aclarar un término ya explicado en arabe [Riyad al-luga 2: 25 y 80].

Para nosotros, aunque este procedimiento contenga explicaciones de palabras
bilingiies, esto no ayuda a los alumnos a aprender y consolidar el vocabulario tematico de
forma divertida. De hecho, seria mejor introducir las unidades 1éxicas mas importantes
en arabe [Riyad al-luga 1: 68 y 122]. En ese marco, la traducciéon de estas no asegura por
si sola la retencion del Iéxico en la memoria, aunque a veces piden al profesor que lo
haga, ya que suelen asociar las palabras que conocen con las que estdn aprendiendo. Al
docente le incumbe la tarea de convencerles de que es mas eficaz aprenderlas en contexto
que traducirlas literalmente. En efecto, el hecho de facilitar ejemplos concretos en
contexto es una estrategia mas rentable.

Cabe afadir que la presentacion de las nuevas palabras mediante ilustraciones es una
técnica propia del método directo donde el vocabulario previsto para cada sesion se
ensefia mediante fotos, objetos, etc. A pesar de su simplicidad aparente, este
procedimiento sigue siendo vigente en la actualidad porque facilita la asimilacion
inmediata del nuevo vocabulario, lo que permitira al profesor ahorrar tiempo.

En relacion con eso, los aspectos gramaticales se presentan de forma explicita e
implicita [Riyad al-luga 1: 11]. Es esencial sefialar que los cuadros titulados Min an-nass
ila s-sarf (del texto a la conjugacion) estdn dedicados a la conjugacion de las formas
verbales [Rivad al-luga 2: 29]. Para afrontar tales desafios, es menester que el profesor
exponga de manera breve, sencilla y contextualizada todos los usos que giran en torno al
verbo arabe para avanzar y evitar el aburrimiento. De modo parecido, en los cuadros
llamados Min an-nass ila t-tarakib (del texto a la sintaxis), se proporcionan algunas
herramientas para fijar los contenidos sintdcticos como la oraciéon nominal, la oracion
verbal, la oracion relativa, la oracion condicional, la declinacion, el dual, el vocativo, el
tratamiento formal e informal, etc. [Riyad al-luga 2: 31].

A la inversa, en los cuadros titulados Min an-nass ila tarkib al-kalimat (del texto a
la composicion de las palabras), se pone mas énfasis en los esquemas morfologicos sin
contextualizar. A su vez, en Aslun wa furi’ (raiz y ramas), se nota que los escolares tienen
que acertar el maximo nimero de palabras derivadas de la misma raiz [Riyad al-luga 2:
27]. A nivel escolar, tenemos que guiarles activamente para trabajar cualquier texto,

(22) Texto original arabe: 58 aka il Jusols 3sall OUT 4585 - deadUl oS & s claledd) oda (o 3 Of »
e el Ulp cdalad) Bl B cle] () SIS BuZ BT LS apd bl aed o adly oS0l (592l e

Bl P o Ay ) el KPP ey N
Kadle
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fijdndose en las palabras de la misma raiz para mostrar como estas pueden combinarse
con otras para encontrar el significado exacto de las mismas porque el arabe es una lengua
derivacional y posicional. En cualquier caso, se puede observar que en los libros del
alumno los aspectos gramaticales se trabajan desde un enfoque inductivo. Primero, se
ponen ejemplos y, a partir de ellos, se deduce la regla.

Como se puede ver claramente, nunca se proporcionan reglas gramaticales, ya que
la edad del alumnado no permite aprenderlas facilmente (Sdnchez Pérez, 1992:146-147).
Creemos que la ausencia de las explicaciones metalingiiisticas en este método se debe a
las capacidades cognitivas de los nifios que varian completamente en esta etapa escolar.
Pero, también puede ser debida a la naturaleza comunicativa del método. Indudablemente,
en 4° (CM1) y 5° (CM2) de primaria hay que fomentar el aprendizaje de la gramatica a
través del uso. Esto significa que la gramatica no constituye un fin en si misma sino un
medio para tratar correctamente cualquier tema. Al respecto, Al-Yahiz (1964:38) sefiala
que:

En cuanto a la gramatica, no haga que el nifio se preocupe mucho por ella, salvo en la medida
en que lo aparta de las incorrecciones del lenguaje, y de la incomprension propia de los
ignorantes. Dicha ignorancia se plasmara en cuanto escriba prosa, lea poesia, o describa algo.
Cualquier cosa menos que eso es una mera distraccion respecto a otras prioridades.?®

En tal sentido, debe sefialarse que los elaboradores de esta coleccion han optado por
la gramatica inductiva, aunque en los cuadernos de ejercicios prevalecen ejercicios de
practica controlada, como veremos, para ejercitar los contenidos linglisticos
anteriormente trabajados en clase. Ahora, es primordial llevar al aula tareas formales en
las que se desarrollan las capacidades de uso de la lengua (Zanon, 1996:83-84). A tal fin,
es indispensable capacitar al usuario para trabajar textos en drabe mediante tareas
significativas adaptadas a su nivel, reflexionando activamente sobre las formas
lingtiisticas y su funcionamiento.

Con referencia a los contenidos socioculturales, en la seccidon llamada Rawdat al-
‘uliim (jardin de ciencias) se ofrecen varios aspectos relacionados con Marruecos, Argelia,
Libano e Iraq: musica, economia, museos, fiestas, festivales, ciencia, patrimonio, historia,
geografia, gastronomia, patrimonio historico, botanica, educacion para la ciudadania, etc.
[Riyad al-luga 1: 90 y 122]. Es de resaltar que en esta coleccion prevalece la cultura
comprendida como conocimiento de las formas de representacion artistica y la cultura
relacionada con la tradicion literaria [Riyad al-luga 2: 105 y 134]. A nuestro parecer, la
concepcion de la cultura como tradicion y produccion literaria no permitird al aprendiente
entender facilmente la realidad que le rodea. Tampoco, le posibilitara interactuar con
éxito con los demas.

En palabras de Miquel y Sans (1992:17) «El hecho de disponer de determinadas
pautas culturales genera determinados comportamientos comunicativos (y, por tanto, la
eleccion de determinadas formas lingiiisticas)». A eso se debe la necesidad de plantear
textos que integren lengua y cultura, al menos desde una dptica pragmatica. Por ejemplo,

(23) Texto original drabe: s ¢l b o 2L 1) ange Lo jid V) cane (ool CdB) s Jass S o) Ly

e J}i oo Lee alnin ggb S5 e oy Loy Ladog Of ¢ o9 ozt )l J*.f:j @S Ol ols” a3 (-b,d\ e s

Al-Yahiz (775-868 JC.), cuyo nombre real era Abii sUtman SAmr Ibn Bahr al-Kinant al-Basr1 (de

Basora) fue un famoso intelectual arabe. Fue un escritor de prosa en arabe y autor de obras de literatura
arabe, biologia, zoologia, historia, filosofia islamica, psicologia y teologia.
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trabajar los actos de habla que son verdaderos ritos culturales desde un enfoque
comunicativo. A veces, a los alumnos hay que ensefiarles los comportamientos
socioculturales propios de la lengua meta a partir de textos que les permitiran descubrir
tanto el patrimonio histdrico artistico como los patrones culturales vinculados a la
realidad social, aunque tienen contacto directo con la cultura marroqui. En lo que
concierne a los temas transversales, estos conllevan mas valores y modos de ser que
informaciones pertinentes.

Acerca de los cuadernos Riyad al-luga 1 y 2, nada mas ver los ejercicios que se
ofrecen, nos percatamos rapidamente de la gran cantidad de tareas de practica controlada
con respecto al numero reducido de las actividades de practica libre. Asi pues, las
actividades ofrecidas se pueden clasificar en tareas de: extraccidon, reconocimiento
gramatical, transformacidn, conjugacion, sustitucion, rellenar huecos, vocalizacion,
emparejamiento u ordenacion, descubrimiento de la palabra intrusa, sinonimia,
antonimia, seleccion multiple, produccion de palabras, produccion de frases, produccion
de parrafos, produccion de textos, ortografia, etc.

Realmente, en este nivel muchos nifios necesitan este tipo de actividades para
expresar sus ideas con mayor agilidad y facilidad, evitando asi los posibles errores
sistematicos que se producen en clase (Amehdar, 2017: 3-29). En este tipo de ejercicios
s6lo se permite el paso a la practica libre®® una vez que hayan logrado expresarse con
fluidez y espontaneidad. Para esto, es fundamental disefiar actividades mas significativas,
en las que se ensefian los contenidos gramaticales, ortograficos, léxicos y de
pronunciacion sin descartar completamente los contenidos funcionales y los aspectos
socioculturales, lo que facilitard la interaccion en el aula (Castafieda Castro, 1997:73). De
todos modos, las tareas propuestas aqui constituyen el primer paso para llevar a cabo
practicas comunicativas adecuadas.

En términos generales, se puede decir que las actividades de practica controlada son
mucho mas eficaces cuando estan enmarcadas en situaciones de comunicacidn concretas.
Dicho eso, hay que afiadir algo acerca de la lengua usada: el arabe estandar empleado en
estos casos no es demasiado sencillo ni tan complicado. De ahi, la abundancia de
estructuras sencillas y el 1éxico preciso, lo que favorecerd el aprendizaje de la lengua
objeto. En definitiva, se puede afirmar rotundamente que en este método basado en el
enfoque por tareas se pone mucho énfasis en el proceso de exploracion de textos
auténticos que conduce a entender lo que se lee, dando al aprendiente la oportunidad de
descubrir por si solo las distintas categorias gramaticales y funcionales en vez de
facilitarselas. Como resultado, el aprendiente mejorara su comprension lectora a medida
que va infiriéndolas.

5. Kullu tamam
Kullu tamam® (Todo va bien) pretende alcanzar los niveles Al, A2 y Bl del
MCER. tomando en consideracion la heterogeneidad de los alumnos y la diversidad

(24) Los ejercicios de practica controlada se usan mas en los niveles iniciales que en los superiores y los
ejercicios de practica libre, mas en los niveles superiores que en los iniciales.

(25) Cada libro de texto tiene un CD de audiciones y un CD- ROM destinado al docente. Basicamente, los
dos manuales estan estructurados en funcién de las distintas areas curriculares para trabajar la
comunicacion, la gramatica, el vocabulario, la pronunciacion y la ortografia a través del enfoque por
tareas.
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lingiiistica y cultural del mundo arabe, lo que les permitira mejorar la comprension oral y
escrita mediante la observacion y el analisis del texto. Al mismo tiempo, se les facilita el
acceso a los diferentes registros y variedades del arabe para abordar diferentes aspectos
culturales. Justamente, las secuencias didacticas que componen este método proponen
una progresion realista y rigurosa a la vez, al ofrecer al usuario un conjunto de soportes
didacticos diversificados para estudiar de manera autonoma. Otro punto interesante es
que los temas propuestos aqui corresponden perfectamente a la edad de los colegiales, ya
que estan intimamente ligados a la vida escolar del estudiante, lo que podria motivarles.

Por lo que toca a los contenidos gramaticales, estos se practican implicitamente en
el texto que acompafa a las vifietas antes de darles las explicaciones metalingiiisticas
[Kullu tamam 1: 62 y 63] necesarias para asimilarlo. De forma reiterada, se presentan las
nociones gramaticales que estdn en perfecta sintonia con los aspectos funcionales
planteados en los micro-didlogos [Kullu tamam 1: 25]. Por esa razdn, en este manual se
otorga mas importancia al uso de la lengua en su contexto apropiado. Como consecuencia
de ello, las actividades planteadas estan enfocadas a trabajar la gramatica sin prescindir
del significado, sabiendo que los autores estan convencidos de la importancia del input
estructurado (processing instruction) para adquirir el sistema lingiiistico de la lengua
meta.

De cualquiera manera, seria un error considerar que todas las categorias gramaticales
se interiorizan mediante la informacion recibida, porque hay algunos aspectos que exigen
al usuario un trabajo constante para asimilarlos, dada su complejidad. Evidentemente, en
estos manuales las nociones gramaticales mas problemadticas del arabe se presentan de
forma deductiva [Kullu tamam 2: 24]. Es por ello por lo que se realiza un proceso que va
desde la observacion directa de los enunciados hasta la practica de las reglas que rigen el
uso de los mismos. Para evitar este inconveniente, es fundamental proponer tareas que
potencien los procesos inductivos del alumno incitandolo a asimilar rapidamente las
estructuras de la lengua objeto.

Es oportuno indicar que la gramatica arabe se trabaja aqui de manera explicita e
implicita, puesto que el objetivo fundamental de la ensefianza de los aspectos gramaticales
es ampliar el uso de la lengua para hacerla mas funcional y practica como instrumento de
comunicacion. Para eso, el aprendiente ha de repasar con frecuencia las chuletas de
gramatica que estan al final del manual para dominar los diferentes aspectos formales de
la lengua [Kullu tamam 2: 150 y 159]. Este aspecto contribuira, pues, de manera
significativa, a potenciar la competencia gramatical a través del enfoque por tareas. En
todo caso, los autores de este material facilitan con frecuencia los aspectos gramaticales
con ejemplos ilustrativos y ejercicios aplicativos.

En el caso de los elementos Iéxicos,?® estos se presentan a menudo de manera
descontextualizada [Kullu tamam 1: 116 y 137]. A nuestro entender, para aprender las
unidades léxicas relevantes y operativas de forma sistematica y planificada hay que
ensefarlas en contexto para captarlas y organizarlas mentalmente asimilando sus
irregularidades e interrelaciones. A mas de esto, en la presentacion de los contenidos
1éxicos debemos tomar en consideracion la claridad y la inteligibilidad conceptual de los

(26) Esdigno de mencidn que los aspectos 1éxicos abarcan un gran elenco de formas derivadas, modismos,
regionalismos, dialectalismos, expresiones hechas, palabras polisémicas, antonimas, metaforicas,
metonimicas, etc.
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mismos (Baralo, 1997:59-71). Debido a ello, es sustancial que el docente oriente al
aprendiente para aprender nuevo vocabulario de forma eficiente, en vez de recopilar todas
las palabras del texto. Con este espiritu, hay que ayudarle a desarrollar sus estrategias‘?”
de forma dindmica, permitiéndole recibir un input rico y adecuado en contextos
comprensibles y significativos [Kullu tamam 1: 81 y 95].

Es de observar que en la mayoria de los casos faltan ejemplos que contextualicen el
uso de las distintas acepciones de una palabra. Tampoco se dan orientaciones sobre el uso
adecuado y normativo de las palabras, sobre todo aquellas que entrafian cierta dificultad,
ni se incorporan sinénimos y antonimos que facilitan el aprendizaje del vocabulario arabe.
En lo sucesivo, los autores proporcionan operadores pragmaticos, conectores, particulas
discursivas, muletillas, marcadores discursivos, enlaces extraoracionales, entre otros,
para profundizar en los aspectos nociofuncionales, lo que indudablemente ayudara a los
escolares a expresarse sobre temas relevantes de forma clara y estructurada [Kullu tamam
1: 93].

Esto indica claramente que hace falta poner en marcha la ensefianza de los elementos
de cohesion y coherencia, con diversas intenciones comunicativas [Kullu tamam 2: 126].
Pensamos que es un aspecto, lamentablemente, descuidado en este manual. Frente a esta
situacion, es imperativo generar recursos discursivos®® mas relevantes para fortalecer la
comprension e interpretacion textual. A tal efecto, hay que incitarles a hablar sobre temas
actuales, incluso con escasos recursos lingiiisticos, a sabiendas de que esta sencilla técnica
es la mas eficaz para lograr la competencia discursiva. En cambio, trabajar aisladamente
los diferentes mecanismos que dan cohesion al texto como unidad semantica no tiene
sentido, dado que la competencia textual se centra més en la coherencia y la cohesion de
lo que se recibe o de lo que se intenta transmitir.

Al fin y al cabo, se puede afirmar que tanto los contenidos lingiiisticos como los
aspectos nociofuncionales estan perfectamente integrados en este libro [Kullu tamam 2:
104-105]. En los que atafie a los contenidos socioculturales, en la parte titulada Yawla
fi... (una gira por...) se facilita informacion relacionada con el cine, la musica,*” el arte,
la literatura, la religion, la vestimenta, la gastronomia, las fiestas, las costumbres, etc.
[Kullu tamam 1: 150 y 152]. De esta forma, se enriquecen los conocimientos culturales
del usuario [Kullu tamam 2: 29 y 57].

En torno a la tipologia de ejercicios disponibles, existen varias modalidades para
trabajar la gramatica, el Iéxico, la fonologia, la ortografia, la lectura, la expresion oral y
escrita, etc. Se trata mayoritariamente de tareas de practica controlada, semi-controlada y
libre destinadas a consolidar lo estudiado. Entre ellas, las mas importantes son las
siguientes: Las actividades ludicas, 1éxicas y gramaticales, los ejercicios de conciencia

(27) Como la competencia estratégica es una de las competencias que intervienen en el uso efectivo de la
lengua por parte del alumno, en el presente método se facilitan con frecuencia algunas herramientas
estratégicas para incentivar el aprendizaje autobnomo en los aprendientes de arabe.

(28) Cf. Ledesmay Saamy (2008): «Marcadores discursivos en arabe y espafiol: un estudio computacional
basado en corpus paralelos con anotacion pragmatica» en Actas del VIII Congreso de Lingiiistica
General. Madrid: Universidad Autonoma de Madrid, [en linea], disponible en:
http://www.lllf.uam.es/clg8/actas/index.html, [consultado el 07/02/2023].

(29) Los textos musicales de Marcel Jalifa, Mahmoud Darouiche y Majda Arroumi presentan el ritmo de
la lengua desde un punto de vista prosddico. De esta manera, se puede mejorar los aspectos
fonolégicos, morfosintacticas, 1éxicos y culturales.
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fonolégica y ortografica,®? las tareas de lectura, expresion oral, produccion escrita, etc.
Efectivamente, los juegos ludicos ofrecidos podran facilitar la ensefianza de la
lectoescritura, el Iéxico, los aspectos gramaticales, funcionales y socioculturales [Kullu
tamam 1: 55 y 68]. Pese a ello, estas actividades de practica controlada no presentan una
situacion comunicativa bien definida, ya que exigen una respuesta unica.

A fin de fomentar las capacidades productivas, se necesita disefiar propuestas ludicas
de practica libre que resulten significativas para el aprendizaje de los nifios.®! Por otro
lado, pensamos que las actividades 1éxicas propuestas son dignas de desarrollar la
competencia Iéxico-cultural, siempre que sean realizadas desde una perspectiva
comunicativa en arabe estandar sin dar mayor prioridad a las variedades regionales [ Kullu
tamam 1: 62 y 86]. Una vez alcanzados estos objetivos, se aproximara mas a la realidad
sociocultural a través de las unidades 1éxicas con referentes culturales implicitos.

Dadas estas circunstancias, procede precisar que, a pesar de ofrecer vocabulario
ilustrado para trabajar la comprension y la expresion oral, forzosamente hay que tomar
en consideracion los tres criterios establecidos por Hulstijn (1997) a la hora de determinar
las parcelas Iéxicas que tenemos que enseiar: el alcance, la fiabilidad, y la frecuencia de
aparicion de los aspectos 1éxicos. Es conveniente tener en cuenta, asimismo, las vifietas
que ilustran las actividades auditivas para expresarse mejor.

De acuerdo con esto, los escolares estan invitados a interactuar satisfactoriamente en
las actividades de pre-audicion, audicion, y post-audicion, etc. En otro orden de cosas, es
significativa la aplicacion del método fonico-analitico-sintético®? para el proceso de la
lectoescritura en la educacion basica [Kullu tamam 1: 55]. La mejor manera de hacerlo es
mediante situaciones reales para consolidar los intercambios interactivos en clase.
Siempre que sea posible, es mejor disefar actividades significativas para trabajar la
conciencia fonologica y morfoldgica [Kullu tamam 1: 80]. Dentro de lo posible, los
alumnos deberan adquirir la competencia ortoépica para ser capaces de comunicarse
correctamente, partiendo de los textos escritos. En virtud de ello, los autores van
introduciendo de forma paulatina el alifato a nivel fonético y ortografico [Kullu tamam 1:
42].

Desde otro punto de vista, es obligatorio disefiar otras tareas de tipo comunicativo
con el objetivo de que los estudiantes puedan expresar sus opiniones sobre los temas
propuestos, identificando la estructura del texto (Esch, 1988: 195-223). Ademas de eso,
hay que acostumbrarles a leer textos que carezcan de signos vocalicos con el propdsito
de activar sus conocimientos lingiiisticos a nivel fonoldgico, sintactico, morfologico y
1éxico [Kullu tamam 2: 17]. Para garantizar el éxito comunicativo, de tal modo que se
eviten los errores que alteran la comprension, se propone una completa gama de ejercicios
cuidadosamente elegidos para lograr la correccion gramatical de manera gradual [Kullu
tamam 1: 33]. Aun cuando la mayoria de estos Ultimos son menos mon6tonos y mas
motivadores, dado el caracter diversificado de los mismos. En este aspecto, se otorga al

(30) Se ofrece una serie de tareas para desarrollar la conciencia fonologica y ortografica en los colegiales
de manera evolutiva. Se trata, pues, de subsanar las dificultades que se surgen a la hora de discriminar
e identificar las unidades fonoldgicas y representarlas respectivamente en grafemas arabes por los
alumnos.

(31) Constltese Al-Dalimi y Al-Wa™li (2009): Ittiyahat hadita fi tadris al-luga al-‘arabiyya, pp. 365- 390.

(32) Este método tiene como fundamento tres componentes: el fonico, el analitico y el sintético.
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aprendiente un cierto margen de libertad para justificar sus respuestas sin exigirle una
respuesta Unica y valida.

De modo idéntico, se intenta trabajar las cuatro destrezas de forma integrada y
coherente desde una perspectiva orientada a la accion. De ahi, se deduce que una actividad
resulta mas o menos libre en funcion del grado de control que ejerza el profesor, el
esfuerzo de imaginacion que realice el alumno, etc. Por lo tanto, en vez de centrarse en la
practica controlada, hay que dar lugar a las actividades de practica libre, sin esperar que
los aprendices alcancen un nivel aceptable de exactitud y precision. Visto desde esta
perspectiva, se les ofrecen varias tareas discursivas con determinados conectores para dar
mas fluidez al discurso [Kullu tamam 1: 109 y 117].

Paralelamente, se les facilitan los marcadores basicos de la produccion escrita para
estructurar adecuadamente su sistema de produccion [Kullu tamam 2: 77]. Desde otro
angulo, se considera pertinente el uso del arabe estandar y el arabe clédsico en los textos
escritos y la tolerancia del arabe medio y el 4rabe dialectal®® en los intercambios orales
espontaneos, a pesar de la abundancia de los regionalismos, los giros coloquiales, las
ultracorrecciones e infracorreciones en estas variedades del arabe [Kullu tamam 2: 69 y
97].

En cualquier caso, procede recordar que las explicaciones metalingiiisticas se dan
siempre en francés, lo que podra generar héabitos incorrectos en el aula de arabe, como es
el caso de la alternancia de codigo y la fosilizacion que generan mas errores debido a la
inseguridad lingiiistica [Kullu tamam 2: 56]. Por consiguiente, seria util usar la
terminologia arabe, aunque resulte mas costoso para los que no dominan a la perfeccion
las nociones basicas de dicho idioma.

En general, podemos decir que este método pretende dotar al usuario de las
herramientas necesarias para aprender la lengua y cultura arabes en toda su riqueza y
diversidad, aunque se concede prioridad a la practica oral. Ademas, es importante notar
que estos manuales estan estructurados de forma modular con textos orales y escritos,
fragmentos de obras literarias, policiacas y poéticas, canciones clasicas y modernas,
ejercicios aplicativos y complementarios, ejemplos ilustrativos, esquemas sintéticos, etc.
En ellos se abordan los contenidos lingiliisticos y socioculturales a través del enfoque por
tareas, de tal modo que los elementos nociofuncionales y los aspectos formales estén
perfectamente integrados, lo cual puede contribuir al desarrollo de la competencia
lingtiistica de los colegiales. También, se procura que descubran la literatura arabe a
través de textos muy exquisitos, teniendo en cuenta las variedades del arabe.

Después de todo, el objetivo serd desarrollar las competencias lingiiisticas del
aprendiente, intentando satisfacer sus necesidades comunicativas. También, es crucial
reconocer que la tematica del método esta estrechamente vinculada a la vida cotidiana, lo
que podria motivarle para seguir aprendiendo en contextos heterogéneos,
proporciondndole informacién rica y atractiva sobre la lengua meta. En total, este método
brinda una oportunidad unica para fomentar la interaccion comunicativa en el aula de
arabe.

(33) El arabe dialectal aparece en los micro-didlogos, las canciones, los proverbios, etc.
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6. Al-farabiya fi s-sadisa, al-jamisa, ar-rabi‘a, at-talita

Al-farabiya fi s-sadisa, al-jamisa, ar-rabi‘a, at-talita (El arabe en 6°, 5°, 4°, 3°) esta
dividida en tres aéreas diferenciadas que corresponden a los niveles A2, B1 y B2 del
MCER y tiene como objetivo principal promover la lectura guiada y la formacion bilingiie
y bicultural de los escolares, proporcionandoles las herramientas necesarias para
descubrir la especificidad de cada uno de los textos estudiados. Més adelante, se facilitan
distintas actividades de traduccion del arabe al francés para incentivar la comprension de
los mismos, arrojando luz sobre algunas normas culturales que el aprendizaje de ambos
idiomas conlleva. Pero, la pregunta clave en este caso es: ;los aspectos gramaticales se
trabajaran desde una optica funcional como se ha afirmado doctrinalmente en el prélogo?
(O se trata simplemente de una pretension propagandistica?

En primer lugar, es menester observar que los temas cotidianos de interés personal
brillan por su ausencia en este manual, lo que dificultara la creacion de un ambiente
afectivo en clase. Por eso, cuanto mas novedosos sean los temas, mas podran ser
aprovechados en clase. Ahora bien, no se debe olvidar que el modo de proceder del
profesor repercute positiva o negativamente en los aprendientes. En tal caso, el docente
tiene que proponer textos en arabe estandar con temas que resulten suficientemente
motivadores, amenos e interactivos, negociando significados y formas para comunicarse
significativamente. De ahi que sea necesario confeccionar un material didactico que le
facilite trabajar, de forma prioritaria, lo lingiiistico y lo comunicativo, tratando temas
actuales (Hatch, 1978: 404).

En segundo lugar, los elaboradores de este método siguen fielmente los mismos
pasos para disefar las actividades de practica controlada tipicas del método audio-lingual,
del enfoque oral y de otros modelos didacticos derivados de la lingliistica estructuralista
y de la psicologia conductista de los afios 60 y 70 del siglo pasado: Tadkir
(recordatorio),® Mulahaza (observacion) y Tatbigat (aplicaciones). Esta es
precisamente la razén por la que los conocimientos gramaticales no dejan de ser el soporte
de progresion®® de los contenidos presentados. Este tipo de ejercicios estructurales no
favorecen la practica libre de las formas lingiiisticas del arabe, y tampoco afianzan la
comprension y la produccion discursiva. Siguiendo este argumento logico, podemos
preguntar sobre la validez del conocimiento que se adquiere a partir de la reflexion y
categorizacion gramatical.

En otros términos, (el hecho de estudiar analiticamente las estructuras
morfosintacticas del arabe tiene tanta importancia? Queda fuera de toda duda que este
tipo de tareas ayuda a los aprendientes a ampliar lo que han trabajado en clase, reforzando
sus conocimientos gramaticales y 1éxicos. Pese a todo ello, la graméatica no debe ser el
centro de toda la clase, a fin de conseguir resultados concretos. En particular, se deben
proponer tareas discursivas centradas en las necesidades del alumnado. Pese a ciertos

(34) Es una excelente manera de fijar y recordar los contenidos lingiiisticos estudiados en el aula y una
herramienta de trabajo muy 1til que puede ser utilizada para introducir las nuevas estructuras
gramaticales y analizar los nuevos aspectos lingiiisticos. Sin embargo, la realizacion de las tareas
propuestas de manera directa no implicara al alumno en actividades discursivas.

(35) No cabe duda de que en este tipo de ejercicios se sigue una graduacion, a saber, el nivel de dificultad
que plantea cada ejercicio. De hecho, se suele comenzar por la repeticion mecanica de unos modelos
gramaticales para pasar después a los ejercicios de sustitucion y llegar finalmente a los ejercicios de
transformacion y produccion. Pese a ello, el profesor tiene que poner en tela de juicio la idoneidad de
estos ejercicios de practica mecénica porque prescinden del contexto discursivo.
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éxitos, hay que trabajar las categorias gramaticales en contexto, sin tomar en cuenta el
analisis gramatical. Con toda franqueza, se puede combinar gramdatica y comunicacion
para lograr el éxito comunicativo (Tagliante 2001: 151).

A propésito, recordamos que la mayoria de las actividades ofrecidas son meros
ejercicios estructurales®® que incitan al alumno a preocuparse mucho por la correccion
gramatical: vocalizacion (as-Sakl), andlisis gramatical (al-i'rab), observacion,
transformacion, extraccidon, sustitucion, identificacién, emparejamiento, preparacion,
conjugacion, distincion, repeticion, reutilizacion, construccién oracional, traduccion,
expansion y retro-expansion, produccion textual, etc. Al ser asi, las tareas de vocalizacion,
intimamente ligada al andlisis gramatical (Maillo Salgado, 1986: 233), muestran hasta
qué punto se aferran los autores del método a la gramatica tradicional del arabe clasico
que da mas prioridad a los casos desinenciales [4/-‘arabiyya fi s-sadisa: 78 y 83].

De todas maneras, estamos convencidos de que el hecho de vocalizar bien los textos
en arabe no puede asegurar la comprension lectora y la produccién textual, y tampoco
ayudan al aprendiz a desarrollar sus destrezas de lectoescritura, ya que las marcas casuales
no desempefan un papel esencial en la sintaxis de la oracidon [Al-‘arabiyya fi s-sddisa:
103]. En consecuencia, para ahorrar mas tiempo y esfuerzo cognitivo seria mejor adoptar
el arabe estandar que usa solamente los signos vocalicos cuando la comprension verbal
se ve afectada (Amehdar, 2016: 41 y 48).

Por su parte, los ejercicios de observacion corresponden a la primera etapa de las tres
fases convencionales de la ensefianza tradicional basada en el estructuralismo y en el
conductismo: presentacion, practica y produccion. De acuerdo con esta informacion, es
valido afirmar que en este enfoque la gramatica explicita®” se adquiere a través de la
observacion, el andlisis y la sistematizacion de las reglas de la lengua. Por tal razon, este
procedimiento no garantiza el uso correcto de las formas lingiiisticas, aunque facilite la
asimilacion de las mismas [A4/-‘arabiyya fi [-jamisa: 24 y26].

De manera parecida, tanto los ejercicios de distincion como los de transformacion e
identificacion estan pensados para practicar las reglas gramaticales sin prestar atencion al
significado. Por estas razones, estimamos que estas tareas limitan la interaccion, dado su
caracter formal y unidireccional entre el profesor y el alumno [4l-‘arabiyya fi r-rabi‘a:
13 y 57]. En esta situacion, los ejercicios de construccion oracional y de reutilizacion
exigen la produccion de enunciados gramaticalmente correctos sin preocuparse por la
interaccion oral ni por el contexto discursivo en el que se producen [A/-‘arabiyya fi I-
jamisa: 13 y169].

Desde esa perspectiva, consideramos inapropiado el hecho de recibir las
instrucciones gramaticales de forma mas directa como ocurre en el método tradicional,

(36) Los ejercicios estructurales son habituales en el método audio lingual, en el enfoque oral y en otros
modelos didacticos de los afios 60 y 70 del siglo XX basados en el estructuralismo y en el
conductismo.

(37) En este método se abordan explicitamente aspectos gramaticales como An-nida’ (el vocativo), An-
nisba (el adjetivo de relacion), Ism at-tafdil (el superlativo), Al-mamnii* min as-sarf (los diptotos), Al-
‘adad al-murakkab: tadkiruh wa ta’nituh (los nimeros compuestos en masculino y en femenino), al-
“istitna’ (1a excepcion), Adawat as-Sart al-yazima wa-I-gayr al-yazima (las particulas condicionales
en yusivo y en imperfectivo), Alfaz al-‘uqiid (el sistema de numeracion decimal) , etc.

AAM 30 (2023) 159-187



178 ABDELMAJID AMEHDAR

sobre todo en los niveles iniciales.®® Lo mismo puede decirse de los ejercicios de
conjugacion que no ayudan a despertar la curiosidad de los aprendientes, puesto que
implica solamente la ejercitacion de las reglas gramaticales en las que prevalece la forma
sobre el contenido. Con lo cual, la lengua meta queda reducida al dominio de las formas
verbales.

De forma semejante, los ejercicios de repeticion nos recuerdan el principio de
aprendizaje basado en el conductismo de Skinner: la repeticion mecénica creara el habito
en el usuario [4l-‘arabiyya fi s-sadisa: 177]. Analogamente, los ejercicios de sustitucion
siguen siendo criticados por los pedagogos por su carécter repetitivo. Y a pesar de ello,
estos se siguen empleando porque sirven como preparacién para otras actividades de
caracter mas comunicativo. Pensamos que su validez depende, en buena medida, del uso
que se les da en cada caso [A4/-‘arabiyya fi s-sadisa: 18 y 27]. Para estos efectos, tanto las
actividades de expansion como las de retro-expansion reflejan la atencion a la forma y la
preocupacion por los aspectos lingiiisticos [Al-‘arabiyya fi s-sadisa: 76 y 78]. En estas
circunstancias, los ejercicios preparatorios estin enfocados para descubrir las reglas
gramaticales de manera autobnoma [A/-‘arabiyya fi I-jamisa: 164 y 171].

Ademas de los ejercicios puramente estructurales, se presentan algunas tareas de
practica semi-controlada y libre, en las cuales se da mas libertad para trabajar la lengua,
aplicando las reglas gramaticales en contexto. Ciertamente, la produccion escrita es un
procedimiento muy eficaz para reforzar las competencias lingiiisticas, porque cualquier
persona que dispone de los conocimientos basicos en la asignatura puede redactar textos
correctamente [A/-‘arabiyya fi t-talita: 24 y 30]. Empero, los aprendientes necesitan
actividades que les hagan comprender las reglas y operaciones estructurales y estratégicas
que se siguen en arabe, en espera de que sus producciones textuales sean comprensibles
y aceptables.

Por lo que se refiere a las tareas de traduccion, esta claro que estan basadas en el
método gramadtica-traduccion que se apoya en el andlisis gramatical en todos sus
pormenores para interpretar textos filologicos [Al-*arabiyya fi t-talita: 60 y 65]. Se puede
decir que este método pone énfasis en los aspectos gramaticales del arabe y abusa de la
traduccion de los textos clésicos. También creemos que la prensa puede ser una fuente
valida en las clases de traduccion comunicativa. Este procedimiento no puede servir
solamente para explorar y analizar las diferencias e idiosincrasias del arabe, sino que debe
considerarse como un medio para lograr los fines comunicativos (Hernandez, 1998: 287-
296).

Como hemos sefialado anteriormente, estos manuales proporcionan una serie de
ejercicios de practica controlada necesarios para aplicar las reglas ortograficas y
gramaticales del arabe, descartando totalmente las actividades auditivas®* para dominar
la lengua objeto. Con todo, vale la pena sefialar que las tareas propuestas estan disefiadas
sin relacionar la comprension de textos con una clara intencion comunicativa, lo que

(38) En los niveles mas avanzados, estas tareas pueden servir tanto para alumnos que inician la
morfosintaxis como para los que necesitan desarrollar sus destrezas productivas puesto que les
permiten explorar las posibilidades combinatorias contenidas en las oraciones de base y generar mas
de una oracion empleando un determinado patrdn sintactico.

(39) Podemos afirmar con un fuerte grado de certeza que en estos manuales no se practican todas las
destrezas porque carecen completamente de actividades auditivas.
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muestra cierta preocupacion por la pureza gramatical y Iéxica. A nuestro modo de ver, un
cambio determinante seria desplazar el foco de atencion de la forma lingiiistica al uso de
esa forma. El siguiente paso es disefiar actividades de practica libre, enfocadas mas a la
comunicacion, lo que permitira al usuario gozar de un margen amplio de flexibilidad
sobre el contenido y las formas lingiiisticas empleadas.

Por lo que respecta a la variedad lingiiistica del arabe que sirve de vehiculo
comunicativo en estos manuales, es de subrayar la prevalencia del arabe clésico sobre el
arabe estandar, lo que supone estudiar estructuras arcaicas y complejas, paradigmas
morfoldgicos y verbales dificiles, el 1éxico exuberante e inusual, la vocalizacion, el
analisis gramatical y los contenidos socioculturales inapropiados a la modernidad, y todo
ello sin relevancia comunicativa en el aula. En estas situaciones, los escolares pueden
caer inmediatamente en la apatia. A ello alude Alma‘tiiq (1996: 14) al precisar que:

Si los textos expositivos, narrativos y superficiales con temas aburridos e insignificantes no
disponen de vitalidad y cercania a la realidad para atraer al alumno y permitirle adquirir mucho
para desarrollar sus conocimientos lingiiisticos, los temas o textos complejos o dificiles que
estan llenos de palabras, formulas y estructuras ambiguas y raras pueden llevarlo a sentir
aversion por la lengua o desanimarlo a que desarrolle su bagaje 1éxico. También puede ocupar
su mente con aspectos inutiles, lo que enfatiza la necesidad de enriquecer su caudal 1éxico activo
para mejorar efectivamente su expresion verbal.?

De todo ello, se puede afirmar que el uso excesivo del arabe clasico en clase puede
crear una barrera psicoldégica que se manifiesta en forma de insatisfaccion,
inconformidad, pasividad, desinterés y desmotivacion, ya que «el aprendiente y sus
necesidades reales de comunicacion son el centro y motor de todo el proceso
didactico.»*? A menudo, aparecen textos redactados en drabe marroqui, lo que da lugar
a confusiones, infracorrecciones y ultracorrecciones [A4/-‘arabiyya fi r-rabi‘a: 70- 71].
Con arreglo a ello, Alma‘tiiq (1996: 13) advierte que:

Muchos profesores de idiomas usan dialectos locales en la ensefianza en vez del arabe literal, lo
que amplia la brecha entre lo clasico y lo coloquial, o lo que simplemente aleja el literal del foco
de atencion y reduce el aprendizaje de los alumnos, tanto a nivel de vocabulario como de
estructuras. Ademas, disminuye el sentido de su eficacia y eficiencia respecto a los elementos
que adquieren. Ello crea dificultades para recordar estos elementos y usarlos en la expresion
verbal.“4?

Lo ideal seria adoptar el arabe estdndar como herramienta de comunicacion escrita
y oral en el aula de arabe y tolerar el arabe marroqui nicamente en la expresion oral.
Aqui, cabe mencionar que el metalenguaje adoptado no tiene que ser forzosamente el

(40) Texto original arabe: (] 5,aall clean skl of igdld) Alowiall osuadl of Alald 230l of 3 2l le gl o813 »
siall o 2wall psadl o Slegoll OB (sl sy o L S S Y dadd) CAE Y W e Ol Bgd
B13hn a0ty i el 2 0l of Bl e 0a5 OF S Ay Al Baalid) (ST il SLIST) L o355 )

o L2l odsy e Lo () Wil e iy Y G ansd Jais T

(41) Sonsoles Fernandez (2006): «Una clase abierta para‘el aprendizaje de las lenguasy», [en linea],
disponible en:
http://www.cesdonbosco.com/revista/revistas/revista%20ed%20futuro/EF2/aprendizaje_lenguas.ht
m2006, [consultado el 07/02/2023].

(42) Texto original arabe: pws W ¢ oeadl) o Yoy gl 3 Bl Galall (Bld Ososariy Balll jie 0 STy
o e LS droy Blojae e aeall) dleas e Wiy aloxa¥l 5505 o oeadl) dny ol dalally il G 3ed
SV & ety poliall oda jlamiel (3 Slsaw Osexrly webat L oo o S b Bleliy Lkl pgmlon)

& )
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arabe, puesto que se recurre al francés para aclarar el uso de las categorias gramaticales
que pueden alterar la comprension [Al-*arabiyya fi s-sadisa: 93 y 137].

Para concluir, se puede constatar que, en estos manuales pululan ejercicios
estructurales propios del método directo. Amén de ello, las tareas para trabajar la
comprension, la expresion oral y escrita son artificiales, lo que hace que la ensefianza del
arabe no sea tan fluida. Consecuentemente, la mayoria de las actividades estan disefiadas
sin relacionar la comprension de textos con su finalidad comunicativa. De esta manera,
tanto los cuadros de referencia gramatical como los cuadros sindpticos sin muestras de
lengua ofrecen explicaciones sumarias acerca de los fendmenos lingliisticos, pero no
incitan al alumno a practicarlos en contexto.

Es preciso, por lo tanto, desplazar el foco de atencion de la forma lingiiistica al uso
de la lengua. A pesar de las dificultades mas arriba sefialadas, se nota que los elaboradores
de estos libros nunca llegaron a convencerse de la inutilidad de las explicaciones
metalingiiisticas para expresarse mejor en arabe. De manera puntual, se presentan los
aspectos de manera explicita y su aprendizaje es deductivo. Para ello, se ofrecen
diferentes tipos de ejercicios de practica controlada habituales en el método audio lingual,
en el enfoque oral y en otros modelos didacticos de los afios 60 y 70 del siglo XX. En
términos tematicos, se puede observar que los temas actuales brillan por su ausencia en
esta coleccion, lo que dificultara la creacion de un ambiente afectivo en clase.

Esto también va a suponer un mayor desafio para los colegiales, puesto que la mayor
parte de los textos resultan poco reproducibles en la realidad. Por ello, desaconsejamos el
uso excesivo del arabe clasico. Por el contrario, es recomendable adoptar el arabe estdndar
que es capaz de mejorar la comunicacion oral y escrita. No obstante, por encima de todo,
lo que nos preocupa del manual es la forma de tratar los aspectos gramaticales, ya que los
contenidos mas problematicos del arabe se abordan explicitamente, aunque estan
ordenados de menor a mayor dificultad, tal como corresponde al enfoque estructuralista.
Asimismo, los aspectos socioculturales resultan entonces muy inapropiados, lo que puede
desmotivar a los aprendientes.

Concomitantemente, se recurre al francés para dar otras explicaciones
metalingiiisticas y llevar a cabo las tareas de traduccion. Y todo ello sin olvidar el uso del
arabe marroqui para introducir algunos contenidos culturales. Quiza, lo més valioso de
estos manuales es la utilizacion de documentos iconograficos para trabajar las actividades
de prelectura y postlectura. Por todo ello, se puede afirmar que la elaboracion de esta
coleccion se ha basado en el método gramatica-traduccion que da prioridad al andlisis
detallado de las reglas gramaticales y ortograficas de dicha lengua.

7. Aqra? wahdi

Agra’ wahdi™® (Leo solo) es una coleccion disefiada para ofrecer al lector la
posibilidad de leer diferentes textos de manera auténoma, haciendo varias actividades
para fomentar el aprendizaje de la lengua arabe. Estas se califican como sigue:

(43) Las fichas de lectura de Aqra” wahdri estan organizadas en tres niveles. El primero estd pensado para
los alumnos de CM2 (5°) y 6 eme (6°), el segundo esta disefiado para los de 5 éme (2°ESO) y 4 eme
(2°ESO) mientras que el tercero esta confeccionado para los de 3 éme (3°ESO) y 2 éme (4°ESO) del
sistema educativo francés. Cada paquete engloba siete fichas de lectura con varias actividades y una
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Rusiim wa kalimat (dibujos y palabras): en este tipo de ejercicios (ficha 1) el alumno
tiene que asociar palabras con imagenes para ampliar su caudal Iéxico.

Al-kalima ad-dajila (la palabra intrusa): con estas actividades de discriminacion
semantica (ficha 2) se intenta aumentar el grado de precision léxica y especificacion
denominativa del aprendiente, invitdndole a hacer la diferencia entre palabras con
significado mas o menos proximo.

Al-kalimat al-mutakarrira, al-mutamatila, al-mujtabi’a (las palabras repetidas,
similares, ocultas): estos ejercicios de reconocimiento grafico (ficha 3) pretenden
familiarizar a los escolares con la busqueda visual de determinadas secuencias
graficas para desarrollar sus estrategias de lectura.

Duriitb al-ma‘ani (en torno al significado): en estas fichas se recopilan varias
actividades para utilizar las palabras que adquieren distintos significados en funcién
de los contextos particulares en los que se estén empleando (Ficha 1).

‘Unwan al-qa’ima (el titulo de la lista): este apartado estd disefiado (ficha 1) para
identificar hipénimos e hiperénimos, campos semdanticos y contenidos 1éxicos y
culturales.

Al-kalima ad-dajila (la palabra intrusa): es una herramienta ideal para discriminar
significados afines (ficha 2).

Usil wa awzan (raices y moldes): estas tareas estan pensadas para reconocer
esquemas y abordar la sinonimia, la antonimia, la composicion 1éxica, etc. (ficha 3).
Al-baht wa t-taharrt (investigacion y averiguacion): su objetivo es progresar en el
aprendizaje del uso especifico de la lengua en cuestion, tal como ocurre en la
correspondencia (ficha 1), las carteleras (ficha 2), la ecologia (ficha 5), la
meteorologia (ficha 6), el sistema solar (ficha 7), etc.

Kan ya ma kan (erase una vez): en esta gama de fichas el usuario dispone de cuentos
folcléricos para trabajar la comprension lectora (ficha 1), la gramatica (ficha 3) y el
vocabulario (ficha 4) en contexto.

‘Alam as-sard (mundo narrativo): este apartado estd ideado para aproximarse
paulatinamente al mundo de la narrativa, proponiéndole al aprendiz una serie de
gjercicios de prelectura y postlectura (ficha 2).

Linaktasif al-jurdfa (descubramos la fabula): aqui se proponen diferentes cuentos
magicos con moralejas para estimular la imaginacion del lector, ofreciéndole tareas
de tipo narrativo en las que se le pide ordenar historias (ficha 3).

Lahza fi [-masrah (un momento de teatro): es una propuesta para introducirles al
analisis de textos susceptibles de ser dramatizados“? o representados en clase (ficha
4).

Laddat as-si'r (el sabor de la poesia): son propuestas para estudiar la poesia arabe
(ficha 6).

Fann al-jataba (arte de la retorica): en esta seccion se presentan varios textos de
tipologia diversa (expositivos, narrativos, descriptivos...) para leer y escribir
diferentes textos en arabe estandar (ficha 1).

F1rihab al-wasf (en torno a la descripcion): en este capitulo se hace hincapié en la
descripcion y se ofrecen varias técnicas para hacerlo. (ficha 5).

(44)

clave de respuestas. Se trata especialmente de un material didactico para fomentar la lectura en los
centros docentes franceses en Marruecos.

La dramatizacion es un excelente medio para trabajar la comprension lectora, dado que el nifio, al
asimilar un rol, puede identificarse con los contenidos globales y especificos de la lectura.
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—  Sajsiyyat wa masahir (personajes famosos): en esta parte se destacan los ejercicios
de traduccion del arabe al francés y viceversa, hablando de los personajes famosos
de la literatura, la medicina, la politica, etc. (ficha 6).

—  Wata’iqg mutanawwi‘a (documentos variados): en este apartado se introducen varios
contenidos culturales (ficha 5) mediante actividades practicas (literatura arabe,
fiestas y celebraciones, correspondencia, etc.).

—  Amakin jalida (lugares inolvidables): tienen como finalidad conocer ciertos aspectos
socioculturales de la lengua meta como la historia de Marruecos y sus monumentos
(ficha 5), etc.

—  Nawdadir wa al‘ab (anécdotas y juegos): aqui se proponen crucigramas, adivinanzas,
acertijos, cuentos, anécdotas y chistes de diversa indole para aprender el arabe
divirtiéndose (ficha 7).

Entre tanto, creemos que es un buen material para promover el habito de lectura en
los alumnos de primaria y secundaria. Para este fin, las actividades disefiadas son aptas
para fomentar la comprension, enriquecer el Iéxico personal y dominar a la perfeccion las
reglas gramaticales y discursivas de la lengua meta, lo cual mejorara su produccion oral
y escrita. De otro lado, el dominio de la lectura es decisivo para el éxito escolar, social y
psicologico de los aprendientes.*> Desde luego, el gusto por ella es un medio agradable
para desarrollar sus capacidades lectoras. Por ese motivo, el docente tiene que ensefiarles
las estrategias necesarias para que saquen provecho de sus lecturas.

En estas condiciones, se puede anticipar®® el contenido de cualquier cuento a partir
de la informacion proporcionada por el profesor mediante preguntas de precalentamiento.
En ese momento, es aconsejable proponerles soportes textuales con temas actuales,
evitando textos clasicos. Esto, les permitira desarrollar el sentido critico e ir descubriendo
la literatura infantil.

A tenor de lo expuesto anteriormente, se deduce que Agra’ wahdi es un método
especialmente interesante para desarrollar las habilidades de lectura en arabe. Por lo tanto,
es muy distinto de los manuales clasicos que exaltan el uso del arabe clasico y la gramatica
tradicional. Es de destacar que los elaboradores de estas fichas siguen al pie de la letra los
programas“” de los centros educativos franceses en Marruecos, los cuales pretenden
formar fundamentalmente a buenos lectores. Entretanto, las tareas que se ofrecen aqui
son necesarias para consolidar significativamente los aspectos lingliisticos y culturales
del arabe estandar. En concreto, este material didactico se caracteriza por la abundancia
de estructuras modelos que sirven de ejemplo para crear otras similares.

Desde este angulo, el profesor puede utilizar estas fichas para hacer ejercicios
preparativos, tomando en consideracion las dificultades especificas relacionadas con la
correccion ortografica, gramatical y estilistica. A pesar de todo, pensamos que este
material didactico carece de actividades comunicativas como, por ejemplo, debatir temas,

(45) La lectura es la herramienta clave para absorber conocimientos que serviran para toda la vida. A tal
efecto, la informacién asimilada hace que los conocimientos previos sean mas estables.

(46) La anticipacion desempena un papel motivacional interesante, no sélo activa los esquemas mentales
del nifio, sino que lo incita a prestar atencion especial a los contenidos del texto buscando la
confirmacion de sus expectativas.

(47) Esimportante mencionar que los programas del arabe de los centros docentes franceses en Marruecos
estan ampliamente basados en el MCER.
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hacer un comentario de texto, etc. Aun asi, es evidente que el uso de este método es un
gran paso para establecer conexiones de interaccion entre el lector y el texto.

8. Conclusiones:

Evidentemente, la coleccion Agra? ma‘a Yitki 1 y 2 procura lograr la asimilacion
fonética, morfologica y sintactica mediante actividades ludicas, de tal modo que el nifio
vaya ampliando su bagaje lingliistico y cultural comun a Marruecos. Ademas, propone
trabajar temas concretos como la familia, los amigos, la casa, la escuela, la comida, los
animales, los juegos, las fiestas, etc.

Queda meridianamente claro que los autores de este método se han inspirado
exclusivamente en el enfoque nociofuncional, en virtud de lo cual los aspectos
lingiiisticos y socioculturales se presentan progresivamente de forma integrada. Por esta
razén, en los manuales de lectura se pone mucho énfasis en los contenidos
nociofuncionales mientras que en los libros de trabajo se profundiza mas en el estudio de
las nociones gramaticales basicas. De paso, es preciso notar que el arabe estandar
prevalece sobre el arabe clasico. Esto puede favorecer, sin lugar a dudas, la interaccion
en el aula, tanto a nivel escrito como oral.

En contrapartida, en las actividades propuestas en Subbik lubbik 1 y 2 se pone de
manifiesto la comprension de textos de forma eficaz y pragmatica, basandose en la
interaccion. Asimismo, los temas tratados en clase sirven como punto de partida para
fomentar la comunicacion oral. En este ambito, se trabaja implicitamente el 1éxico a través
de juegos, dramatizaciones, cantos, poemas y vifietas. En otro orden de ideas, la
ensefanza de los aspectos gramaticales se hace de forma explicita e implicita para
estimular los procesos de lectura y escritura.

Todo ello con la finalidad de presentar integralmente los diferentes aspectos
socioculturales relacionados con Marruecos. En ese marco, las tareas propuestas en los
libros de trabajo, son mayoritariamente ejercicios de practica controlada, semi-controlada
y libre para mejorar la correccion expresiva de los nifios, sin proporcionarles ninguna
explicacion metalingiiistica. En este instrumento, se proponen, también, cuentos
infantiles y temas transversales para desarrollar la imaginacién y estimular la creatividad
en los nifos. Para conseguirlo, es necesario ofrecerles un aprendizaje progresivo del
vocabulario y las reglas gramaticales del arabe estandar de forma contextualizada para
practicar la lengua, repitiendo palabras, frases y estructuras, lo que posibilitara ampliar
su competencia gramatical.

Al contrario, en Riyad al-luga 1 y 2 se pone de relieve el proceso de exploracion que
conduce a una comprension auténtica de los textos, dejando al usuario descubrir por si
solo las formas lingiiisticas en contexto. De forma inmediata, mejorara su comprension
lectora a medida que va infiriendo las diferentes reglas gramaticales. De ese modo, se
analizan textos diversificados, lo que le permitira descubrir paulatinamente los contenidos
nociofuncionales, gramaticales y socioculturales basicos de la lengua arabe. De acuerdo
con ello, se puede afirmar rotundamente que se trata de un manual sencillo y practico que
busca la adquisicion de destrezas mas amplias. Mdas atn, los contenidos estan disefiados
para trabajar integralmente la lectoescritura, y la expresion oral.

En lo que respeta a Kullu tamam 1 y 2, se puede constatar que estos manuales estan
estructurados de forma modular con textos (orales y escritos) sencillos y coherentes sobre
temas familiares, con miras a dotar al alumno de las herramientas necesarias para
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aprender la lengua y cultura arabes en toda su riqueza y diversidad. Esto supone dar
suficiente tiempo a la expresion oral, teniendo en cuenta las distintas variedades del arabe.
De modo semejante, los contenidos lingliisticos y socioculturales se trabajan a través del
enfoque por tareas, de tal manera que los elementos funcionales y los aspectos formales
estén perfectamente integrados, aunque las instrucciones se dan siempre en francés.
Anélogamente, las tareas de practica controlada, semi-controlada y libre estan destinadas
a reforzar los contenidos estudiados. Por todas las razones expuestas hasta el momento,
se puede concluir que este método parece ser actual si se quiere fomentar la interaccion
comunicativa en el aula de arabe.

En contraste con ello, en Al-‘arabiyya fi s-sadisa, al-jamisa, ar-rabi‘a, at-talita
pululan ejercicios estructurales propios del método directo y esquemas gramaticales que
presentan las reglas ortograficas y gramaticales, descartando totalmente las destrezas
auditivas. De forma parecida, las tareas para trabajar la comprension, la expresion oral y
escrita son artificiales, lo que dificultard la ensefianza del arabe. La razon es que la
mayoria de las actividades estan disefiadas sin relacionar la comprension de textos con su
finalidad comunicativa. Al respecto, se presentan los aspectos de manera tangible y
explicita. Consiguientemente, se ofrecen diferentes ejercicios de practica controlada
habituales en el método audio lingual. Por encima de todo ello, los textos elegidos, al
igual que los contenidos socioculturales, resultan aburridos e inapropiados.

En esta amalgama, los aspectos gramaticales mas problematicos se abordan
explicitamente, aunque estan ordenados de menor a mayor dificultad, tal como
corresponde al enfoque estructuralista, lo cual le puede provocar apatia y ansiedad al
aprendiente. Como consecuencia, se abusa de la gramatica y de la traduccion, ya que se
trata de un método en el que prima el arabe clasico y lo normativo. Desde esta perspectiva,
es menester desplazar el foco de atencion de la forma lingiiistica al uso de esta para poder
abordar situaciones comunicativas variadas.

En contraposicion, Agra’ wahdi 1 y 2 es especialmente interesante para desarrollar
las habilidades de lectura porque es muy diferente de los métodos tradicionales que
promueven la ensefianza de las reglas gramaticales. Asi, la elaboracion de estas fichas
esta en perfecta consonancia con las directrices del MCER. Siendo ese el caso, las tareas
que se ofrecen aqui son capaces de consolidar los aspectos lingiiisticos y culturales del
arabe. Desde el punto de vista lingiiistico, este material didactico esta pensado, también,
para ampliar el vocabulario de los colegiales de manera independiente, lo que puede
mejorar la comprension lectora y el pensamiento critico del lector. Visto de otro modo, el
profesor puede utilizarlas para subsanar las dificultades relacionadas con la correccion
ortografica, gramatical y estilistica.

En suma, se puede concluir que en los centros docentes franceses en Marruecos se
usan métodos tradicionales y modernos para la ensefianza del arabe. Como primer paso,
hace falta un cambio pedagogico, en el que el docente ponga en tela de juicio la validez
de los modelos clasicos, adoptando las distintas estrategias que nos ofrece la didactica de
segundas lenguas en funcion de los objetivos disefiados. En otras palabras, nos parece
urgente hacer un replanteamiento del material didactico empleado, ofreciendo al profesor
la posibilidad de ampliar y enriquecer su labor metodologica.
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Resumen: Los topénimos son uno de los aspectos onomasticos mas significativos en el estudio diacronico
de cualquier lengua o dialecto, sin embargo, a pesar de la importancia de este aspecto lingiiistico, escasean
los trabajos en los dialectos arabes en general y en el caso del dialecto hassaniyya en particular. Ante este
hecho, este trabajo de investigacion quiere contribuir al conocimiento de la toponimia hassani, centrandose
especialmente en los nombres de lugar de origen Sanhaga o Zanaga que constituyen una buena parte de los
toponimos de Mauritania y son ademas considerados los mas antiguos porque las tribus Sanhaga fueron los
primeros habitantes del territorio antes de la llegada de los Banti Hassan a las tierras de la actual Mauritania.
Estas tribus bereberes dieron nombres a los lugares de este amplio territorio en el que perforaron numerosos
pozos para poder obtener agua para si y para su ganado. Por esta razon, los toponimos mas importantes de
origen sanhaga son los nombres de pozos junto a los cuales el hassaniyya tomd como préstamos algunos
términos geograficos, estos ultimos eran usados también en la toponimia. En este articulo, se presenta un
corpus de topoénimos y términos geograficos de origen sanhaga repartidos por todo el territorio mauritano.
Palabras clave: Dialectologia arabe. Dialecto bereber de sanhaga. Dialecto hassaniyya. Lexicologia.

Abstract: Place names are one of the most significant onomastic aspects in the diachronic study of any
language or dialect, however, despite the importance of this linguistic aspect, there is little work on Arabic
dialects in general and in the case of the hassaniyya dialect in particular. In view of this fact, this research
work aims to contribute to the knowledge of Hassani toponymy, focusing especially on place names of
Sanhaga or Zanaga origin which constitute a good part of the toponyms of Mauritania and are also the
oldest ones because the Sanhaga tribes were the first inhabitants of the territory before the arrival of the
Banii Hassan to the lands of Mauritania. These Berber tribes gave names to the places in this vast territory
where they drilled numerous wells in order to obtain water for themselves and their livestock. For this
reason, the most important toponyms of Sanhaga origin are the names of wells alongside which the
hassaniyya borrowed some geographical terms, the latter of which were also used in toponymy. This article
presents a corpus of toponyms and geographical terms of sanhaga origin from all over Mauritania.

Key Words: Arabic dialectology. Sanhaga bereber dialect. Hassaniyya dialect. Lexicology.
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1. Introduccion

Es sabido que los nombres de lugar de cualquier territorio son indicadores
significativos para saber quiénes fueron los antiguos habitantes y como fue el
asentamiento de los grupos humanos en ¢l a lo largo del tiempo. Los topénimos como
parte del léxico de los dialectos arabes han sido analizados en algunos trabajos" que
subrayan, entre otros aspectos, las dificultades que se plantean para el estudio de los
nombres de lugar en el mundo arabe. En el articulo, “Toponyms”, dedicado a los
topoénimos del Magreb, se menciona la aportacion del bereber en Argelia, Marruecos,
Tanez y Libia, pero no existe ninguna menciéon de Mauritania en dicho trabajo. Sin
embargo, una mirada al mapa de Mauritania basta para darse cuenta de que muchos
nombres de lugar proceden de la lengua Sanhaga®, el idioma de los primeros habitantes
de este territorio, que fueron ellos los que crearon estos toponimos, a los que se afiaden
los de origen arabe y otros de origen africano.

Antes de abordar el tema principal, vamos a mencionar brevemente la situacion
lingiiistica en la que se produce el contacto entre la lengua Sanhdga y el habla hassaniyya.
En esta zona del Magreb occidental vivia una confederacion de tribus bereberes llamada
Sanhaga, las cuales, desde un punto de vista lingiiistico, hablaban una variante bereber®
llamada Sanhagiyya, conocida actualmente como klam znaga® . Las tribus arabes Banii
Hassan empezaron una invasion de los territorios de lo que hoy se conoce como
Mauritania a partir del s. XIII, en sucesivas oleadas, hasta alcanzar una gran poblacion y
se apoderaron manu militari del pais. A partir de aquellos momentos, se inici6 un proceso
de arabizacién de la poblacion Sanhaga la cual, después de un largo periodo de
bilingiiismo, acabd dejando poco a poco su lengua bereber a favor del dialecto de los
Banti Hassan, llamado hassaniyya, que se impuso definitivamente a partir del s. XVII y
es el que hoy en dia se habla por la mayoria de la poblaciéon mauritana.

Segtin al-Chennafi y Norris (1977: 77)©:

(1) Los mas significativos aparecen resumidos en el articulo dedicado al tema bajo el titulo “Toponyms”.
V. Encyclopedia of Arabic Language and Linguistics, tomo IV, pp. 508-515.

(2) Acerca de Sanhaga, v. “Sanhadja”, Encyclopedia of Islam (2nd ed.) vol. IX, p. 18.

(3) El bereber es una lengua que aparece actualmente en forma de numerosos dialectos. El bereber es
hablado en un area geografica muy amplia; varios paises tienen presencia bereber en mayor o menor
grado: Argelia, Marruecos, Libia, Mauritania, Tunez, Egipto, Niger y Mali. Acerca de la convivencia
del arabe con el bereber, v. el articulo “Berber” en Encyclopedia of Arabic Language and Linguistics,
tomo I, pp. 289-293.

(4)  Segn Wuld Hamidun (1990: 142): 13 L dg)l OL cilSy domdtdl dongll o g 2 Lnaall gl p
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(5) La zona donde se sigue hablando la lengua sanhaga, o klam zndga en una situacion de bilingiiismo
esta situada en el-Gabla (Wilaya de Trarza), concretamente en la zona situada entre la capital
Nouakchot y La-Gwareb (Rosso), la capital de la (Wilaya de Trarza).

(6) La traduccion del texto inglés al espaiiol es del autor de este articulo.
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El siglo XVII fue testigo de una serie de acontecimientos que llevaron a la integracion
de las tribus Hassanies en la comunidad Sanhaga tras lo cual se establecieron definitivamente
en el Sahara Occidental. Estas tribus trajeron su lengua arabe, que finalmente se convirtié en
la lengua de todo el pais y sustituyo a los dialectos Sanhaga. Estos tltimos perdieron su
importancia y quedaron reducidos a muy pocos hablantes en la Gibla?.

La progresiva desaparicion del habla sanhaga dejo sin embargo una huella indeleble
en el dialecto hassaniyya® ya que, en su calidad de lengua sustratica, aporté numerosos
vocablos, especialmente en la toponimia, la terminologia geografica, los fitonimos, y
contribuy¢ a enriquecer la terminologia agricola y ganadera, etc. Una gran parte de aquel
legado de palabras bereberes Sanhaga se conservan todavia hoy en dia en el hassaniyya,
de la misma manera que el resto de los dialectos del Magreb tienen a su vez un nimero
importante de palabras de origen bereber entre las que se cuentan un gran numero de
toponimos®.

La tradiciéon oral hassani en sus diversas manifestaciones (refranes, poesia
popular!®, canciones populares, cuentos, etc.) ha conservado algunos de estos
topoénimos. Ademas, aparecen en las cronicas histéricas indicando los lugares de los
diferentes acontecimientos y hechos ocurridos en el pasado. Gracias a estas fuentes,
sabemos de la existencia de los toponimos de origen Sanhaga en gran parte del territorio
mauritano'", siendo la Wilaya de Trarza'? donde se encuentra la mayoria de ellos. A
pesar de la existencia de estas fuentes, se carece de un estudio sistematico y un repertorio
toponimico hassani global.

Dada la estrecha relacion existente entre la toponimia y la geografia, conviene
mencionar brevemente el espacio geografico del territorio de Mauritania el cual presenta
mucha diversidad en cuanto al suelo, a la vegetacion y a los recursos hidricos. Hay zonas
montafiosas!®), grandes extensiones desérticas con dunas vivas; extensas llanuras; oasis,
mesetas, médanos, humedales, zonas de lagos, lagunas, charcas, riachuelos, etc. Existen,
especialmente en el este del pais, grandes superficies de pastos para el ganado
trashumante muy condicionadas por la pluviometria. El pais tiene una costa de unos 900
km sobre el océano atlantico y un rio que forma la frontera natural con Senegal y que
recorre varios cientos de kildmetros hasta desembocar en el Atlantico.

(7) al-Gibla es el nombre de las dos provincias, Trarza y Brakna, ambas situadas en el suroeste de
Mauritania, v. supra.

(8) El dialecto hassaniyya, que es un habla magrebi de tipo beduino con una importante aportacion del
sustrato bereber sanhaga.

(9) V. Wild, S. “Toponyms”, Encyclopedia of Arabic Language and Linguistics, tomo IV, pp. 508-515.

(10) Los encontramos con abundancia en los dos géneros poéticos populares llamado nasib y gazal.

(11) Selon Dubié (1940: 323): « La toponymie nous apporte la preuve de 1’extension ancienne du zénaga
(sic) dans tous les pays maures: la majorité des noms de lieu est berbére ».

(12) Selon Norris (1968: 31) “The Trarza is particulary rich in Berber place-names”.

(13) Basta recordar, como muestra de esta diversidad, que en el desierto mauritano se encuentra uno de
los fendmenos mas llamativos y misteriosos de la tierra, se trata del llamado localmente galb ar-risat
(toponimo de origen arabe), o, para los gedlogos “ojo del desierto”. Se ha descrito como un accidente
geografico de cincuenta kilometros de didmetro que sélo se puede ver desde el espacio, pero que ha
intrigado a los gedlogos desde su descubrimiento. Se ha avanzado en los ultimos afios en su
investigacion, pero siguen sin desvelarse muchos de los misterios que lo rodean. Como contraste de
esta zona desértica, existe en la costa atlintica un archipiélago llamado Argin formado por pequefias
islas que albergan la mayor concentracion de aves migratorias del mundo.
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El extenso territorio de Mauritania, con una superficie de 1.030.700 km?, esta
dividido, desde el punto de vista administrativo, en 12 Wilayas, ademas de la capital del
pais, Nuakchot. Listamos a continuacion las wilayas indicando los nombres de las
capitales de las mismas: al-Hawd as-Sarqi (capital: on-No‘ma), al-Hawd al-garbi (capital:
lo-Y1n); /a-‘Saba (capital: Kiva); gorgol (capital: Kayhaydi), Lo-Brakna (capital: Alag);
ot-Trarza (capital: La-Gwarab"?); Adrar (capital: Atar); Daxlot Nwadibu (capital:
Nwadibu); Taganat (capital: Tizagza); Gidimaga (capital: Saylibabi); Tiris oz-Zammiir''>)
(capital: az-Zwayrat); Insiri (capital: Agzawzat); Nwagsit (capital: Nwagsif). Cada
Wilaya esté dividida en varias Mugata‘at, o distritos.

2. Corpus de toponimos de origen Sanhdaga en hassaniyya

De entre los nombres de lugar y la terminologia geografica de origen Sanhaga, el
elemento toponimico por excelencia, en un territorio cuya poblacion era
mayoritariamente némada, son los pozos de los que se obtiene el agua para beber y para
abrevar el ganado. Debido a esto, existen cientos de pozos a lo largo y ancho del territorio
que han sido los generadores del nimero mas destacado de toponimos en Mauritaniat'®.
De hecho, hasta hoy en dia, la mayor parte de la poblacion vive alrededor de un pozo y
muchos nombres de pueblos y ciudades, incluidas algunas capitales de wilayas, son
nombres de antiguos pozos.

Como hemos indicado mads arriba, algunos de estos nombres de lugar de origen
sanhaga son muy significativos no solo por su etimologia'”, sino también por su valor
etnolingiiistico, es decir, su relacion con la cultura y la historia de Mauritania. Muchos
topoénimos corresponden a nombres de lugares donde ocurrieron hechos historicos
diversos que la memoria colectiva ha conservado o que las cronicas y otras fuentes
histéricas o literarias han registrado. Conscientes de la importancia de estas fuentes
escritas para conocer su significado etimologico y su ubicacion geografica, hemos
consultado las obras que citamos mas abajo, las cuales contienen informaciones ttiles de
caracter geografico y etimoldgico. Para facilitar la identificacion de cada uno de estos
libros que contienen dichas informaciones, hemos utilizado una abreviatura en forma de
sigla, tal y como se refleja a continuacion.

ASW: a3-Singiti, A. (1911). Al-wasit fi taragim udaba’ Singit. E1 Cairo: maktabat
al-Xangi.

AOH: Ould El Hassene, A. (1991). Ilkhbar al-ahbar bi akhbar al-abar
(Reinseignements des lettrés sur [’histoire des puits) de M’ hammad Ibn Ahmad Yira
ad-Daymani traduit par Paul Marty. Revue par Ahmedou Ould El Hassene. Rabat:
Publications de I’Institut des Etudes Africaines.

(14) Esta ciudad es llamada también Rosso.

(15) Obsérvese que az-Zammiir es la misma palabra que existe en el bereber de Marruecos azemmur “olivo
silvestre”, v. Encyclopedia of Arabic Language and Linguistics, tomo IV, p. 511.

(16) Por esta razon, el erudito y poeta Ibn Ahmad Yira escribi6 un libro sobre los nombres de los pozos
bajo el titulo de Ixbar al-ahbar bi-axbar al-abar “El libro de los eruditos informados sobre la historia
de los pozos” que fue traducido del arabe por Paul Marty bajo el titulo de « Le livre des lettrés
renseignés sur I’histoire des puits », Dakar. 1919. Ahmedou Ould El Hassene lo reviso y reedito,
Rabat, 1991. Institut des Etudes Africaines. Es una de nuestras fuentes, v. supra.

(17) Gracias a las noticias disponibles acerca de la etimologia de estos toponimos, se puede comprender
el significado de algunos nombres de lugar; por otra parte, desde un punto de vista etnolingiiistico,
son imprescindibles para identificar algunas palabras muy antiguas de la lengua sanhaga que solo se
encuentran en estos vestigios lingiiisticos.
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BSD: Ban a$-Sbih B. Abbiih, M. °A. (ed.) (2000). Diwdn Muhammad b. al-Tulba
al-Ya‘qiibt al-Singiti al-Maritani (1188-1272 Hégira/1774-1856 AD) 3arh wa-tashih
Muhammad $4bd Allah b. as-Sbih b. Abbith. Casablanca: Matba‘at al-Nagah al-
gadidah.

LTG: Leriche, A. (1955). Terminologie géographique maure. Saint-Louis
Sénégal: Centre Ifan.

MTAOQO: Monteil, V. (1949). « Notes sur la toponymie, l’astronomie et
I’orientation chez les maures ». Hespéris, n° 36, pp. 189-219.

WBN: Wuld Babah, M. (ed.) (1990). as-Sayx Muhammad al-Yadali. Nusiis min
at-tarix al-muritani (Siyam az-zawdaya — amr al-wali nasir ad-din — risalat an-nastha).
Cartago: Bayt al-hikma.

WMY (I, II, III): Wuld Muhammad Yahzih. 1. (2010). al-mumti* al-muhit min
kalam ahl singit. Nwagsut: Dar al-fikr. 3 Vols.

Cada toponimo del corpus aparece seguido de la sigla de la obra u obras en las que
aparece y el nimero de pagina correspondiente en las mismas. A continuacion, damos
entreparéntesis el significado etimologico sanhagi segin los autores, si estos lo
incluyen'®, y finalmente indicamos la wilaya a la que pertenece y la distancia en
kiloémetros en relacion con la ciudad més cercana a dicho lugar. Si no disponemos de la
distancia, mencionaremos la wilaya en la que se encuentra.

Hechas estas aclaraciones, presentamos a continuacion los nombres de lugar de
origen sanhdaga ordenados segun al alifato.

Letra alif

Bajo esta letra hemos agrupados los topénimos que empiezan por a-, a-'°), junto con
aquellos cuya primera letra es i-, 7, y los que empiezan por in-, int-, ant-, ifl.

1- Abriim (WMY, 1: 45). (< “matorral de tamarisco”). Nombre de un 4rea
geogréfica situada cerca de Tazyazot?® (Wilaya de Iniri).

2- Abiit®Y (AOH, 51). (< “ombligo”). Monte situado a 110 km al noreste de
Nuakchot (en territorio de la Wilaya de Ingiri).

3- AZar (WMY, 1: 257; LTG, 12; AOH, 51; MTAO, 199) (< pl. izaran, izratin
“surco profundo dejado por la lluvia torrencial; a veces forma una depresion
duradera®?”; “valle pequefio”). Nombre de un pozo situado a 90 km al noreste de
Nuakchot.

4- Adrar™ (ASW, 430; WMY, 1: 57; LTG, 8; WBN, 78). (< adran (pl. adrdren)
“Montafia”). Es el nombre de una de las wildyas de Mauritania situada en el norte del

(18) En algunos casos, los autores afirman que se trata de una palabra sanhaga cuyo significado se
desconoce.

(19) Ould Mohamed Baba, E. (2014: 127) ofrece una lista de estos toponimos que ¢l denomina «
toponymes a marque a ».

(20) V.infra.

(21) V. Taine-Cheikh (2008: 86).

(22) Segtn Monteil, (1949: 192): « Ravineau. Rive escarpée d’un oued »; Taine-Cheikh (2008: 67):
azmi?Zdri pl. azma?zdrdn « rigole, canal, lit d’un cours d’eau ».

(23) Segtin Leriche (1955: 8) esta palabra podria proceder de Deren, que es el nombre del Gran Atlas de
Marruecos. Los autores griegos y latinos (Estrabon, Plinio, Solino y Martianus Capella) la utilizaron
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pais cuya capital es Atar'*. Esta region lleva este nombre porque es una zona
montafiosa®>.

5- Aford (LTG, 9). (< affared®®). Nombre de una duna muy grande en la region
de Awkar®?,

6- Afadar (LTG, 8). (< Afadar (pl. afdadir) “pozo recién excavado”; “terreno
recién desbrozado”). Este término aparece en toponimos mixtos® como, por ejemplo,
dfadar + az-zabda “pozo recién excavado de la mantequilla” (Wilaya de Trarza).

7- Argin: (WMY, 1: 71). (< Argin “bastén fino”). Como término geografico, es el
nombre de un archipélago del Atlantico situado a 150 km al sur de Nwadibu®®. En una
de las pequenas islas, los portugueses construyeron una fortaleza en el afo 1455
convertida mas tarde en un punto de compraventa®?. Por esta razon, este lugar fue, a lo
largo de siglos, el punto de encuentro entre comerciantes portugueses y europeos con los
comerciantes mauritanos para los intercambios de productos. Hoy en dia es el mayor
parque nacional mauritano de proteccion de aves migratorias del Atlantico, el cual se
denomina Banco Nacional de Argin y es reconocido desde 1989 como Patrimonio
Mundial de la Humanidad.

8- Arwaygan (BSD, 542). (< diminutivo de ardgon “palanquin”). Nombre de un
pozo situado al norte de Mederdra (Wilaya de Trarza).

9- Aziagi®) (WMY, 2: 332; BSD, 536; WBN, 78). (< “trozos de ceramica
esparcidos”, o “lugar del arrepentimiento”?). Es el nombre de una ciudad conocida
también como “Ciudad de los perros”®?. Es hoy en dia un sitio arqueolégico®® situado
a 8 km al norte de Atar (capital de la Wilaya de Adrar). Fue la capital de los Almoravides
y en ella esta enterrado al-Imam al-Hadrami®¥, cadi de los Almoravides y compatfiero
del lider Abii Bakr b. ‘Amir ¢,

10- Aslay$al (BSD, 542). Nombre de un pozo situado a unos 40 km al norte de
Agzawzat (Wilaya de Ingiri).

como Dyrin, Dirin o Addirin. Existe también Rusadir, Russader, Risadir, deformacion de la palabra
plnica Ros-he-Deren “Cabo del Atlas”.

(24) V. Wuld Muhammad Yahzih (2010, 1: 57): &gl L) olieeg s,

(25) V. Wuld Babah (1990: 78): ;o b ax 3 2 M ans of (Lo dludes ((53) exk ar Jshie T

(26) V. Nicolas (1953: 132). A la vista de dffurdi (pl. affurda?n), en Taine-Cheikh (2008: 159), se podria
proponer la etimologia «mortero grande».

(27) V.infra.

(28) Los topoénimos mixtos son aquellos que contienen un elemento Sanhaga junto con otro arabe, como,
por ejemplo: afadar + az-zabda el primer componente, afadar, es de origen bereber y el segundo, az-
zabda, es de origen arabe.

(29) V.supra.

(30) V. Wuld Bah (2000: 71).

(31) Segin Norris (1968: 8): “Aziigi, a legendary ‘city of dogs’. It is a village of huts and tents in the ruins
of al Almoravid citadel. Nearby is the tomb of Imam al-Hadrami, a companion of the Almoravid
leader Abii Bakr b. “Amir”. Por otra parte, Nantet (2008: 190) afirma: « Le niveau archéologique de
I’époque almoravide reste le plus important et date du début du XIéme siécle ».

(32) Segtlin un documento del Ministerio de Cultura de Mauritania. A>1 3 d>lewa)) aall Leerl g @A)
Bl O ol @l g s ey W il Ll g L 5 S ) alad (s

http://www.culture.gov.mr/spip.php?article]1 62&lang=ar (consultado el 15 de julio 2022).

(33) Esta denominacion parece tener su origen en el hecho de que las tribus Bafur, primeros habitantes del
lugar, utilizaban en sus batallas unos perros feroces y entrenados para amedrentar o incluso eliminar
al enemigo.

(34) Sectin Wuld Muhammad Yahzih (2010. 2: 332): vt -e o &b b yoll Jleidl (3 dbeall 22,1 231l s oa

e QWO 3 oY) ey 1068 &SIt ol 32 5 & ST o S5 n Jof ¢ T

(35) V. Ould Cheikh & Saison (1987).

(36) V. Norris (1968: 8).
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11- Atar (BSD, 536). (< adar “llanura”). Es el nombre de la capital de la Wilaya
de Adrar®?,

12- Agvayit (WMY, 1: 94). Pozo situado en la region de Awkar®® (Wilaya de
Trarza).

13- Agmiirt (AOH, 42) (< “lugar del arbol Acacia arabica” ®®). Es el nombre
antiguo del pozo llamado actualmente Bammayra®“?.

14- AgSawkit (AOH, 42) (< AgSawki’id “esterilla”). Nombre de un pozo situado
a 40 km al noreste de Nuakchot.

15- AgnaZburt (AOH, 32) (< diminutivo de anzbur “el adelantado”). Nombre de
un pozo situado a 17 km al norte de al-Madaridra®)(Mederdra).

16- Aftiat (LTG, 9; (WMY, 1: 97; MTAO, 196) (< Avaddid“*? “lugar donde se
acumula el agua”; (uftiiden, pl. de aftiit “lo que es capaz de estar lleno de agua”). Como
término geografico significa “Valle largo y ancho”™?.

17- Iftitan (pl. aftit). Es el nombre de una comarca de la Wilaya de Trarza.

18- Avandal (pl. avnadil) (MTAO, 192) (< “barranco profundo”).

19- Agwaynit (WMY, 1: 96). Pozo situado en el norte*? (probablemente en la
Wilaya de Ingiri).

20- Agadir (BSD, 536). (< fortaleza). Nombre de una aldea de pescadores
tradicionales (Imragan) situada a unos 100 km al sur de Nuadibu (Wilaya de Daxlot
Nwadibu).

21- Agan™ (ASW, 460; LTG, 9). (< “bosque con arboles muy altos”). Comarca
situada entre Adrar y Taganot“S),

22- Agayrat®? (WBN, 84). (< diminutivo de agart “depresion™). Esta meseta esta
situada a 42 km al norte de Magta® lo-Hzar en la Wilaya de Lo-Brakna.

23- Aganni (LTG, 10). (< agunnih “lecho de un rio”).

24- AgZawiat (AOH, 48). (< “lugar de perforacion”®®). Es el nombre de un
antiguo pozo alrededor del cual que se ha fundado una ciudad con el mismo nombre.
Esta situada a 260 km al norte de Nuakchot. Es hoy en dia la capital de la Wilaya de
Ingtri?).

25- Agsar (WMY, 1: 112; BSD, 541). (< aski + arah “apacienta tu ganado una
hora”). Area de dunas situada al oeste de la Wilaya de Adrar y al norte de Insiri. Fue
llamada asi, segin una etimologia popular, porque tenia tantos pastos que el ganado solo
necesitaba una hora de apacentamiento para saciarse.

26- Agraray (WMY, 1: 105). Montafia situada en la Wilaya de lo-Saba (centro de
Mauritania)©?.

(37) V. supra Adrar

(38) V. Infra.

(39) En Arabe al-gada “tamarisco de Siria, Tamarix syriaca”.

(40) V. infra Bammayra.

(41) En adelante, Mederdra.

(42) V. Nicolas (1953: 137).

(43) Existen dos grandes y extensisimos valles en Mauritania, Avfiit as-sahli (Wildya de Trarza) y Avtiit as-
Sargi que se extiende sobre una gran superficie de las dos Wilayas de al-Hawd al-Garbi y l>-$Séba.

(44) Wuld Muhammad Yahzih no da mas elementos de localizacion.

(45) V. Monteil (1949: 205).

(46) V. Infra. .

(47) Segan Wuld Babah (1990: 84): £l sYsl (n 8)seadl axdldl a4 cilS ¢ pinadl ¢ ol 98 i gl &bl ¢« o ST
e gAY sl ale,

(48) Taine-Cheikh (2020: 253) propone como etimologia “pequefio foso”.

(49) V.supra.

(50) V.supra.
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27- Aqillim (pl. igillimin) (WMY, 1: 102). (< depresiéon donde se forman charcas
y estanques temporales y crecen algunos arboles).

28- Aglil®V (< “cortado; rabicorto; rabon”?). Nombre de un lugar situado en la
Wilaya de Daxlot Nwadibu.

29- Agantir (pl. agnatir) (LTG, 10). (< “cueva, caverna”).

30- Agwaylil (AOH, 41). (< aggawzal, diminutivo de Agiizaz “cortado; rabicorto;
rabon”). Nombre de un pozo situado a 37 km al este de Nuakchot.

31- Agnint®» (AOH, 55; WBN, 57). (< agganant, diminutivo de ignin, nombre
del arbol (Capparis decidua). Nombre de un pozo situado a 90 km al sureste de
Nuakchot (en territorio de la Wilaya deTrarza).

32- Alag (LTG, 12). (< adag “‘camino que se sigue para un ascenso; ladera (desde
la que se asciende)”. Alag Es el nombre de la capital de 1a wilaya de Lo-Brakna, situada
a 259 km al sureste de Nuakchot.

33- Amazzaydar (AOH, 50; LTG, 37) (< Amazzaydar “el paciente”). Lugar en que
se conserva el agua mucho tiempo.

34- Amassaga (WMY, 1: 128). Zona de colinas situada entre las montafias de
Adrar y las de Agsar®.

35- Amaskiiv (LTG, 13). (< Zona poblada de arboles askav (Nucularia perrini)).

36- Amandiir (BSD, 536). Nombre de un pozo situado a 70 km al norte de Lo-
Gwarab, capital de la wilaya de Trarza.

37- Amastil: (ASW, 464; WMY, 1: 129; LTG, 14; (BSD, 536). (< terreno muy
duro con matorrales). Zona desértica situada entre la ciudad de Butilimit y la comarca
de Vay (Wilaya de Trarza).

38- Amakraz®> (WMY, 1: 133). Area geografica formada por una franja de
terreno que se extiende a lo largo de la costa atlantica desde 30 km al sur de Nuakchot
y llega hasta unos 70 km al norte de esta ciudad costera.

39- Amatlis®® “arena muy suave, polvorienta y movil”.

40- Amoalli: (WMY, 1: 135; AOH, 49; BSD, 538). (< amullig “blanco”). Nombre
de una montafia situada a 20 km al norte de Agzawzat®? (Wilaya de Insiri).

41- Amlil: (WMY, 1: 134; AOH, 49; LTG, 13; (MTAO, 199). (< amullig
“blanco”®®)?, Llanura situada a 40 km al noreste de Nuakchot (Wilaya de
Nuakchot).

42- Amyir (LTG, 14). “pozo perforado en el lugar de otro antiguo™.

(51) V. Infra, Tagilalat.

(52) Véase Taine-Cheikh (2008: 230): gdyyiydin « a la queue courte ou écourtée ».

(53) Laimportancia de este toponimo reside en el hecho histdrico ocurrido junto a él. Las fuentes historicas
indican que fue donde tuvo lugar el pacto entre las cinco tribus de TaSumsa (del Zanaga tisimmus
“cinco”) (Idawday, Ulad Dayman, Idatfaga, Idagbuhanni, Idayqub) llamado (%ilf Agnint) “pacto de
Agnint” firmado en el siglo XIV. Este pacto supuso mas tarde el estallido de la Guerra que llevaron
contra las tribus invasoras, los Banii Hassan. Este conflict bélico, que duré muchos afios, fue llamado
Sarbubba (1644-1674) y terminé por la derrota de los Zanaga. V. Ould Sa‘d (1993).

(54) V.supra.

(55) Segin Wuld Muhammad Yahzih (2010, I: 133) la palabra Amokraz significa en sanhaga “causa de
arrepentimiento”.

(56) V. Nicolas (1953: 132).

(57) V.supra.

(58) V. Taine-Cheikh (2008: 357).

(59) Este nombre es similar al de la ciudad de Melilla (del bereber: Tamlilt “la blanca”, v. Encyclopedia
of Arabic Language and Linguistics, tomo IV, p. 511.
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43- Anisbir® (WBN, 119). (<4nisbi’r “el abrevador de los camellos™).

44- Awadi: (AOH, 57). (< valle extenso). Nombre de una duna altisima situada
junto a Tondagsammi (Wilaya de Trarza).

45- Awdagust | Tawdagust®. Es el nombre de una ciudad que fue la capital oriental
de los Almoravides®®. Es hoy en dia un sitio arqueologico®® situado a la ol-Hawd ol-
Garbi (sureste de Mauritania). Segin Devisse (1989), esta importante ciudad fue
mencionada por los gedgrafos arabes medievales: Ibn Hawqal (hacia 988), al-Bakr1 (siglo
X1), al-1drist (s. XII).

46- Awkar (ASW, 461; LTG, 15; WMY, 1: 145; BSD, 540). (< ewger “tierras
llanas; llanura”). Nombre de una comarca de anchas dunas situada en la Wilaya de
Trarza.

Existe también otra zona desértica al norte del sitio arqueologico de Awdagust®?
que se llama Awkar l-abkam “Awkar mudo” porque el que recorre este territorio
inhospito no se encuentra con quien hablar.

47- Awlig (WMY, 1: 146; (LTG, 15). (< awdigi “pozo poco profundo”). Nombre
de un pozo de la tribu Idawdon Yo'qab, situado a 60 km al norte de Mederdra (Wilaya
de Trarza).

48- Awlaygat (AOH, 54). (< awdigi “pozo poco profundo”). (Diminutivo plural
de Awlig): Nombre de una localidad situada a 70 km al este de Nuakchot, cerca de
Wad on-Naga®> (Wilaya de Trarza).

49- Awlil (AOH, 36) (< awzZazan (pl. de awza%). Su nombre actual es Nwalalan®®.

50- Aygninat®” at-tiggiwit®® (< “el alcaparro de la cantante”). Lugar situado a
15 km al sureste de Agzawzat (Capital de la Wilaya de Intri)©?.

Muchos toponimos de origen zanaga en hassaniyya empiezan con los prefijos i- o -,
que indican el masculino’?, como los siguientes:

51- Igidi (ASW, 472; AOH, 26; LTG, 38; WBN, 147). (< igi + idih “pozos
profundos en terreno arenoso y blando”Y). En la actualidad, Igidi es el nombre de
una comarca situada en el centro de la Wilaya de Trarza.

52- Idini (BSD, 539). Nombre de un pozo situado a 60 km al este de Nuakchot.
Este pozo esta situado sobre un manto acuifero muy grande. De hecho, durante varias
décadas fue este acuifero el que suministraba agua a la capital, Nuakchot.

(60) V. Wuld Babah (1990: 119, n. 12): @lews e 35,40 JU #3514 sl asd) sng ¢ Y S F i lgrall @ g
) ol g psd) Oy LB 0SS5

(61) Galand (1970: 30), tras analizar las diferentes variantes del este topdnimo, considera dificil establecer
su etimologia. Sin embargo, Taine-Cheikh (1999: 155) propone una etimologia, basada en la
interpretacion de un informante suyo de origen zanaga, segun el cual: dgde “la gente” + ago’gus-t
(diminutivo de o’gus “sur”) “el pequefio sur”, “la gente del pequefio sur ( les gens du petit sud )”.

(62) V. EIl-Chennafi (1970: 97-107) y Nantet (2008: 166).

(63) V. Devisse (1989). « Aoudaghost », Encyclopédie Berbere 6, pp. 798-803.

(64) V.supra.

(65) V.infra.

(66) V.infra.

(67) aygnin, iginin (Capparis decidua) “alcaparro”. Su nombre en arabe clasico es at-tandub/ at-tundub,
V. Issa (1981: 38). V. Ould Hamidoun (1952: 18); AsSinqgitt (1911: 436).

(68) Tiggiwit palabra zanaga que designa a las cantantes profesionales tradicionales de Mauritania.

(69) V.supra.

(70) Segtn Taine-Cheikh (2020: 252).

(71) Segun Wuld Babah (1990: 147): 1 il skt LY 6f (A58 dmlrall g2 10S))
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53- Igdarnit (ASW, 472; AOH, 31) (< agdarnit, diminutivo de adarn, nombre de
un arbol). Nombre de un pozo situado a 10 km al norte de Mederdra.

54- Im$agsilan (AOH, 51). (< AmSaksigon “la que est en frente”). Es un monte
situado a 150 km al noreste de Nuakchot.

55- Inal (BSD, 539; WBN, 120). Nombre de un pozo situado en la Wilaya de
In$iri.

56- Intaffokt (AOH, 26). (< in + taffokt™ “el pozo del sol”). Nombre de un pozo
situado a 100 km al sureste de Nuakchot.

57- Intitzzay (WBN, 166). (< int + iiZay “el de 1a burra”’®). Nombre de un antiguo
pozo situado a 40 km al norte de Butilimit ((Wilaya de Trarza).

58- Intvasit (AOH, 45; WBN, 139). (< n + tavasa’id o taffasa’id ‘“duna
blanca’*”). Nombre de un pozo situado a 45 km al este de Nuakchot.

59- Intagi’d (AOH, 41). (< “la piedra”). Nombre de un pozo situado
aproximadamente a 55 km al noeste de Mederdra.

60- Intmadi (BSD, 541; AOH, 33). (< in + tmadi) el pozo de dagatmadi “el duefio
de cien”). Nombre de un pozo situado a 70 km al sureste de Nuakchot.

61- Intitfin (AOH, 40). (< in + titfin"> “hormigas™) “lugar de las hormigas”.
Nombre de un pozo de la Wilaya de Trarza.

62- Intarart (AOH, 37). (< in + tarart “sal; lugar de la sal; salinas”). Nombre de
unas salinas.

63- Indimriyya (ASW, 467) (< el de las ratas”®). Nombre de un pozo de la
Wilaya de Trarza.

64- Insiri (ASW, 439; AOH, 44; BSD, 545). (< in + Saran “el que tiene arboles”,
“lugar con arboles™). Es una meseta muy extensa que corresponde a una parte del
territorio de la Wilaya del mismo nombre’”,

65- Ivarsi: (AOH, 57). (< in + vars “el del arbol ardk (salvadora: Salvadora
persica)”™). Pozo situado a unos 70 km al sureste de Nuakchot.

66- Iiiivrar”® (BSD, 536). (< lugar del arbol vrar (Acacia albida)). Es el nombre
de un pozo situado a 40 km al norte de Mederdra.

67- Iiiomlan®” (< lugar de crecida del rio). Nombre de un antiguo pozo que esta
situado en la Wilaya de Taganat a 30 km al oeste de Tizigza (capital de la Wilaya).
Hoy en dia, es un centro urbano.

68- Iwik (BSD, 533). Nombre de un pozo situado en el archipiélago 1lamado
Hawd Argin, o Banco de Argin®". Hoy en dia es una aldea habitada por los pescadores
tradicionales, Imragon.

(72) V.Taine-Cheikh (2008: 538): tdwfukt var. de to?ffukt « soleil ».

(73) Segin Wuld Babah (1990: 166):53) JI /21 53 1ag,alls Wabias thaly cherlgio 20157 5 Boiad

(74) Seglin Wuld Babah (1990: 139): Lze¥ Sl sas A5ty Jet S ) 1y 20dST ooy .. Lu\

(75) V.Taine-Cheikh (2008: 537): todduft pl. tadfon/tutfon « fourmi (femelle ou Varlete de petite taille) ».

(76) Segun a3-Singfti: ot olims B2l BRL (gl Jals L3 i I3 A ol Y.

(77) V. Supra.

(78) V. al-Firazabadi, p. 1202.

(79) Obsérvese que algunos topoénimos de origen zanaga contienen el fonema 77 como en este caso y otros.

(80) En este lugar se libro la batalla llamada ma‘rakat Ifiimlan que tuvo lugar entre la resistencia mauritana
y las tropas francesas el 25 de octubre 1906. Hay un cementerio llamado magbarat suhada’ Iiiimlan
donde fueron enterrados los combatientes muertos en la batalla.

(81) V. supra Argin.

AAM 30 (2023) 189-206



199

AHMED SALEM OULD MOHAMED BABA

Letra ba’

69- Bammayra®? (BSD, 541; AOH, 42). Este es un topoénimo mixto formado por

bu- (del arabe abii “el de...”) + ammeéra (diminutivo de amiira “Acacia arabica’) “el
que posee un arbol @ammeéra”. Pozo situado aproximadamente a 35 km al norte de
Mederdra (Wilaya de Trarza).

ti-, ta-, ta-, tin-, in®> “la de ...; la que pertenece a...

Letra ta’

Los topoénimos de origen zanaga de género femenino empiezan por los prefijos tan-,
»5(84)

70- Targa (AOH, 41). (< targa “el polvo™). Depresion extensa que se extiende de

sur a norte sobre una gran distancia y situada a unos 35 km al este de Nuakchot.

71- Tanit (BSD, 536). Nombre de un pozo situado en unos 100 km al norte de

Nuakchot. Hoy en dia es una aldea de los pescadores tradicionales, Imragan.

72- Tamardal (BSD, 539). Nombre de un pozo situado a 70 km al sureste de

Nuakchot, cerca de Tonyasal® (Wilaya de Trarza).

73- Tasommamt®® (LTG, 61). (< “valle muy extenso”). Samdama es el nombre

de una extensa comarca situada entre las dos Wilayas de Trarza y Brakna. Su suelo
fértil y sus humedales hacen de ella el granero de Mauritania.

74- Taganat (ASW, 443; LTG, 9). (< “bosque”®”; “zona con arboles; zona mas o

menos boscosa®®”’). Nombre de una wilaya en el este de Mauritania®.

75- Tazyazat®” (WMY, 1: 45). Comarca situada en el centro de la Wilaya de de

Insri.

76- Tagilalat®” (ASW, 472; AOH, 31) (< la que tiene el rabo corto; rabona).

Nombre de un pozo situado en la Wilaya de Trarza cerca de Mederdra.

77- Tavayrit (AOH, 41) (< tivirid “lugar donde se produce un ensanchamiento”).

Nombre de un pozo situado a 25 km al este de Nuakchot.

78- Tamgart (AOH, 60). (< “la anciana”®?). Pozo situado a 80 km al sureste de

Nuakchot (Wilaya de Trarza).

(82)
(83)

(84)
(85)
(86)

87
(88)
(89)
(90)

on

92)

V. supra Agmiirt

Estos prefijos en klam znaga significan “la de ... ; la que pertenece a ...”. En los toponimos de origen
arabe, se emplea habitualmente umm-, mu-, v.gr., Umm ag-gdur (topénimo de la wilaya de Trarza).
Muchos de estos toponimos tienen la estructura de un sustantivo femenino en sanhaga {t-...-t}.

V. infra.

V.Taine-Cheikh (2008: 487): Bajo al raiz SMM, Sédmum, Samumdd, Simumdn « amer, acide, aigre »
y teniendo en cuenta el ejemplo de toponimo que da ag-Summamt « le petit amer » permite sugerir
que se trataria de un terreno acido.

Segin as-SingTtT (1911: 443): LW colSS srss.

V. Nicolas (1953: 132); Taine-Cheikh (2008: 23, 199): fa?gdnt « (grande) forét ».

V. supra.

En esta comarca se encuentra la mina de oro explotada por una compaiiia canadiense desde hace
décadas.

Este topoénimo aparece en la poesia en arabe clasico mencionado con su traduccion al arabe que al-
batra “la que tiene el rabo corto; rabona”. Véase también Taine-Cheikh (2008: 230): gdyyiydn « a la
queue courte ou écourtée ».

V.Taine-Cheikh (2008: 351): tdmgart « vieille, vieille femme ».
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79- Tamirt (LTG, 62). (pl. timiran®>) (< “lugar donde crecen los arboles
amiir® (Acacia arabica = Acacia nilotica)”). Hay varios toponimos mixtos con
Tamirt, v.gr., Tamirt an-n‘az “bosque de acacias de las ovejas”, municipio de la
Wilaya de Taganat.

80- Tamagiit (AOH, 49; BSD, 536). (< Tamagid “la que queda atras”). Colina
situada a 70 km al norte de Nuakchot (Wildya de In§iri).

81- Tanawdarat (LTG, 62). (< “valle sobre suclo salino”).

82- Tandad (LTG, 63). (< tandad (pl. tinidwan) “canal de riego que sirve solo a
un lado de una plantacion™.

83- Tayara (LTG, 63). (< tdiyarat “valle alargado, arcilloso® y arenoso,
dominado por las dunas”®®).

84- Titagza®” (ASW, 444). Nombre de una ciudad antigua; hoy en dia es la capital
de la Wilaya de Taganaot.

85- Tassangtd (LTG, 61) (pl. tassangaton). (< “pozo perforado en un suelo duro”;
“pozo que tiene paredes naturalmente duras y se mantiene sin encofrado”®®).

86- Tanyazmara (WBN, 173). Nombre de un antiguo pozo que esté situado a 104
km al sur de Nuakchot, en Aftit as-sahli®®.

87- Tanyaddar (AOH, 45, n. 150, WBN, 172). Cauce de un lago situado a 7 km al
norte de lo-Gwarab (Rosso) (Wilaya de Trarza) y que se extiende unos 7 km.

88- Tirtillas (AOH, 38; WBN, 141). (< tartaz + asan"?) “cubre los huesos”1'V),
Nombre de un pozo situado a 98 km al sur de Nuakchot, en la carretera que une esta
ciudad con lo-Gwarab. Este es el lugar donde esté4 enterrado el lider religioso al-Imam
Nasir ad-Din (m. 1674) que intent6 establecer un estado teoldgico o imamato?.

89- Tandalha (ASW, 474; AOH, 61). (< ton + dalhan “la que pertenece a la tribu
DPalhan'*”). Nombre de un pozo situado a 35 km al surteste de Mederdra (Wilaya de
Trarza).

90- Tinwarmi (AOH, 59). (< ton + awrima"® “pozo de los cristianos”). Pozo
situado a 50 km al sureste de Nuakchot (Wilaya de Trarza).

91- Tandagsammi (ASW, 472; AOH, 57). (< ton + idagsamman (nombre de
tribu!%) “pozo de la tribu Idagsamma”). Esta situado a 70 km al sureste de Nuakchot.

92- Tandag‘am: (AOH, 52). (< tan + dag"'*® + am = “pozo de Bani A’mar”. “pozo
de los Ban1 A'mar”). Esté situado a 100 km al noreste de Nuakchot

(93) Es frecuente encontrar nombres de pozos compuestos con nombres de arboles arbustos o plantas (el
pozo del arbol, arbusto o planta ....), que suelen formar parte del ecosistema circundante.

(94) Su nombre en arabe clasico es: al-qaraz, V. Issa (1981: 2).

(95) SegunTaine-Cheikh (1999: 155): « Dépression (argileuse) ».

(96) V. Nicolas (1953: 135). Taine-Cheikh (2008: 589): tiydrt pl. tydriin « bas-fond argileux ».

(97) Taine-Cheikh (1998: 80) cita este toponimo entre aquellos cuya etimologia es poco clara.

(98) V. Nicolas (1953: 133).

(99) V.supra.

(100)V.Taine-Cheikh (2008: 52): a?ssdn « os ».

(101) Segiin Wuld Babah (}990: 142): plla)) s ol 5 e leall 15

(102) Dirigi6 la Guerra de Sarrbubba (1644-1674) contra las tribus arabes Banti Hassan cuando iniciaron
la ocupacion de los territories de los Sanhaga. Murid en 1674. V. su biografia en Wuld Babah (1990
99-100, n. 105).

(103) Nombre de una fraccion tribal de Ulad Bu-‘Liyya.

(104) V.Taine-Cheikh (2008: 49): o2rmih/dwrmih pl u?rmdyn « européen, chrétien, roumi ».

(105) El nombre actual, IdagSamma, es ligeramente diferente debido a la evolucion fonética sufrida al pasar
al hassaniyya.

(106) dag en zanaga significa “hijos de”, aqui hijos de A'mar.
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93- Tontaridal'°” (AOH, 53). (ton + taridal “la de 1a hiena hembra™). Pozo situado
a 70 km al noreste de Nuakchot.

94- Tonyayvayl (ASW, 473; AOH, 42). (< ton + yavuzza “muy fuerte”). Nombre
de un pozo situado a 80 km al noreste de Nuakchot.

95- Tonyasal (AOH, 58; BSD, 540; WBN, 87). (< ton + yasiz “vivo/vivaz”)1%®.
Nombre de un pozo situado a 80 km al sureste de Nuakchot, cerca de Agnint.

96- Tiris (ASW, 439; LTG, 65; BSD, 540; WBN, 120). (< Tirs (pl. tirsan)
“desgarro (del suelo)”; “pozo poco profundo perforado nuevamente”(!*”). Es el
nombre dado al territorio de la Wilaya de Tiris 0z-Zamiir cuya capital es az-Zwayrat!?.

97- TiErai (ASW, 539). Nombre de un pozo situado a 150 al norte de Agzawzat
(Wilaya de Ingiri).

98- Twirit (MTAO, 200; ASW, 540). (< (pl. tizaraton) “lecho de un rio”). Es una
zona situada en la Wilaya de Ingiri.

99- Twsilit (MTAO, 202) (< “lago pequefio, pantano”(!D),

100- Tilamsi (LTG, 64). (< tiye + emes “ha encontrado (dado) su agua’). Nombre
de lugar del oeste de Mauritania'?.

101- Tigommagin (WBN, 90). Wuld Babah (1990: 100) opina que que se trata del
pozo llamado hoy en dia Twaygommit!'>.

102- Tonyira (AOH, 51). (< tin + anaran “gacelas”, “lugar de las gacelas”). Es el
nombre de un pozo situado a 115 km al al noreste de Nuakchot. ASwayr Tanyira (<
Aswayr “cierre; tapadera”). Este lugar se llama asi porque es donde se cierra el azar!'¥
de Tonyiral!',

103- Timallal (BSD, 536). Nombre de un pozo situado a unos 100 km al norte de
Agzawzat (Wilaya de Ingiri).

104- Tinstkal (AOH, 60). (< tin + Sak + il “situada junto al mar; la que esta situada
al lado del mar/ la del mar”(!!®). Nombre de un pozo situado 25 km al norte de Mederdra
(Wilaya de Trarza).

105- Tiwilit (BSD, 536). Nombre de un pozo situado en unos 200 km al norte de
Nuakchot.

106- Tzwazin (AOH, 44). (< tizwadin “los dedos del pie”). Pozo de la wilaya de
In$iri.

107- Twaydarmi "7 (ASW, 469). (< tan + (Diminutivo de fidormi''®) “la de la
pequefia fuente” ),

108- Tamgad (ASW, 431) Oasis situado a 7 km aproximadamente al sur de Atar
(Wilaya de Adrar).

(107) Su nombre actual es Umm al-Qura.

(108) V. Ould Hamidoun (1952: 8). Segin Wuld Babah (1990: 87): <13 « &l ¢l :zach arlgnall allls : Lol
&+ 5 Taine-Cheikh (2008: 499): (tan-yasag « celle de il-vit-encore ».

(109) V. Nicolas (1953: 135).

(110) V. Supra.

(111) V. Nicolas (1953: 134); Taine-Cheikh (2008: 499): tassiyi?d pl. tSiydyn « mare, lac ».

(112) Leriche no da mas precisiones sobre este lugar.

(113) V. infra Twaygommit.

(114) V. infra. V. también Monteil (1949: 192).

(115) V. Supra.

(116) En los poemas en arabe clasico se menciona como dat al-yamm “la del mar”.

(117) V. infra, tidormi.

(118) En los poemas en arabe clasico se menciona como al-yunaybi* “la fuentecilla”.

(119) Segun Ould Hamidoun (1994: 177) “pozo cuya agua sube repentinamente cuando se alcanza el nivel
freatico mediante la perforacion”.
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109- Tanwakudayl (BSD, 540). Nombre de un pozo situado en la Wilaya de
Trarza.

110- Twaygammit (AOH, 55-56, WBN, 100). (Diminutivo de Tugammid) “vaca
sin cuernos”)!29. Nombre de un pozo situado a 80 km al sureste de Nuakchot.

111- Twayzagt. (AOH, 44, n. 146). (< diminutivo de Tizzikt “la unida”). Pozo
situado a 150 km al norte de Nuakchot.

112- Trarin (AOH, 49; BSD, 539) (< in tiararin'*" “el de los lados”) Montaiia
situada en la Wilaya de Insiri.

113- Tidarmi (LTG, 64). (< “pozo cuya agua sube repentinamente cuando se
alcanza el nivel freatico”)!?,

114- Tigafatan (WBN, 100). (< tigohddon o tangahddsn “hiena hembra”(!?3),
Nombre de un antiguo pozo.

115- Tigand (BSD, 536). (< ti?gont “curva”; nombre sanhagt de la letra arabe
hamza)'*». Nombre de un antiguo pozo situado a 150 km al sur de Nuakchot. Hoy en
dia es una ciudad de la Wilaya de Trarza.

116- Tinigi (ASW, 430; LTG, 36). (< “pozo sin agua”). Ciudad antigua de la Wilaya
de Adrar de la que han quedado las ruinas'?>,

117- Tondagmarin*® (BSD, 546) (< “la colina de los caballos™?”)). Colina situada
en la Wilaya de Insiri.

118- Tanbrahim (< ton + brahim) “que pertenece a ... / la de Brahim”). Es el
antiguo nombre del pueblo de pescadores Imragan llamado actualmente Blawax y situado
a 60 kilometros al norte de Nouakchot!?®.

119- Tonmaddiig (AOH, 44). (< tan + amaddiig ‘el convaleciente”). Pozo situado
cerca de Twayzogt!??,

120- TinvanzZa (AOH, 58). (< toan + vanza (nombre de un hombre). Vanza fue el
hombre que perford este pozo.

121- Tanwayir (BSD, 536). Nombre de un antiguo pozo situado en la comarca de
Amostil®? (Wilaya de Trarza).

Letra zay

122- az-zbar (WMY, 2: 281). Cadena de dunas de arena blanca que se extiende a
lo largo de la costa del Océano Atlantico, que es la barrera natural del mar.

(120) V. Supra Tigommditin.

(121) V.Taine-Cheikh (2008: 50): ta?rart pl. ta?ririn « aile; bras (en entier) ».

(122) V. Nicolas (1953: 134); Taine-Cheikh (2008: 117): tadarmih « puits permanent; puits peut profond,
puisard ».

(123) V.Taine-Cheikh (2008: 188): gdhiuth « hyéne tachetée (male) ». Esta autora afirma que esta palabra
podria ser de origen wolof.

(124) V.Taine-Cheikh (2008: 23).

(125) Es considerada como el paradigma de lo devastado puesto que hay un refran que la menciona diciendo:
axla man Tinigi “mas devastado que Tinigi”.

(126) Algunos toponimos femeninos compuestos estan formados por el prefijo sanhaga ton “la de...”
acompafiado de un nombre propio de origen arabe, como se ve en los ejemplos.

(127) Ban A$-Sbih (1999: 546) traduce este topénimo sanhagi en arabe por hadabat al-xayl “colina de los
caballos”.

(128) Seglin uno de mis informantes de este pueblo durante una estancia en 2014.V. Ould Mohamed Baba
(2014D).

(129) V. Supra.

(130) V. Supra.
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123- Zammir™" (ASW, 438). Zona montafosa en el norte de Tiris!3?).

Letra gayn

124- Gasramt (LTG, 54). (< asram “lugar donde se puede encontrar el agua
cavando muy poco; camino seguro en la montafia o en las dunas”). Es el nombre de un
pozo situado a 45 km al noreste de Agzawzat!'*¥ (Capital de la Wilaya de Insiri).

Letra kaf

125- Kanawal (ASW, 434; BSD, 544). Nombre de un barrio situado en las afueras
de la ciudad de Atar (Wilaya de Adrar).

Letra mim

126- Musrag (AOH, 49) (< amasrag “que no sacia la sed (de quien bebe su agua)”.
Pozo situado en la llanura llamada Amlil""*%), situada a 40 km al noreste de Nuakchot
(Wilaya de Nuakchot).

Letra niin

Algunos toponimos y términos geograficos masculinos de origen Sanhaga o Zanaga
suelen empezar con los prefijos n-, an-, in- “el de”’. Como prefijo, interviene en la formacion
de nombres de lugar masculinos con el significado de “lugar de..., pozo de ...”!*>). Ntilimit
(< n + tilimit “graminea Pennisetum” “Lugar donde hay tilimit (graminea: Pennisetum)”.
Nombre de un pozo de la Wilaya de Taganot(!39,

127- Ndayganni (LTM, 10) (< idda-n-gunnaden “el padre de los valles”). Nombre
de lugar en la Wilaya de Trarza.

128- Ndaygartan (AOH, 56). (< n + digartan) (nombre de tribu). “pozo de la tribu
Digartan”. Su nombre actual es ol-Moddarodra (Mederdra), ciudad situada a 160 km
al sureste de Nuakchot.

129- Nzamdiya (AOH, 53). (< nzmadan “el cierre; la cerradura”). Pozo situado
en la comarca de Vay (Wilaya de Trarza)!37.

130- NtaySat (ASW, 472; AOH, 42). (< intaySad: n + taysat">® “el de/el que tiene
los arboles Balanites aegyptiaca”). Nombre de un pozo situado a 70 km al noreste de
Nuakchot.

131- Nyarkan (AOH, 41). (< in + yarkan “terneros”) “la de los/lugar de los
terneros”. Esta situado a 55 km al al noroeste de Mederdra (Wilaya de Trarza).

(131) V. Supra, az-zanmiir.

(132) V. Supra.

(133) V. Supra.

(134) V. Supra.

(135) Equivale en los toponimos de origen arabe al prefijo bu- “el de”.

(136) Existe otro lugar cuyo nombre estd formado con el prefijo drabe bu-, Butilimit, que es hoy en dia una
ciudad de la Wilaya de Trarza que esta situada a 150 km al este de Nouakchot.

(137) V. Supra.

(138) Este arbol se llama en arabe clasico al-ihlig.
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132- Nwaramas (AOH, 44). (n- + aramas, “el de la planta aramas Chrozophora
senegalensis”*)). Nombre de un pozo situado a 150 km al norte de Nuakchot (en
territorio de la Wilaya de Insiri).

133- Nwalalan (AOH, 36). (v. supra Awlil).

134- Nwadibu'*” (ASW, 473). Antiguo pozo alrededor del cual surgié la ciudad
del mismo nombre (se escribe en los mapas oficiales mauritanos como Nouadhibou)
que es actualmente la capital de la Wilaya de Daxlot Nwadibu y la capital econémica
de Mauritania. Durante la €poca colonial, los franceses cambiaron su nombre por el de
Port Etienne y asi aparecia en los mapas hasta los afios 70 del siglo pasado.

135- Nwaksut (AOH, 43) El toponimo Nwagsut (transcrito en francés:
Nouakchott y en drabe Lsi3ls), nombre de la capital de Mauritania, tiene una
etimologia ambigua acerca de la cual existen varias teorias. Dada la relevancia de la
ciudad en la actualidad, es necesario esbozar estas diferentes teorias sobre la
etimologia de la palabra empezando por las que lo consideran un topénimo de origen
sanhaga. La primera teoria propone una etimologia Zanaga: n-wak-Sod (n-: pronombre
demostrativo masculino “el de”; wak “animal”; Sod “que tiene la oreja cortada”),
“lugar del animal que tiene la oreja cortada™!*!. La segunda teoria defiende también
un origen sanhaga y propone el significado “lugar donde, cuando se cava un pozo, el
agua surge en una profundidad donde hay muchas conchas™!*?. En esta sentido,
Taine-Cheikh (2008: 314) propone an-w-dksudan “conchas”.Y la tercera plantea una
probable etimologia drabe seglin la cual el nombre estd formado por dos palabras nwdg
+ Sott camellas de la costa, basandose en fuentes orales. Esta etimologia popular se
basa en el hecho de que los camelleros de este lugar tenian la costumbre de acercar las
camellas a la orilla del mar, a la hora del ordefo, porque creian que el ruido de las olas
las hacia producir mas leche!!*?,

3. Conclusiones

Este trabajo, constituido por un corpus de la toponimia hassani de origen sanhaga
localizado en varias fuentes escritas, refleja la importancia de esta clase de nombres y la
antigiiedad de algunos de ellos porque estan relacionados con hechos historicos o
asentamientos antiguos. Dado que este aspecto lingiiistico del dialecto hassaniyya no ha
tenido hasta el momento la merecida atencion que requiere, hemos hecho unas
reflexiones, a modo de conclusion, que exponemos a continuacion.

(a) La recopilacion de la toponimia hassani es una labor que debe intensificarse con
el fin de obtener el mayor corpus posible tanto de los nombres de lugar de origen sanhaga
como los de otros origenes.

(b) Se debera, a nuestro parecer, proceder a revisar las fuentes escritas (poesia
popular, refranes, canciones del folclore, cronicas, etc.) para localizar en ellas otros
toponimos que todavia no han sido registrados.

(c) Por otra parte, y con el fin de ampliar aun mas el corpus, hay que entrevistar a las
personas mayores que todavia recuerdan muchos topénimos porque el conocimiento de

(139) V. Taine-Cheikh (1988-1998: 833).
(140) Taine-Cheikh (1998: 82) cita la etimologia propuesta por Wuld Hamidun segun la cual este toponimo
significa « le terrier du chacal », es decir “la madriguera del chacal”.
(141) Fue defendida por Mhammad Wuld Ahmad Ytra, autor del libro Ixbar al-ahbar bi axbar al-abar. V.
supra. Segln ¢€l, se trata de un topoénimo de origen sanhaga.
(142) Esta teoria fue planteada por Wuld Hamidun & Descamps (1968).
(143) V. Ould Mohamed Baba (2014a: 370).
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los nombres geograficos formaba parte de la educacién de los jovenes mauritanos
antiguamente, es decir antes del proceso de sedentarizacion iniciado en los afios 70 del
siglo pasado. Una vez logrado este primer objetivo, habrd que emprender la tarea de
averiguar la etimologia, especialmente de aquellos toponimos que se desconocen o
aquellos sobre sobre los cuales no existe unanimidad. Este trabajo permitira la
identificacion, la localizacion y la clasificacion de los nombres de lugar del pais para
poder asi establecer un registro toponimico inexistente hasta el momento presente.

(d) En un trabajo de esta envergadura, lo mas urgente es entrevistar a personas
conocedoras de la lengua sanhaga, de las que quedan muy pocas, y que son las unicas que
podrian ayudar a entender el significado de los toponimos de su lengua. Para el resto de
los toponimos, se debera llevar a cabo un trabajo sistematico de recogida de nombres de
lugar en cada wilaya hasta completar su lista, lo que podria contribuir en un futuro a
elaborar mapas topograficos.
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Resumen: Se hace un recorrido por la trayectoria del novelista argelino Mirzaq Beqktash (1945-2021), uno
de los grandes desconocidos de la literatura argelina contemporanea en el mundo arabe y Europa. Su
aportacion a la novela arabe moderna debe ser puesta de relieve, asi como su enfoque vanguardista sobre
la interseccion entre arte y politica en sus obras, en especial a través de sunovela Dam al-gazal («La sangre
de la gacela») donde describe su propia muerte a consecuencia de un atentado sufrido en 1993, hecho este
ultimo real, y, de paso, realiza una serie de consideraciones sobre la perdurabilidad y lo extinguible. El
asesinato aqui del escritor constituye una parabola del «patricidio» de Argelia, a partir de un sutil juego de
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nuestro autor. Ironia, simbolismo y un renovado sentido del compromiso ideoldgico se conjugan, junto con
la ficcion literaria y la deconstruccion de las estructuras narrativas tradicionales, con un entorno social,
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Abstract: The focus is placed on the figure of the Algerian writer Mirzaq Beqtash (1945-2021) and his
narrative production which has not received the attention and praise that it deserves in its Arabic context.
We try to demostrate how its production is one of the most creative in the scope of modern Algerian and
Arabic novel, as it is deeply characterized by his cultural and social foundations which we can appreciate,
specifically, in his short novel Dam al ghazal (“The gazelle’s blood”). In this particular “autobiography”,
he depicts the story of the assessination attempt he suffered in 1993, and, at the same time, invests this
dramatic affair to build up an own dissertation about the environment of violence that his country was
suffering at that time. As we try to contend, the story of his own death is the telling of the current
problematic living of his own country, as he develops a unique expressive and discursive style made up by
irony, simbolism and a particular mode of engagement with his social and political environment, as his
country was being shocked by an unprecedented violence wave during the so called “black decade” of the
nineties (s sll & ydall ),

Key words: Algerian Literature, Mirzaq Beqtash, autobiography, political novel, fictional death
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RESENAS

MELO CARRASCO, Diego y MANZANO RODRIGUEZ, Miguel Angel (coords.). Al-
Andalus y el Magreb: miradas trasatlanticas. Presentacion Angel G. Gordo Molina.
Gijon: Trea, 2019, 197 pags. ISBN: 978-84-17767-25-9.

Al-Andalus y el Magreb. Miradas trasatlanticas es una obra colaborativa coordinada
por Diego Melo Carrasco y Miguel Angel Manzano Rodriguez que cuenta con once
estudios en los que el protagonista indiscutible es al-Andalus. Se incluye en la serie
Estudios Histoéricos La Olmeda y forma parte de la coleccion Piedras angulares de la
editorial Trea.

Sus estudios se centran en ambitos muy variados, partiendo desde lo religioso para
después adentrarse en el sistema legislativo, o incluso en la filosofia medieval andalusi.
Tampoco han podido faltar en esta recopilacion las investigaciones de corte
antropologico, social y toponimico, lo que hace del libro un analisis muy completo de al-
Andalus.

Tras una “Presentacién” (pags. 9-12) elaborada por Angel G. Gordo Molina
(Universidad Adolfo Ibafiez), se encuentra la introduccion elaborada por Diego Melo
Carrasco (Universidad Adolfo Ibafiez, Chile) y Miguel Angel Manzano Rodriguez
(Universidad de Salamanca) en la que situan y justifican la obra con un breve capitulo
explicativo titulado «A modo de introduccion: al-Andalus y el Mediterraneo;
circulaciones y conexiones» (pags. 13-22), para luego dar paso a la aportacion de Javier
Albarran (Universidad Auténoma de Madrid), titulada «Reflexiones en torno al supuesto
desarraigo de la nocion de guerra santa en al-Andalus: un estudio a través de diccionarios
biograficos (ss. X-XI)» (pags. 23-40). El investigador busca averiguar, a través de los
diccionarios biogréaficos, hasta qué punto esta arraigada la idea de la yihad o «guerra
santa» en la sociedad andalusi en tiempos del rey taifa ‘Abd Allah (s. XI). Esta necesidad
viene dada por la existencia del ribat, un modo de participaciéon en el que el creyente se
ofrecia a colaborar en la guerra santa solo si habia necesidad, mientras desarrollaba su
espiritualidad mediante rituales ascéticos. Albarran destaca la importancia de los
diccionarios biograficos como fuente para este estudio, ya que estos eran el principal
medio para que un musulman se granjeara el reconocimiento de la sociedad.

Por su parte, Maria Arcas Campoy (Universidad de La Laguna) encabeza el tercer
capitulo del libro titulado «Trascendiendo el tiempo y el espacio. La autoridad doctrinal
de Ibn Habib y las Madahib al-hukkam del jurista ceuti Muhammad B. ‘Iyad» (pags. 41-
54). En ¢él recoge una serie de casos judiciales del libro Madahib al-hukkam que han sido
comentados por ‘Abd al-Malik b. Habib (s. IX), un importante jurista medieval y autor
del Kitab al-Wadiha. Esta ultima obra se plantea como una serie de preguntas y respuestas
en las que el jurista intenta aportar soluciones ante circunstancias legalmente
problematicas o confusas.

La siguiente aportacion viene de manos de Alfonso Carmona (Universidad de
Murcia), quien se intereso por los derechos de la mujer maliki, mas concretamente del
economico. En el capitulo «De una a otra orilla. Un ejemplo de debate juridico en el
Occidente isldmico medieval: los derechos econdmicos de la mujer» (pags. 55-68)
Carmona examina el madhab maliki que afirma que para que la mujer disponga de este
derecho debe, o bien haber consumado el matrimonio, disponer de un documento de
emancipacion, o bien ser una soltera entrada en afos. Estos requisitos a veces resultaban
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problematicos, por lo que Carmona intenta encontrar qué soluciones tomaban los malikies
de la época.

Por otra parte, Maria de la Paz Estévez (Universidad de Buenos Aires) en el capitulo
«Las uniones interreligiosas en al-Andalus: practica matrimonial y construccion de
identidades multiples» (pags. 69-82) indaga sobre la compleja cuestion del matrimonio
entre hombres y mujeres creyentes de diferentes religiones. Para ello, estudia la ley
matrimonial y como afectaba el matrimonio mixto a los diferentes estratos sociales de la
sociedad medieval maliki.

Adela Fabregas (Universidad de Granada) continua con «De una a otra orilla:
contactos comerciales entre al-Andalus y el Magreb» (pags. 83-98), un estudio dedicado
a las interacciones comerciales entre al-Andalus y el Magreb, que entraron en auge
gracias a que el Estado propicid una gran seguridad en muchas de sus redes comerciales.
Ella misma advierte al lector de que se trata de un terreno en el que atin queda mucho por
explorar.

Rodrigo Karmy Bolton (Universidad de Chile) aporta el primer estudio filoséfico del
libro. Este se titula «Diafano. Averroes, la imaginacion y la potencia» (pags. 109-120) y
se centra en el intelectualismo material que propone Averroes. El susodicho filésofo
afirmaba que el intelecto era una sustancia que funcionaba fuera del cuerpo humano y
que se encargaba de recibir los inteligibles ofrecidos por la imaginacién. Asimismo,
Karmy Bolton resume como Averroes distinguia entre dos tipos de intelecto, el material
y el agente y como interactuaban entre ellos.

Por otro lado, Miguel Angel Manzano Rodriguez nos presenta un trabajo como
especialista en la historiografia del rey Alfonso XI de Castilla. Es por ello que en sus
«Breves notas sobre la toponimia magrebi recogida en la historiografia sobre Alfonso XI»
(pags. 109-130) recurre a las tres obras de este rey —Ila Cronica de Alfonso X1, el Poema
de Alfonso Onceno y Gran cronica de Alfonso XI— para reunir una amplia informacion
sobre los sultanatos del Magreb bajomedieval. Dicha informacion serd de la que partira
para conocer la historia de la dinastia merini mediante los topodnimos a los que apuntan
los cronistas. Cabe afiadir que Helena de Felipe (Universidad de Alcald) también
confeccionara su estudio «De continuidades en el paisaje humano magrebi: el caso de los
Lawata» (pags. 99- 108) apoyandose en la historiografia de Alfonso X el Sabio.

Tras esto, Silvia Nora Arrofiada (Universidad Catolica Argentina) esboza en «La
vida cotidiana en al-Andalus a través de sus sonidos y silencios» (pags. 131-144) un
retrato costumbrista de al-Andalus a través de los sonidos que evocaban las actividades
andalusies mas cotidianas. Su investigacion se sustenta en la consulta de tres tratados:
Kitab Ahkam al-stiq de Yahya b. *Umar; Risala f1 1-qada’ de Ibn ‘Abdin y el Kitab fi
adab al-hisba de al-Saqati. Del estudio se han de destacar los sonidos religiosos que
parecian marcar el transcurso del tiempo durante la época.

Angel Poncela Gonzalez (Universidad de Salamanca) en «El dilema del sabio: la
formulacion clasica y la interpretacion farabiana» (pags. 145-160) aporta una nueva
investigacion de corte filosofico dedicada a la figura de al-Farabi (m. ca. 950), un maestro
filosofo que se enfrenta al dilema del sabio iniciado por Platon en su obra Teeteto. Al-
Farabi comienza repasando las anteriores soluciones proporcionadas por el propio Platon
y por Aristételes, apuntando a las infimas diferencias entre las teorias de estos dos
filosofos.
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Por ultimo, Gerardo Rodriguez (Universidad Nacional de Mar del Plata, Consejo
Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas, Academia Nacional de la Historia)
redacta el ultimo capitulo del libro llamado «El cautiverio norteafricano en primera
persona: lecturas sensoriales del Tratado de la redencion de cautivos y de la Peregrinacion
del Anastasio, de Jeronimo Gracian» (pags. 161-197). En este episodio Rodriguez se
centra en el personaje histérico de Gracian Dantisco, un te6logo cristiano que fue cautivo.
Escribio el Tratado de la redencién de cautivos obra en la que plasma como los
musulmanes sometian a los cautivos como ¢l a dietas muy poco nutritivas, trabajos
forzosos y castigos corporales para intentar convertirlos a su religion.

Finalmente, se ha de subrayar que Al-Andalus y el Magreb. Miradas trasatlanticas
se configura como una composicion académica rigurosa de una gran calidad. En ella se
pueden encontrar argumentos realmente solidos que apoyan las hipdtesis de los
investigadores y una gran cantidad de ejemplos ilustrativos que ayudan al lector a situarse
mentalmente en el al-Andalus y el Magreb de la Edad Media. La gran mayoria de autores
poseen un estilo muy pulcro, conciso y preciso que facilita la lectura y ayuda a que no
resulte pesada. Este hecho se agradece cuando se tratan temas quizas un poco mas aridos
como el de la toponimia. Otro dato que se ha de destacar es que estos estudiosos suelen
sustentar sus trabajos en diccionarios biograficos u otras fuentes arabes originales y
cronicas castellanas medievales, ademas de presentar algunos personajes arabes de gran
renombre, lo que le confiere al lector la posibilidad de conocer nuevas personalidades de
sumo interés.

Elena Molina Lopez

Grupo de Investigacion HUM-761
(Sociedades Arabes, Islamicas y Cristianas)
Universidad de Jaén
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La obra objeto de esta resefia puede calificarse ya, a pesar de su reciente aparicion,
como “esencial” para los diversos campos de estudio relacionados con la historia de al-
Andalus. Prueba de ello es el hecho de la gran afluencia de publico a las presentaciones
que de ella se han llevado a cabo, o que todas las revistas de estas areas de estudio hayan
incluido resenas a la misma entre sus paginas.

Tanto estudiantes en diversos niveles como investigadores e investigadoras y
docentes pueden beneficiarse de la presente publicacion, ya que brinda informacién no
solo acerca de las fuentes, sus autores y el contexto en el que fueron compuestas, sino
también de sus ediciones, traducciones y obras relacionadas. La laguna que este manual
de fuentes arabes para la historia de al-Andalus viene a cubrir, queda bien retratado en
el prologo de Javier Albarran quien, como estudiante de historia medieval interesado en
el estudio de al-Andalus, se vio inmerso en los comienzos de su carrera académica en la
busqueda de una aguja-informacion sobre las fuentes-en el pajar de los innumerables
trabajos cientificos sobre al-Andalus publicados en los ultimos tiempos. No se trata de un
problema que aqueje Unicamente a los historiadores e historiadoras; los y las arabistas
encuentran (encontramos) dificultades similares y, de hecho, el propio Juan Martos
explica en la introduccion que su propia experiencia fue la que le llevo a elaborar su obra.

Como el mismo autor ha explicado, este trabajo esta basado en las fichas que sobre
dichas fuentes ha ido elaborando a lo largo de su vida y que, en la actualidad, tras haberse
retirado de 1a docencia, ha tenido la oportunidad y el tiempo de reunir en estos volumenes.
No solo eso, sino que también ha realizado una concienzuda investigacion para actualizar
su informacién con ediciones, traducciones y estudios de reciente publicacion.

Como otras publicaciones del autor, este manual, como el autor lo llama, se
caracteriza por su afan didactico y enciclopédico, lo que lo hace extremadamente util.
Pese a que en los ultimos tiempos se ha extendido la creencia de que este tipo de
publicaciones tienen menos valor que aquellas que presentan una hipotesis original, es
necesario reivindicar su valor en el campo de la investigacion, puesto que proporcionan
herramientas para facilitar el trabajo de docentes y profesionales de la investigacion, pero
también abren las puertas a especialistas de otros campos relacionados que no cuentan
con la informacidn necesaria para realizar investigaciones interdisciplinares, sentando las
bases de investigaciones futuras. Considero un acto de generosidad el compartir este
conocimiento.

La obra esta dividida en dos volumenes, siendo el primero una introduccion a las
fichas de las fuentes, que estan recogidas en el segundo volumen. Dicho primer volumen
cuenta con cuatro secciones: una primera seccion sobre las caracteristicas de las fuentes
dependiendo de si género (histdricas, geograficas, juridicas y bio-bibliograficas); una
segunda seccion que se centra en la procedencia geografica de las fuentes (andalusies,
magrebies y orientales); una cronologia de la historiografia andalusi y, por tltimo una
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clasificacion de las fuentes basicas y secundarias para cada etapa histérica de al-Andalus
(llegada, emirato, califato, taifas, periodo almoravide, almohade y nazari).

En el segundo volumen encontramos las fichas de 185 obras, que incluyen
informacion acerca del autor, su nombre abreviado (aquel por el que es conocido o
shuhra), seguido de su nombre completo y una breve semblanza; titulo de la fuente y
clasificacion, tanto atendiendo a su relevancia como a su origen geografico y género,
descripcion de su contenido y estructura, asi como datos caracteristicos; periodos
histéricos que cubre; ediciones y traducciones, tanto totales como parciales y bibliografia
basica relacionada con cada titulo, aunque tras las fichas se recoge una bibliografia basica
de tipo general.

Especialmente utiles son la relacion alfabética de fuentes, que permite localizar
rapidamente la ficha de obras concretas y el indice cronoldgico de las mismas, asi como
los anexos, que constan de unos cuadros esquematicos sobre los autores de obras, segiin
su origen geografico por un lado y segun su género por otro, y de un esquema de los
gobernantes en las principales etapas de la historia de al-Andalus.

Adday Hernandez Lopez
Universidad Complutense de Madrid
addayher@ucm.es
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