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Resumen

Este articulo contribuye a los estudios sobre la epistemologia del islam en la regidn
—y los repiensa— al explorar de qué modo este ultimo transfundié elementos de
conocimiento esotérico y de resistencia, simbdlicay practica, a una parte de la comu-
nidad afrodescendiente. Para ello, partiremos de la historia intelectual de las contri-
buciones de los musulmanes esclavizados provenientes de la actual Nigeria, de etnia
hausayyoruba, durante la etapa final de la era colonial europea. Los imales, yorubiza-
cién de la palabra arabe ‘alim (sabio), constituyeron una pieza muy complejay, hoy en
dia, casi olvidada en la silente resistencia de los afrodescendientes americanos. Para
ilustrar este asunto analizaremos dos ejemplos: la pervivencia de lamemoria isldmica
enelordculodelfay larevolta dos malés acaecida en 1835, en la que un grupo de afro-
musulmanes inicié un jihad, exotérico y esotérico, contra sus amos.

Palabras claves: islam, esclavitud, afroepistemologia, yoruba, Africa Occidental.

Abstract

This article contributes to-and rethinks-studies on the epistemology of Islam in the
region by exploring how Islam transfused elements of esoteric knowledge and resis-
tance, symbolic and practical, into diverse groups of the Afro-descendant commu-
nity. To show it, we will start from Intellectual History through the contributions of
enslaved Muslims from present-day Nigeria, of Hausa and Yoruba ethnicity, during
the final stage of the European colonial era. The imales, a yorubization of the Arabic
word ‘alim (wise), were a very complex and, today, almost forgotten part of the silent
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resistance of Afro-descendants in the Americas. To illustrate this issue, we will take
two examples: the survival of the Islamic memory in the oracle of Ifa, and the revolta
dos males, that took place in 1835, where a group of Afro-Muslims started a jihad, exo-
teric and esoteric, against their masters.

Keywords: islam, slavery, afro-epistemology, Yoruba, West Africa.

Introduccion: el islam y su
episteme no es lo que me cuentas

Lahilailala hu [No hay dios sino El], esta es la sefial de llamada de Otura Meyi
porque en el cielo fue quien hizo adivinacion para Baba Imole [Padre Islam],
antes de que partiera para venir a este mundo. El cuando fue por adivina-
cién a Otura Meyi, en el cielo se llamaba: Eni baba iaaba. Eni a ba la aba,
eeni abaa laaba eni aba la baa lanpe ni baba, difafun imole abewu gereje
tiojokosi ibikon tio maakere aye je. Que significa: “La persona con quien uno
se encuentra una vez, se la vuelve a encontrar y se encuentra mds tarde como
un anciano, se llama un viejo [shaykh]”. Aquellos que querian conocer la
verdad acerca de Dios siempre vendrian a él por el mensaje.

PRIMERAS LINEAS DE LA EXPLICACION

DEL ODU DE OTURA MEJI EN EL IFA CUBANO'

Elislam es una realidad bastante compleja de abordar, ya que hoy no solo remite
a una religion, sino a menudo a un marco civilizacional (islamicate) con su consi-
guiente episteme en el plano intelectual. La episteme —tal y como nos la muestra
en Las palabras y las cosas Michael Foucault (1968, 7)— es un marco de orden para
el conocimiento, es decir, el contexto donde puede construirse un conocimiento.
En el caso de la episteme islamicate, esta se ha bifurcado de forma excepcional
creando riquisimas subculturas y rigiendo socialmente durante generaciones
desde Marruecos hasta Indonesia. Fue a partir del siglo XVI cuando el islam se con-
virtié en un fenémeno transatlantico, ya fuere a través de los procesos migratorios
voluntarios o de los de trata de esclavos (Diouf 1998).

1 Lastildes, la ortografia, las cursivas y las aclaraciones entre corchetes son mias. Igualmente, en este
articulo he simplificado las transliteraciones —basadas en el Sistema de Transliteraciones ALA-LC
(American Library Association - The Library of Congress)— tanto del yoruba como del hausa y del
arabe al espafiol con el objeto de facilitar la lectura.
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El gran problema o la ventaja, segin se mire, para el islam es su carencia de
ortodoxia. El islam, especialmente el premoderno, es mas una ortopraxis —un
“bien hacer” ritual— incardinada de forma preferencial a un espacio comuni-
tario que una “religion dogmatica”, de la manera que se entiende en el mundo
moderno. La interpretacion depende mucho de un proceso hermenéutico en el
que entran en juego infinidad de variables regidas por la tradicion, la cultura o
el criterio teoldgico. Su flexibilidad era muy alta y la episteme islamica operaba al
mismo tiempo y nivel que otras epistemes locales, siempre que estas no interfirie-
ran con los principios fundamentales de la creencia islamica (De Diego Gonzalez
2020a, 33-35).

Por ejemplo, el juego entre lo exotérico (zahir) y lo esotérico (batin) era funda-
mental. Ademas de modos de conocimiento, eran un elemento clave que permitia
que los musulmanes pensaran y actuaran en diferentes planos de realidad, tanto
de su yo espiritual o interno como en el ambito social (De Diego Gonzalez 2019).
Esta propuesta epistemoldgica, que se desarrollard con muchos autores posterio-
res, plantea que existen dos realidades: una evidente (zahir) y otra oculta (batin),
representadas por la sharia y la hagiga. La primera es la ley exotérica revelada en
el Coran y la Sunna, lo que todo musulman debe hacer en su dia a dia; mientras
que la segunda es la realidad en si que debe ser desvelada mediante el kashf. Este
es el notable proceso epistemoldgico del sufismo, en el que se desvela la realidad
(hagiga) a través de la adquisicion del conocimiento divino (ma‘rifa). El sufismo,
vivencia espiritual del islam, procura integrar lo esotérico con lo exotérico, lo teo-
fanico con lo divino (De Diego Gonzalez 2019, 28-36).

Pero, desafortunadamente, para muchos el islam comienza y acaba con lo
arabe. Esta es una percepcidn, muy tépica y extendida, que se aprecia en espacios
mayoritariamente latinos (sur de Europa y de América) donde el islam, a pesar de
laimportante huella que ha dejado en sus culturas, se presenta como la alteridad,
como algo extranjero. Sin embargo, esta actitud esconde un gran problema histo-
riografico que limita el analisis en términos epistémicos y sociales.

Hablar hoy de islam en América Latina significa, rapidamente, asociarlo con el
mundo arabe, identificado, por ejemplo, en Argentina con las migraciones de los
“turcos” a comienzos del siglo XX (Rajina 2016). También, se relaciona con un fené-
meno contemporaneo, minoritario y poco significativo en un espacio geografico
donde las visiones religiosas mayoritarias son las de las Iglesias cristianas, tanto
catélica como protestantes. Pero esta percepcion no es sino fruto de los procesos
antes descritos. E, incluso, en ciertos ambientes resulta extrafio hablar de un islam
anterior a los migrantes de Oriente Medio, de un “islam maduro” que ya se habia
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asentado en las Américas antes de que sus territorios se convirtieran en Estado
nacion.

El episodio de la esclavitud africana en las Américas es de sobra conocido aca-
démicamentey, a la vez, ha sido maltratado historiograficay antropolégicamente.
Conocemos, desde la historia social, su rudeza y lo terrible de su situacion, pero,
amenudo, olvidamos sus frutos intelectuales y culturales, que han quedado redu-
cidos al simple folklore. La presion misionera del cristianismo hizo que una buena
parte de su legado intelectual, cultural y social cayera en el olvido o, en el mejor de
los casos, que se transculturase, como en la santeria cubana o el candomblé. Para
muchos aln “los negros no saben muy bien lo que dicen, lo sincretizan todo y no
dicen nada con claridad”, como me explicaba un informante, sacerdote catélico,
contrario a estas practicas, durante el trabajo de campo que realicé sobre religio-
nes afroamericanas en Caracas en enero de 2012.

Quizas a un musulman practicante —como me ocurrié a mi mismo en mifaceta
de musulman— puede sorprenderle que, nada mas llegar al Caribe, un palero
(un practicante de palo monte)— lo salude con un: Nsala maleykum, que es una
corrupcion dialectal del saludo arabe: As-salam alaykum, que viene a significar “la
paz sea sobre vosotros”. O que un santero invoque a Obatald durante una ceremo-
nia, cuando este término remite a una forma yorubizada de Allah t-‘ala, que quiere
decir “Dios, el Altisimo”, muy habitual en textos y expresiones de un musulman
practicante. O que el hechicero en el mundo del vudd haitiano sea un bokor, pala-
bra que en hausa significa “extranjero”. O que un patta, un talisman triangular en
el candomblé (Voeks 2010, 107), y un macuto de palo congo tengan una gran simi-
litud formal y epistémica con un tawiz, un talisman coranico que se puede encon-
trar en casi cualquier casa del mundo islamico tradicional. Talismanes con los que
yo mismo he convivido en Africa Occidental.

Y es que algunos de los protagonistas de la historia afrodescendiente portaban
el islam como modo de vida, de conocimiento y de resistencia cuando llegaron
a las Américas. Las practicas espirituales afroamericanas no solo eran creen-
cias religiosas, sino que formaban una auténtica Weltanschauung necesaria para
sobrevivir aun en condiciones de esclavitud e infrahumanidad, y llegaban incluso
a constituir estrategias de resistencia civil como en el caso de los malés de Bahia
que veremos mas adelante. Este no es un tema ignorado; al contrario, la historia
social lo ha abordado con bastante brillantez y ha rescatado numerosa documen-
tacion, especialmente en el caso de Brasil y, en particular, de la revolta dos malés.
Una amplia bibliografia académica, desde estudios clasicos como el de Reichert
(1967) a los mas contemporaneos como los de Sylvaine Diouf (1998), Paul Lovejoy
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(2000) y Nikolay Dobronravin (2004), respalda este ultimo punto, como veremos
mas adelante.

Sin embargo, en el campo de la historia intelectual y la antropologia falta
mayor profundizacién sobre como esas historias que recoge la historia social
pudieron llevarse simbdlicamente a cabo y en qué situacion quedaron en los ima-
ginarios americanos. Estos eventos no fueron simples movimientos sociales, sino
practicas con profunda base intelectual, como el jihad o la utilizacion de armas
esotéricas, entre ellas talismanes, formulas magicas y tecnologia intelectual —en
cuanto dispositivo que fortalece las capacidades intelectuales y espirituales de
los sujetos— proveniente de Africa y, por ende, del mundo isldmico. Estas afecta-
ron y modelaron las identidades culturales de diversas comunidades y las conec-
taron con toda una tradicién intelectual. Usar el Cordn como arma no es baladi,
pero tampoco lo es que identifiquen a los musulmanes con gente de prosperidad,
poder o paciencia en el ifa? cubano.

A mi juicio, el gran problema es metodoldgico. Aproximarse a estas realida-
des exige una ruptura de prejuicios académicos y de esencialismos historicos para
intentar reconstruir el itinerario y las aportaciones intelectuales del islam en el
mundo afroamericano, y la mirada, quizas, deberia ser lanzada desde la afroepis-
temologia. Esta Ultima propone deconstruir el conocimiento a partir de las fuen-
tes africanas (Gyeke 1987, 83), destacando las practicas propias como tecnologias
intelectuales que dan gran valor a lo esotérico, practicas que la epistemologia
occidental ha cuestionado por no formar parte de su sistema de valores. El islamé-
logo senegalés Ousmane Kane, en su trabajo Non-europhone intellectuals (2003),
también ha propuesto adoptar esta mirada con respecto al islam que proviene de
Africa, espacio en el que podemos enmarcar a los protagonistas de este trabajo.
De la misma manera lo ha hecho Oludamini Ogunnaike en su impresionante tra-
bajo de filosofia comparada Deep knowledge. Ways of knowing in sufism and Ifa,
two West African intellectual traditions (2020), que lanza una critica sobre la nece-
sidad de pensar lo que llamamos filosofia para superar topicos y encontrar vias de
conocimiento que trasciendan la epistemologia moderna.

Como hemos visto, ni Africa ni el islam son realidades monocordes, ni este
ultimounfenémenotanreciente en lasAméricas,dado que estuvo presente —como
brillantemente han sefialado autores como Diouf (1998)— desde el comienzo
de la colonizacién europea. Sin embargo, la subalternizacion y subestimacion

2 Enocasiones este término se escribe con mayusculas iniciales, con el fin de distinguir el dispositivo
del hecho religioso. [N. del E.]
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intelectual de la poblacién africana y afrodescendiente ha ocultado esto. De la
misma manera, interpretaciones esencialistas del islam y las tendencias neotradi-
cionalistas de las religiones afroamericanas han llevado a un progresivo olvido de
las transculturaciones dadas tanto en Africa como en las Américas.

Este articulo no es usual ni facil de plantear metodolégicamente. Yo soy un
historiador intelectual interesado en la epistemologia del Africa isldmica y no
un antropélogo al uso; al mismo tiempo, utilizo métodos analiticos propios de la
filosofia y, aun siendo extrafio en mi disciplina, he tenido que integrar el trabajo
de campo como herramienta para enriquecer el estudio. Por eso, este texto se
fundamenta en dos trabajos de campo etnograficos que realicé en enero de 2012
y en julio-agosto de 2016.

El primero lo llevé a cabo en Venezuela, donde pude trabajar, en el area de
Caracasy el estado Miranda, sobre religiones afroamericanas y su relacion con la
epistemologia. Igualmente me beneficié de los recursos y contactos del Instituto
de Investigaciones Estratégicas sobre Africa y su Didspora del Ministerio del Poder
Popular para las Relaciones Exteriores del Gobierno de Venezuela. El segundo
lo llevé a cabo en el area de Kaolack, en particular en la comunidad de Medina
Baye, en Senegal, sobre el islam y el sufismo en Africa Occidental. Los resulta-
dos de ambas etnografias los he publicado en “Construyendo la verdad yoruba”
(2012), Ley y gnosis. Una historia intelectual de la tariga Tijaniyya (2020a) y “El Sayh
esta rodeado de angeles y genios. Un estudio sobre los seres intermediales en el
sufismo pular” (2020c). En las dos ultimas publicaciones, al haber sido realizadas
en el contexto de mi tesis doctoral, tiene un peso especifico el problema del cono-
cimiento esotérico y su transmision. De hecho, durante estos trabajos de campo
pude obtener material calificado como “semisecreto” o “discreto” —cuadernos
privados, anotaciones o invocaciones— que ha complementado los documentos
de archivo que aparecen en este articulo.

Con respecto a la metodologia del primer trabajo de campo, fue a través de
entrevistas semiestructuradas con, principalmente, dos informantes babalawos
(el especialista religioso de Ifa), varios practicantes de santeria y un sacerdote
catdlico que obtuve una “contranarrativa” de las practicas espirituales afroameri-
canas. Todos mis informantes me pidieron guardar el anonimato. Esta no fue, pro-
piamente, una observacion participante, sino un trabajo mas orientado a poder
sumergirme en codigos tedricos y légicas epistémicas de las religiones afroame-
ricanas. Lo mas valioso fue el material auxiliar que, como ya he dicho, obtuve.
Uno de mis informantes, que era cubano, me dio varios archivos con el corpus
de Ifa traducido al castellano, asi como otros materiales privados, entre ellos
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las “libretas” (anotaciones privadas de los practicantes de ifa o de la practica de
santeria cubana) de estudio de gran valor. Ademas, me ofrecid explicaciones que
fundamentan las argumentaciones de este articulo. Todo el material que expongo
en este trabajo es de mi archivo personal y tiene este origen.

En relacion con el tema que presento, en las etnografias solo hubo pinceladas,
muy interesantes, pero superficiales. Los informantes lo conocian por el ritual,
pero no habia una conexidn intelectual elaborada. Sin embargo, uno de ellos, un
practicante de santeria colombiano residente en Venezuela, veia con cierta belige-
rancia el temay su influencia en este culto afroamericano al estar mas influido por
una narrativa “afrocentrada” y culpar, anacrénicamente, al islam —sin matizacio-
nesy sin contextualizarlo— de “racista” y “colonialista”. Algo que, como veremos
mas adelante, no casa con los hechos histéricos.

En el segundo trabajo de campo, en Medina Baye, pasé algo similar. Alli si rea-
licé una observacion participante plena, gracias a mi condicion de musulman, que
me daba ciertos privilegios, dentro de la tariqa Tijaniyya, en varias etapas (2014,
2016 y 2017). Tuve un gran y muy diverso nimero de informantes, en su mayoria
varones, provenientes de casi todos los paises de Africa Occidental. Los mas valio-
sos para este trabajo son aquellos de las etnias hausa —los imales, protagonistas
de este articulo— y yoruba, estudiantes en esa comunidad religiosa en Medina
Baye. La mayor parte de las entrevistas se hicieron en inglés y francés. Me ofrecie-
ron claves muy interesantes y légicas necesarias para comprender las transposi-
ciones intelectuales y epistemoldgicas (De Diego Gonzalez 2020b). Y, sobre todo,
me ayudaron a trabajar con los documentos de Bahia. De nuevo, pude acceder a
material esotérico, esta vez mas “secreto” que “discreto”, como anotaciones, tra-
tados en drabe, y narraciones personales y vivenciales de las etnias hausa, yoruba
y pular.

De hecho, algo que me llamé la atencion fue la ausencia de memoria colectiva
en Africa de esos imales con respecto a América. Este asunto se presenta como
residual entre los hausas y los pulares, que lo contemplan como muy lejano. Es
mas, se sorprendian por la documentacion, los textos de Bahia que les mostraba,
pues la reconocian como propia e incluso accedian a interpretarla para mi. Una
ayuda, en especial la de malam Hassane —un shaykh de la etnia hausa—, que fue
indispensable para interpretar los documentos del apartado titulado “Los ima-
les en la practica: la revolta dos malés”. Sin embargo, la memoria de este episo-
dio entre los hausas ha sido completamente sesgada, una situacion que cambiaba
entre los yorubas, musulmanes practicantes, que pude entrevistar en Medina
Baye. Ellos si tienen mucho mas integrado en su memoria lo que describo en este
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articulo. Uno de sus maestros, Jamiu Bulala, vivié una “conversion por mandato
de Ifa” alislam y llegd a ser uno de los maestros sufis mas respetados de la region
(De Diego Gonzalez 2020a, 359-360). Sin embargo, tanto los yorubas musulmanes
como los santeros americanos me advirtieron del desafio que supone para la epis-
temologia africana el surgimiento de la teologia tradicionalista de If4, que implica
un cierto esencialismo reduccionista, tal como ocurre con el fundamentalismo
islamico o el evangélico en Nigeria.

Por eso, mi reivindicacidn con este articulo es doble, pues, por una parte, pre-
tendo mostrar la aportacion intelectual islamica en el contexto afroepistemolé-
gicoy destacar el valor que tiene este conocimiento de origen africano, y por otra
parte busco analizar cdmo esa aportacion ha dejado una huella intelectual en la
diversidad del islam en las Américas, ya sea en el imaginario colectivo o en la pra-
xis espiritual e intelectual de ciertas comunidades de afrodescendientes.

Los imales

Imale o imole —segun las fuentes, ya sea de la santeria cubana o del orisa-ifd nige-
riano, y la transcripcion elegida— es el término genérico en yoruba para describir
a los musulmanes. Es una doble yorubizacién del término que denomina al sabio
o al especialista religioso en arabe y en hausa. De hecho, los hausas eran conoci-
dos en la zona del Sahel por el nivel de sus sabios islamicos, a quienes [lamaban
malam, hausizacion del término arabe ‘alim (sabio). Y del hausa malam al yoruba
imale. En los territorios yoruba, especialmente en el reino de Oyo, los musulma-
nes, por generalizacion, eran llamados de esta forma.

Los hausas son un grupo étnico-lingliistico proveniente de la familia chadica
de las lenguas afroasiaticas. Originalmente se establecieron al oeste del lago Chad
(actual norte de Nigeria y sur de Niger), lindando con las tierras de los kanuri.
Siglos después, y debido al comercio, se expandieron en toda la region desde lo
que actualmente es Ghana hasta Camerun, y lograron convertir su idioma en la
lengua franca de la region. Su islamizacidn, en el siglo XI, marcé un hito dentro de
la cultura hausa, pues introdujo en ella no solo nuevos elementos religiosos, sino
también otros de caracter social, politico o epistémico. Entre ellos la escritura con
caracteres arabes (ajami) que, de hecho, fue un signo distintivo con respecto a
otras culturas de la zona que permanecieron agrafas. Aun asi, los hausas siguieron
teniendo practicas espirituales propias de su cultura al margen delislam, como los
boori (cultos de posesion) o el culto a los iska (vientos), ambos rituales de trance a
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través de espiritus relacionados con la fertilidad, las cosechas y la vida cotidiana
(practicas muy cercanas al culto a los orisa realizado por los yorubas).

Los hausas eran grandes comerciantes y habian servido de nexo entre las rutas
comerciales del norte dominadas por los tuaregs y los ricos estados del golfo de
Nigeria en los que se asentaban los yorubas. Ademas de mercancias hubo un inte-
resante traspaso de conocimiento, tecnologias epistemoldgicas y capital simbo-
lico. Asi se explica, por ejemplo, que la leyenda fundacional de los estados hausa,
la del principe Bajayyiday la serpiente, aparezca dentro del corpus de Ifa incorpo-
rado a los patakies (fabulas) de las aventuras de Otura, al menos en su recension
cubana. En las recensiones africanas que, por ejemplo, recoge Abimbola, este es
un odu que se asocia con la azala, la migracion y el ayuno (1976; 1977, 128-131).
Dentro de este capital simbdlico, los imales se convirtieron en figuras de frontera,
mas cercanas, conocidas por sus habilidades comerciales, intelectuales y también
por sus tabues alimenticios, si bien todas las recensiones que he podido consultar
hacen hincapié en su rechazo teoldgico a seguir las practicas yorubas, pues ven en
ello una insubordinacion a las reglas de Ifa, pero con un gran conocimiento espiri-
tual derivado de su practica islamica (Olupona 2016, 177).

Algo significativo cambié cuando ambos grupos se reencontraron, a finales del
siglo XVIII, en las Américas. El lider pular Uthman Dan Fodio (1754-1817) lanzd un
jihad contra los que él creia que eran sus enemigos: los hausas. Sus politicas impli-
caban una redefinicion de lo religioso y de lo politico. Al ser una contienda prin-
cipalmente étnica entre pulares y hausas, muchos hausas fueron vendidos como
esclavos y llevados a las Américas. Como el proyecto politico de Dan Fodio siguio
expandiéndose hacia el sur, sus enfrentamientos finales provocaron una nueva
oleada de esclavos yorubasy hausas, a partir del siglo XIX, con la anexidn del reino
de Oyo al califato de Dan Fodio (De Diego Gonzélez 2019, 49-56).

En América se reencontraron los yorubas y sus vecinos hausas en otras con-
diciones; ahora todos eran esclavos de los europeos y sus identidades anterio-
res estaban reenfocadas desde esa condicion. La traumatica experiencia de la
privacion de su humanidad supuso, para culturas sofisticadas como la yoruba y
la hausa, un duro golpe. Los hausas, ya identificados como imales, se alzaron de
forma improvisada como lideres de una resistencia contra lo que ellos denomi-
naban los kafirun (opresores de la verdad). Asi, a una accidn de resistencia fisica
superpusieron la argumentacion vy justificacion juridica islamica para comenzar
una batalla esotérica y exotérica.

El mundo hausa habia bebido de la episteme y el discurso intelectual isla-
mico clasico, incluido en la concepcidn de justicia y de jihad (Kane 2003, 5-8). La
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justificacion final de todo escrito —ya sea poético o descriptivo— se encuentra en
la religion islamica, especialmente en el Coran —libro sagrado para los musulma-
nes— y en la Sunna —acciones del profeta Muhammad—; la sharia (ley islamica)
constituye un conocimiento social y exotérico. Pero a la vez, ademas de este dis-
curso externo que regia la vida comunitaria (legal y social), habria otro mas de tipo
esotérico, completamente aceptado y legitimado, que serviria para gestionar otro
tipo de asuntos.

En este sentido, y segiin mi propia opinion basado en autores que poste-
riormente analizaré, el islam que entendian los hausas usaba estas argumenta-
ciones epistemoldgicas para construir el concepto de conocimiento incorporeizado
(embodied knowledge). Este partiria del propio profeta Muhammad —quien reci-
bid, seglin la tradicion islamica, el conocimiento revelado dentro de su cuerpo—y
cumpliria una funcién no solo de ser conscientes del conocimiento, sino de actuar
como proteccion, de interiorizacion y autoridad. Por eso, la memorizacion del
Coran y, posteriormente, de otros textos juega con esa baza. El cuerpo se con-
vierte en una biblioteca que hace que el conocimiento siempre esté disponible,
inmediatamente a disposicion de quien lo necesite. Pero, a la vez, la persona es
capaz de usar ese conocimiento desde un plano esotérico para curar o conseguir
milagros (karama). Partiendo de estos antecedentes, y de que el Coran es el texto
clave para el pensamiento islamico, encontramos una experiencia con caracteris-
ticas ontoldgicas y gnoseoldgicas que determinan la actitud de cualquier sabio.

Este tema ha sido analizado en profundidad por Rudolf Ware (2014) y por
Zachary Wright (2015) en libros que mezclan la historia intelectual con la etno-
grafia y tratan sobre la formulacion epistemoldgica y su desarrollo tecnoldgico,
lo que incluye no solo la posibilidad de memorizar el Coran, sino incluso la de
beberlo o comerlo. Es mas, como advierte Wright, se ha demostrado que fueron
estas propuestas esotéricas islamicas las que nutrieron la ritualidad de la mayoria
de las culturas africanas en Africa y determinaron las estructuras epistemoldgi-
cas de la didspora (2015, 50). En el contexto epistemoldgico islamico, que va desde
Marruecos hasta China, es facil encontrarse con aquel que usa sus conocimientos
para hacer talismanes (ar. ma‘dha; ha. juju; wol./ful. gris-gris), hechizos (istirqga’)
0 pociones con textos coranicos y tinta de azlcar (ar. mahw; wol. safara). En el
caso de Africa muchas de estas técnicas epistémicas sobrepasaron las fronteras y
acabaron primero en etnias no-musulmanas (yoruba, fon, etc.) y, posteriormente,
en América, como demuestran diversos analisis sobre lo oculto en las religiones
afroamericanas (Diouf 1998, 128-134). El conocimiento esotérico era, conjunta-
mente, resistencia y esperanza y, a la vez, una forma de reencontrarse con una
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identidad difuminada y oprimida. Lo isldmico, diluido en un proceso de supervi-
vencia, funcioné como una amalgama para revindicar un bloque africano frente
al esclavista, desde una posicion de jihad, entendida esta como lucha defensiva
frente a una situacion de injusticia, como en el caso de Bahia (Lovejoy 2000). Y,
al mismo tiempo, los conocimientos islamicos sobre medicina, astrologia o pro-
teccion esotérica quedaron en las memorias e imaginarios de los afroamericanos
mas alld de sus etnias, y llegaron hasta nuestros dias en la santeria cubana y el
candomblé brasilefio.

De esaforma, la didspora hausa provocada por las conquistas militares de Dan
Fodio llevd, involuntariamente, a las Américas los conocimientos y tecnologias
epistémicas que influyeron en el orden identitario y social, pues nuestro trabajo es
un analisis de tres documentos hallados tras las revueltas de Bahia, dirigidas por
malés hausas, en 1835. No es menos significativo que unos afios antes los musul-
manes hubiesen contribuido a construir las bases intelectuales de la Revolucion
haitiana (Diouf 1998, 216-202), lo que ayudd a configurar muchos elementos de lo
que hoy conocemos como vudu haitiano. Estas aportaciones se convirtieron en
parte del patrimonio afroepistemoldgico de las Américas.

Los imales en lo simbolico:
el caso del Odu de Otura Meji

Otura Meyi es de los musulmanes y todos aquellos que llevan blusas o
sotanas de este tipo nacieron bajo este signo. Simboliza todo lo que es
musulman; se incluyen algunos blancos. Prohibe comer conejo, jicotea, maiz
tostado, iame, cerdo, calamares, pulpo, jamadn de cerdo. Prohibe fumar
tabacos y terminantemente la ingestion de bebidas alcohdlicas. Prohibe usar
cuchillos en vainas. Prohibe tefiirse el pelo. El hombre debe usar la camisa
por dentro del pantalén.

EXPLICACION DEL ODU DE OTURA MEJI EN EL IFA CUBANO

Que sacrifique Orunmila. El tiene al nifio Kanbi, Kalitu y Daudu. El va a cuidar
de ellos, ellos ni morirdn ni caerdn enfermos. Cuando crezcan dales una bella
tunica. Todos ellos han de vestir la ancha agbada [tinica] de sus padres. Que
hagan un techado con cuatro palos. Que usen las ropas de su padre y que
cubran sus cabezas con el pafiuelo de su madre. Ellos, después, entrardn
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en el techado, murmurardn y tocardn el suelo con sus frentes y se alzardn
nuevamente. El padre los mirard y ellos lo hardn por cinco veces al dia. Que
recuerden lo que el babalawo ha dicho y no lo confronte.

GBADAMOSI (1977, 88-89) SOBRE OTURA MEJI EN EL IFA NIGERIANO

Estos dos fragmentos nos muestran dos visiones diferentes, pero, al mismo
tiempo, muy parecidas, de los musulmanes dentro del oraculo de ifa. El primer
texto corresponde a la version afroamericana, en concreto a la que se suele reci-
tar en el ifa cubano, mientras que el segundo esta inserto en el ifa nigeriano que
recoge Gbadamosi. Las dos versiones nos transmiten la posicion de los musulma-
nes, de los imales, en el imaginario yoruba.

Ifa es el principal dispositivo epistemoldgico de los yorubas y sus descendientes,
directos o indirectos (De Diego Gonzalez 2012; Ogunnaike 2020, 159-230). Se trata de
un corpus oral y activo que funciona a través de una hermenéutica dindmica de un
especialista religioso, el babalawo, y una ceremonia ritual. Cada signo deriva hacia
una serie de fabulas (patakies), recomendaciones y practicas que el babalawo trans-
mitira al consultante. De hecho, en los contextos de cultura yoruba la ceremonia
de la consulta a Ifa se realiza en todos los momentos importantes de la vida, pues
otorga un conocimiento relacionado con esta. Cada una de las ensefianzas y de los
principios obtenidos a través de estos signos trascienden el tiempo y contienen ade-
mas todo aquello que se promete hacer en la tierra. El corpus de Ifa actda, en la
culturayoruba, como un regulador de la realidad. Indica, sin ser moralmente catego-
rico, lo que hay y lo que no hay, lo que se debe y no se debe hacer bajo la peticion del
consultante. Por otro lado, esas ofrendas y prohibiciones que cada signo contiene
son el generador necesario para desencadenar el flujo de energia que resolvera la
situacion o el problema del consultante (De Diego Gonzalez 2012, 116).

Curiosamente, no contamos con una edicidn critica de Ifa, ni siquiera con una
recension unificada de su corpus, pues este varia entre los diferentes babalawos y,
a menudo, se imponen la oralidad y la transformacidn en torno al contexto de los
practicantes. Es asi como, en vez de ser abordada plenamente por la antropologia,
la historia o la filosofia (disciplinas que, posiblemente, podrian sacar otro rendi-
miento de Ifa como practica epistemoldgica y simbdlica), se ha generado un vacio
importante, al mismo tiempo que una lectura reduccionista de esta practica.

Que el islam, o la cultura islamica, interactle con Ifa no es algo extrafio ni
excepcional. Al ser un dispositivo epistemoldgico, Ifa esta conformado como una
poderosa herramienta de control de la sociedad, de las conductas y de la percep-
cion de la realidad inmediata. En el epigrafe anterior se mencionaba cémo habian
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encontrado los hausas a los yorubas y en qué circunstancias hicieron juntos el
pasaje a las Américas. Sin embargo, no esta claro cuando se adiciond el islam a
ifa, si fue antes o después de la esclavizacion. De hecho, esta es una confronta-
cion teoldgica que se percibe en los debates teoldgicos sobre ifa entre cubanos 'y
neotradicionalistas. A menudo, la bisqueda de un “ifa puro” puede distorsionar
la riqueza de un corpus vivo y oral que va moldeandose y cambiando con el paso
de los siglos (Capone 2008), aunque la mayoria de los especialistas académicos,
como Abimbola, Olupona o Gbadamosi, argumentan que existe una clara trans-
culturacién con lo islamico —que habria comenzado en tiempos precoloniales—, y
que esta presente en practicas contemporaneas como el Ifa cubano.

Mas alla de las discusiones netamente “historiograficas”, no cabe duda de que
en el ifa cubano aparecen los musulmanes y el islam como actores simbdlicos en
una practica significativa de la comunidad afroamericana en las Américas. En con-
creto, aparecen en el odu de Otura Meji. Este es el mas interesante para acercarnos
a los origenes del islam en el continente americano, pues ademas de la posicion
de los imales en la comunidad Ifa, nos propone aconsejar la conversion del con-
sultante si aparece este signo a través de recomendaciones (Gbadamosi 1977). El
texto dice asi:

Ifa dice que él ve buen iré [sefialamiento de equilibrio] para el hijo de quien pre-
gunta. El no deberia decir que el hijo no lleva sus propios deseos. Todos sus com-
portamientos no deben hacerle enfadar porque él no adore al dios de su padre.
El que pregunta debe sacrificar sus prendas de vestir y el turbante de su mujer.
Y el nifio serd hermoso. Que sacrifique a Orunmila. El tiene al nifio Kanbi, Kalitu
y Daudu. El va a cuidar de ellos, ellos ni morirdn ni caeran enfermos. Cuando
crezcan dales una bella tdnica. Todos ellos han de vestir la ancha agbada de sus
padres. Que hagan un techado con cuatro palos. Que usen las ropas de su padre y
que cubran sus cabezas con el pafiuelo de su madre. Ellos, después, entraran en el
techado, murmurarany tocaran el suelo con sus frentes y se alzaran nuevamente.
El padre los mirard y ellos lo haradn por cinco veces al dia. Que recuerde lo que el
babalawo ha dicho y no le confronte. (Gbadamosi 1977, 88-89)

Este fragmento, proveniente de una recension nigeriana de Ifa, indica esa con-
version alislam aconsejada por Ifa a través de una serie de lecturas simbélicas. Lo
primero que se tiene que dar para que el nifio obtenga el buen iré (sefialamiento
de equilibrio) es la aceptacidn por parte de la familia, asi esa aceptacion contra-
diga los valores del clan. Posteriormente, en esta lectura nigeriana, el babalawo
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oficiante hace mucho hincapié en la idea del vestido a través del sacrificio de
aspectos culturales, simbolizados por las ropas de los padres, para transmutarse
en musulmanes. El “techado con cuatro palos” remite a una forma de mezquita
tipica de Africa Occidental proveniente de los pueblos némadas y el fragmento
hace mencién explicita a la azala (“entraran en el techado, murmurarany tocaran
el suelo con sus frentes...”) ante la mirada de sus padres. Se hace mucho énfasis
en que es en el sefialamiento de equilibrio (iré) para el nifio y que no deben cues-
tionarse los designios de Ifa.

La conversion a través de Ifa, en el signo de Otura Meji, es un proceso fasci-
nante de transculturaciony de aceptacion de la multiplicidad, aunque tampoco es
muy usual. Hay que advertir que la mayoria de los babalawos a quienes he podido
entrevistar, en sucesivos trabajos de campo, informan que ifa no es ni un sistema
dogmatico ni cerrado, sino holistico, y que las referencias a otras culturas y prac-
ticas son muy propias de la cultura yoruba. Para ellos, el islam y sus practicas for-
man parte de este universo que interpreta y simboliza el sistema de ifa; por eso,
si el ori (designio) de la persona es reconocerse en la practica como musulman, es
porque ella asi obtendra su iré (sefialamiento de equilibrio).

En el pasaje a las Américas esta percepcion se sedimentd como parte del cor-
pus intelectual y epistémico de los yorubas. Obtener buen iré era mas importante
que nunca cuando todos ellos se convertian en esclavos, dejaban de ser personas.
Incluso, el ori (el si-mismo, principio de identidad) de ser musulman en Otura Meji
se resignificaba ain mas cuando hausas y yorubas habian sido victimas del jihad de
Dan Fodio. En la experiencia de la esclavitud se difuminaron las diferencias simbdli-
cas de unosy otros hasta el punto de que ser musulman se entiende de esta forma:

Otura Meyi es de los musulmanes y todos aquellos que llevan blusas o sotanas de
este tipo nacieron bajo este signo. Simboliza todo lo que es musulman; se inclu-
yen algunos blancos. Prohibe comer conejo, jicotea, maiz tostado, fiame, cerdo,
calamares, pulpo, jamén de cerdo. Prohibe fumar tabacos y terminantemente
la ingestidon de bebidas alcohdlicas. Prohibe usar cuchillos en vainas. Prohibe
tefiirse el pelo. El hombre debe usar la camisa por dentro del pantalén. (Explica-
cién del odu de Otura Meji en el Ifa cubano en el Tratado de Ifa de Marcelo Madan)

En esta explicacion del odu de Otura Meji, proveniente del tratado de Marcelo
Madan (2010, XX), podemos apreciar otra conceptualizacion de lo que antes citaba
Gbadamosi. No cabe duda de que se import6 la interpretacion de Otura Meji que
citaba Gbadamosi hacia las Américas. Y tampoco es extrafio que la definicion de
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musulman en este contexto esté relacionada con tabues y practicas cotidianas,
puesto que estos son los marcadores mas inmediatos para definirlo como tal.
Alli donde Ifa se posiciona y donde, después, se desarrollara en el Caribe como
un conocimiento en los margenes. El musulman que apreciamos en el Ifa cubano
es, claramente, el de Africa Occidental redibujado en torno a una serie de tabues:
1) los alimentarios, 2) la prohibicion de tefiirse el pelo, 3) los cddigos de vestimenta
masculina referidos en la sura 4, aleya 30, del Coran.

Por ejemplo, en el Ifa cubano se pierde la azald que mantiene la version nige-
riana. Algo obvio por el propio olvido de las practicas rituales en un entorno de
conversion forzada, y, sin embargo, se hace mucho hincapié en esa serie de res-
tricciones, incluido el consumo de tabaco, que contempla la escuela de jurispru-
dencia maliki —dominante en Africa Occidental—, a la que se afiaden ciertas
prohibiciones de la escuela hanafi sobre la ingesta de moluscos y de conejo. Apa-
rece la prohibicion de ostentar tifiéndose el pelo, que seguramente remite al porte
de oro. También se mantiene la importancia de los codigos de vestimenta que
deben cubrir las partes del cuerpo llamadas en arabe awra, consideradas intimas.
El Ifa cubano expresa: “El hombre debe usar la camisa por dentro del pantalon”,
una practica que remite a que la camisa cubra el cuerpo en el momento del rezo.
Como vemos, el islam que transmite el Ifa cubano es ya una realidad alejada de
la doctrinay la practica islamica, que queda cristalizada en una serie de topicos.

Por ultimo, en Otura Meji, y muy en especial en las recensiones cubanas, hay
varios patakies que mencionan el islam y que, igualmente, han quedado como
parte de esa herencia de lo isldmico. A pesar de que este tema mereceria un texto
propio, vamos a enumerar, brevemente, los patakies que yo he podido recopilar:

1) la adivinacién para elhombre blanco, 2) cuando estaba ansioso por saber cémo
fabricar a un ser humano, 3) cémo Ifd abrié el camino para que la riqueza viniera
al mundo, 4) los viejos pierden su autoridad total en la tierra, 5) Otura-Meji viaja a
Imodina para ayudar a los inmoles, 6) Otura-Meji viaja a Imeka y mata a un lagarto
gigante. (Explicacion del odu de Otura Meji en el ifd cubano)

De entre todos estos, resultan especialmente interesantes a nivel simbdlico
“Otura-Meji viaja a Imodina para ayudar a losinmoles” y “Otura-Meji viaja a Imeka
y mata a un lagarto gigante”. En el primero se enfatiza como Otura Meji ayuda a
los musulmanes con una serie de conocimientos esotéricos y ensefianzas mora-
les. Y, curiosamente, el Gltimo parece una lectura del mito fundacional hausa de
Bajayidda, en el que un héroe musulman vence a una gran serpiente y libera al

REVISTA COLOMBIANA DE ANTROPOLOGIA « VOL. 59, N.° 1, ENERO-ABRIL DE 2023

97



98

LA SOMBRA DE LOS IMALES. CONOCIMIENTO ESOTERICO Y RESISTENCIA
COMO CONTRIBUCION ISLAMICA A LA AFROEPISTEMOLOGIA DE AMERICA LATINA

pueblo, islamizandolo posteriormente (De Diego Gonzalez 2016); aqui, reconside-
rado desde Meca con una ensefianza clara que pone el origen y el énfasis en la
cosmogonia yoruba: “Para que vivieran en paz, tal como lo hacian en el Cielo y
para aborrecer la violencia y la discordia” (Otura Meji).

Como hemos visto, el uso que hace Ifa de los musulmanes —los imales de la
tradicion yoruba— en el odu de Otura Meji es, claramente, simbdlico y se resig-
nifica en las Américas como un camino vital, una forma de poder subsistir en un
clima de olvido y de presion social. Convertirse en musulman es una llamada a
adoptar una praxis de resistencia y paciencia, algo que las recensiones cubanas
enfatizan mucho mas que las africanas (Cabrera 2010). Elislam se convierte en una
praxis de resistencia por su capacidad espiritual, politicay grafica. La memoriay el
olvido juegan en el mismo espacio junto a las tecnologias de lo esotérico y la praxis
cotidiana que llevaria a eventos como los de Bahia.

Los imales en la practica: la revolta dos malés

La revolta dos malés de Bahia (1835) es, posiblemente, el caso mejor estudiado
de la manifestacion intelectual y politica del islam en la América colonial. Apenas
hay trabajos serios sobre los musulmanes esclavizados durante la Edad Moderna.
Las revueltas de Bahia sorprenden por la gran agitacion que generaron en su
época, fruto de la islamofobia cultural heredada de los tiempos coloniales y que
ha podido ser profundamente explorada por la amplia documentacién que quedé
del proceso judicial posterior.

Las actas de este Ultimo fueron editadas en el boletin del IFAN (Institut Francais
d’Afrique Noir) de Dakary traducidas al francés por Reichert en 1967, bajo el titulo
“Linsurrection d’esclaves de 1835 a la lumiére des documents arabes des Archives
publiques de I’Etat de Bahia (Brésil)”. La edicién de las fuentes documentales fue
realizada y publicada primero en francés por el africanista francés Vicent Monteil,
también en el boletin del IFAN, como “Analyse des 25 documents arabes des Malés
de Bahia” (1967). Posteriormente, en la década de los setenta del siglo pasado,
Rolf Reichert publicé en la revista Afro-Asia los textos completos de forma facsimi-
lar, traducidos al portugués y comentados.

La literatura sobre este tema comenzd con un libro de la investigadora brasi-
lefia Nina Rodrigues publicado en 1935y titulado Os africanos no Brasil. Ella tiene
otro interesante trabajo, esta vez en francés, L’Islam noir a Bahia, editado en 1948.
Los estudios han proseguido hasta llegar al brillante Servants of Allah. African
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Muslims enslaved in the Americas (1998) que, si bien no es un monografico sobre el
tema, es el mejor libro cientifico sobre los musulmanes en América y aporta suge-
rentes interpretaciones desde los estudios africanos y la americanistica. Anterior,
publicado en el afio 1986, pero revisado en 2003, RebeliGo escrava no Brasil, de
Jodo José Reis, es una monografia que sin llegar a la altura del trabajo de Diouf
ofrece datos y puntos de vista sobre los sucesos de Bahia desde una perspectiva
inspirada por el marxismo. El trabajo de Nikolay Dobronravin “Escritos multilin-
giies em caracteres drabes” (2004), publicado también en Afro-Asia, ofrece una
interesante vision filologica de las fuentes y manuscritos relacionados con la pre-
sencia isldmica, y en especial hausa, en el Brasil del siglo XIX. De modo sui géneris
se introducen en ese articulo reflexiones sobre el tema del posible jihad. Y, por
ultimo, el trabajo de Luciana Cruz Brito, A legalidade como estratégia: africanos que
questionaram a repressdo das leis baianas na primeira metade do século XIX (2009),
en el que se intenta mostrar la cuestion desde un enfoque de historia social.

He elegido para ilustrar este articulo dos documentos del Archivo del Estado
de Bahia, en concreto los nimeros 18 y 19 del corpus documental de la causa
contra los malés editado por Reichert (1970, 127-160). Este corpus lo conforman
veinticinco documentos manuscritos que fueron incautados a los acusados en el
proceso. La mayoria, siguiendo la clasificacion de Reichert, son textos coranicos
(con un valor de proteccion y con un uso posterior en la elaboracion de mahw,
safara o bebidas, afiadimos nosotros), plegarias isldmicas (du‘a) y talismanes
(ma‘dha, juju o gris-gris), que es lo mas conocido. Son ejemplos de este ultimo
género, porque, en mi opinién, dan mucho mas juego para entender la preemi-
nencia de lo esotérico, como estrategia intelectual, en la revolta.

Hay que advertir, desde un punto de vista metodoldgico, que no podemos
realizar un analisis hermenéutico profundo de estas fuentes, puesto que al ser
secretos (sirr) esotéricos, solo cabe comentar su parte externa. Sin embargo, es
posible comparar con modelos clasicos del ocultismo musulman, como el ya cla-
sico al-shams al-ma‘rifa kubra, del egipcio al-Buni, considerado como la quinta
esencia del esoterismo musulman, o el famoso Picatrix (Ghayat al-Hakim), escrito
por el andalusi al-Madrijti. El gran valor de estos textos esta, principalmente, en
ver como funcionaban, desde la forma y el fondo, como dispositivos de combate
social en la propia rebelidon de los malés.

El primer documento, nimero 18 en el orden de Reichert, es un talisman circu-
lar tipico de la produccidon hausa, a modo de sello (khatm). Yo, personalmente, he
visto antes este tipo de amuletos durante trabajos de campo en Africa Occidental.
Por sus caracteristicas externas, este talisman parece enfocado en la proteccion,
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ya que presenta un circulo en el que hay atributos interiores y es rematado por
letras simbdlicas con valor de gematria que sellan el mensaje. Es de contenido
simbdlico y apela a formas clasicas de proteccion. Contiene en su interior una
frase —que no ha sido traducida por Reichert, segun él por falta de sentido—: ahm
saq’ad jala‘a* ya-sad. Segln nos explicaba un informante hausa, este es un nom-
bre de poder (ism jalal) que se usa en el sufismo para sintetizar diversos significa-
dos en unafrase a través de procesos numeroldgicos. En concreto, esta representa
la fatiha o apertura del Coran.

A continuacion, el circulo se sella con letras que, seguramente, tendran un
valor en gematria y se remata con las iniciales (k-n || f-k [al revés, porque el talis-
man puede ser cambiado de orientacion]) de la frase arabe kunn faykunn (sea,
pues exista), que aparece, precisamente, en la sura ya sin (Coran 36:77-83) y que
representa el mandato y el poder de Allah. Ya fuera del circulo esta la frase arabe
“la haula wala qwataila billah al-‘ala al-‘azim” (“no hay poder ni fuerza excepto los
de Allah, el excelso, el todopoderoso”), que representa esa idea islamica de que
no hay poderes que protegen, excepto Allah; por eso esta fuera de la proteccion
que representa el estado que quiere el ser humano. Como vemos, este talisman
juega con laidea de la proteccion dentro de un espacio en el que rige la sura fatiha
(encriptada) que representa la entrada al mundo del Coran®.

El segundo documento, el nimero 19 para Reichert, es un talisman complejo
que se fundamenta en un acrdstico sobre el texto de una aleya coranica, la 5:67.
Esta es una sura revelada que alude al Profeta y a la proteccion contra los infieles
(kuffar). Como sefiala Reichert en su comentario, el texto esta mutilado y hay fallos
ortograficos (1970, 128). Esto se puede deber a que, al ser una transmision oral de
personas que no son araboparlantes, sino que usan el arabe como segunda len-
gua, hay errores en la escritura. Ademas, esta pensado y preparado para el ritual
de proteccidn. El texto coranico dice: “;Oh, Mensajero! Cuenta lo que sobre ti ha
descendido por tu Sefior, pues si no lo haces no transmites Su mensaje. Y Allah te
protege de la humanidad. Y Allah no guia a un pueblo de cafres” (Coran 5:67). Y,
después, en el texto del talisman dice:

En el nombre de Allah, al-Rahman, al-Rahim
Allah protege de los hombres

3 Esqafynoayn.

4 Error de transcripcion de Reichert: es una jim y no una ha.

5  Este comentario esté elaborado con las explicaciones de malam Hassane.
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Allah no guia a los que se olvidan de Allah
protégete de los hombres, Allah no guia
alos que se olvidan de Allah, protégete de
los hombres que se olvidan de Allah

Insha’allah [si Allah quiere] el excelso, de Allah son los éxitos.

Como vemos, se usan las dos ultimas frases para construir la proteccion. A la
vez, el talisman se complementa con circulos que guardan palabras usadas, segu-
ramente, como invocaciones contra lo maligno: Sidi (sefior) seguido de fard ((nico)
y shar (mal), selladas con el término futan (cautivado, seducido, embrujado).

Claramente vemos cdmo este talisman intenta alejar lo malo, tanto por los que
se han olvidado (ghafirin) como por el mal en si, a través de las invocaciones sella-
das en los circulos. No nos podemos olvidar de que, en Africa Occidental, y en el
mundo hausa en particular, hubo un sonado movimiento milenarista que relacio-
naba a los infieles con el fin de los tiempos y lo diabdlico, el Dajjal (un anticristo que
protagonizara el fin de los tiempos en el islam) y el Mahdi (literalmente, el guiado,
que aniquilara al anterior)®. Este talisman debid estar dirigido a protegerse de los
esclavistasy de las autoridades brasilefias, poco antes de la revolucidn de los malés.

Los documentos propuestos recogen la importancia del plano esotérico en el
marco de las revoluciones de Bahia. Son documentos de un gran valor porque nos
dan informacién de primera mano del panorama intelectual —el afianzamiento
del living knowledge del que habla el islamélogo norteamericano Zachary Wright
(2015) y que ha sido mi principal enfoque a la hora de analizar los textos— entre los
esclavos hausas y yorubas en la zona de Salvador de Bahia, asi como sobre cuales
fueron sus dispositivos de resistencia. También nos dan una interesante imagen
de los musulmanes y de la integracion de su pensamiento en el dia a dia de la
esclavitud.

El Coran, como texto autoritativo, es incorporeizado y adaptado para ser
usado segun la situacion lo exija. Los talismanes son adecuados recogiendo toda
una episteme propia. La exportacion del concepto de jihad, tanto en su version
espiritual o akbar como en su version armada o asghar, nos muestra toda una
forma de conceptualizar el entorno al denominar al esclavista como kufr (infiel).
Esto que podemos deducir de los textos, especialmente del segundo, es algo muy

6  Parauna vision mas amplia de este contexto milenarista, véase la obra de Uthman Dan Fodio Siraj
al-ikhwan, donde se exponen todas estas cuestiones relativas a la proteccion ante lo demoniaco y al
fin de los tiempos (Hunwick 1995, 71).
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importante. Las rebeliones no fueron simples motines, sino que se articularian
en torno a los principios del jihad (Lovejoy 2000), es decir, tener una legitimidad
—dada por un suefio, una vision o una percepcion esotérica— y estar investidas de
autoridad parainiciar la revuelta.

Comoindica Sylvane Diouf, los musulmanes a menudo daban amuletos, bafios
y bebidas (mahw) a los no-musulmanes buscando la complicidad o el empode-
ramiento de estos (1998, 130-131). Esto es algo que, sin duda, realzara el papel
de los malés y los alfa (ar. alfaqi, “jurista”) hausas y pulares frente al resto de los
esclavos, como dirigentes de estos. Lo que demuestra una fuerte solidaridad entre
ellos, algo que podemos apreciar en estos discursos, en los que el concepto exten-
dido de salvacion es fundamental, y que, posteriormente, se percibe en la pro-
fesionalizacion del oficio del imale o del marabout en el marco de una sociedad
colonial y poscolonial (Diouf 1998, 120-121). Finalmente, son figuras que acabaran
consolidadas como autoridades religiosas (hougan, bokor, babalawo, iyalocha,
mambo o tata nganga) de las nuevas religiones afroamericanas: el vudu, la sante-
ria cubana o el candomblé brasilefio.

Epilogo: el islam, las Américas
y los mitos de la modernidad

El islam ha sufrido mucho con la imposicidn de la episteme moderna. Sus meca-
nismos y dispositivos —como los describia Michel Foucault— han mermado la
capacidad simbdlica de muchas culturas tradicionales, entre ellas el islam. En el
caso de lo que hemos visto en este articulo, lo simbdlico y su practica se convirtie-
ron en un doble mecanismo de resistencia frente al deseo moderno de “mecani-
zar” a las personas convirtiéndolas en esclavos y transformar su imaginario en “lo
que se debe creer”. Lo islamico en las Américas nunca dej6 de ser marginal, pero
en su marginalidad se transformé en un importante repositorio de conocimientos
y practicas para mantener identidades. En otras palabras, el imale se hizo garante
de unas memorias y una resistencia que operaba para otros en la sombra. Y esto
es lo que vemos cuando nos acercamos a las memorias locales, a los espacios sim-
bélicos como ifa o a los talismanes de resistencia.

Es curioso que estos episodios, tan importantes, pasen desapercibidos para
muchos de los que trabajan el islam en las Américas. Como el episodio de los
moriscos que migraron desde Espafia, ya fuera en calidad de “esclavos blancos”
o huyendo de la represion, estas identidades subalternizadas despiertan poco
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interés porque no suponen un discurso dominante ni homogéneo. Su estudio pre-
senta problemas metodoldgicos, como el de la heterodoxia de las practicas frente
a la normatividad o, incluso, el de la necesidad de usar diferentes disciplinas
e integrar distintas epistemes. Nos exige una interdisciplinariedad que, a veces,
no es bien vista desde la ortodoxia académica, pero que se hace mas necesaria
que nunca para estudiar las subalternidades.

Sin embargo, este articulo ha intentado introducir esta tematica a partir de
fuentes primarias —limitadas por el espacio— y a través de un analisis en el que
priman lo simbdlico y lo antropoldgico. Una de las primeras conclusiones, deri-
vada igualmente de mis trabajos previos, es que lo isldmico en América no puede
reducirse a las visiones provenientes de Oriente Medio ni tampoco a lo que enten-
demos por ese supuesto islam normativo. Un islam normativo u ortodoxo que
autores como Riidigger Seesemann (2011) han cuestionado, precisamente desde
la perspectiva de la historia de Africa Occidental. Por otra parte, tampoco pode-
mos obviar el impacto que el islam tuvo en otros grupos étnico-culturales como
los yorubas y en narrativas que, como en el oraculo de If4, tienen muchas claves
de intercambios epistémicos y culturales. Lo islamico es reconocido por el “otro”
como algo especial, como una opcién de vida que trasciende la practica y que
debe ser aceptada porque conlleva un conocimiento profundo. Para la cosmovi-
sidn yoruba —o al menos asi lo describe el sistema de ifa—, ser designado para
seguir el odu de Otura Meji es un camino hacia el buen iré (sefialamiento de equili-
brio) de la persona, una conversidn al islam para vivir en plenitud, porque al final
todas las epistemologias estan enfocadas en que la persona tenga un buen vivir.

El islam en las Américas, especialmente antes de las migraciones, exige una
nueva historiografia critica que pueda hacer frente a los mitos y fantasmas de la
modernidad occidental. En especial ante esas historiografias, producidas a partir
del siglo XIX, que restan valor a las epistemes tradicionales, a la oralidad o simple-
mente a la falta de una logica occidental. En primer lugar, el salafismo que des-
precia lo que no sea su “islam normativo” y esencialista, y que deja fuera de juego,
por ejemplo, todo lo que hemos visto en este articulo. Ademas, estos problemas
son los mismos que se introducen en las propias practicas espirituales afroame-
ricanas y reproducen modelos teolégicos esencialistas, como la teologia tradicio-
nalista del Ifa nigeriano (Rabaza Torres 2019). Nacido en Nigeria e importado al
Caribe, este movimiento aboga por una lectura historicista de esta practica espi-
ritual que intenta esencializar una Unica lectura, cubriéndola con un barniz de
modernidad (uso de la ciencia moderna, afrocentrismo, etc.), frente a la oralidad
y a la enorme transculturacion de las practicas tradicionales. Esta tendencia ha
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mostrado a menudo su renuencia a aceptar interpretaciones como las de Otura
Meji, en cuanto un “odu amafiado” y “adicionado” segun su interés. Pero nada mas
lejos de la realidad, pues tanto el Ifa como el islam son modelos culturales vivos
y dindmicos que interacttan con las personasy se transforman progresivamente.
Sin duda, esta interpretacion necesita una investigacion en profundidad que
espero realizar en los préximos afios.

No deberiamos aspirar a hacer una historia museistica, sino una historia viva
con capacidad critica y simbdlica. Los historiadores también debemos integrar
el conocimiento vivo y las técnicas etnograficas, sin dejarnos llevar por herme-
néuticas esencialistas que restrinjan realidades epistémicas. Por ello, propongo
este articulo como una puerta abierta para cuestionar la manera en que percibi-
mos el islam en las Américas y su impacto en la episteme de poblaciones como
la afroamericana. Solo asi podremos hacer justicia a su memoria y que deje de
ser una sombra historiografica y antropoldgica, para situarlo como un episodio
fascinante de la historia de las Américas y la construccion de su identidad cultural.
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